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नि 0 


समपेणम्‌ 


श्रीकृष्णो भयवन्‌ प्रदद्यं विशदं स्वं विइवरूपं पुरा 
दिव्यं ज्ञानमयं ददौ सकरुणः पार्थाय चक्षुयथा । 
अध्याप्य प्रददुरच मे गुरुवरा ये ज्ञानदृष्टि तथा 
सर्वास्तानु हदि चिन्तयामि विनतो विद्यातपोभ्रूषितान्‌ ॥ 


अर्घ्यम्प्रदाय सकिलाञ्जकिभिस्तदीय- 
गे ङ्गाचंनामिह यथा विदधाति लोकः ।॥ 
दास्तराण्यधीत्य विविधानि तथा गुरुभ्य 
स्तेभ्यो निजां कृतिमिमामहमपंयामि ॥ 





शुभाशंसनम्‌ 


अभ्यहितां विबुधसंसदि तकंभाषां 
भाषापदेः सुरक्तिते विरादं विवृण्वन्‌ । 
मान्यो मनीषिषु गजाननास्त्िवर्यो 
जीव्याच्चिरं मुसरूगांवकरोपनामा ॥ 


वसन्तन्रयस्बक शेवडे 


सम्मतियाों 


आचायं करुणापति त्रिपाठी 
अध्यक्ष, उ० प्र ° संस्कृत अकादमी, लखनऊ 


डां० श्री गजानन शास्त्री मुसलगांवकर ( एम ० ए०, पी-एच० डी ° ) द्वारा 
संपादित एवं भाष्यात्मक माधुरी'-हिन्दीव्याख्या-संवकित. (तकंभाषा' को मने 
पठा । यह व्याख्या भाष्यात्मक है तथा संवद्ध सभी जिज्ञासाओं ओर प्रइनों 
का इसमें समाधान है! श्री शास्त्री मीमांसा, न्याय, वेदान्त, साहित्यादि 
अनेक शास्वों के तलस्पर्शी ओर मर्मज्ञ विद्वान्‌ हैँ । अतः इस “माधुरी' व्याख्या 
मे उठाये गये गूढ़ ओर कठिन प्रदनों के समाधान में विविध शास्त्रों ओर दशनो 
का पूर्णं पाण्डित्य कक्षित होता है । 

मुञ्चे पूणं विरवास है कि विद्टज्जन एवं जिज्ञासु छात्रों को इस रचना से 
प्रचुर राभ होगा । 
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डां० श्रीराम पाण्डेय 
न्यायव्याक रणसाहित्याचायं, डी ° किट्‌० 
न्यायवशेषिक-विभागाषध्यक्ष 
सम्पु° सं०° विरवविद्यालय, वाराणसी 
विरञ्िविरचित परिवत्तनरीक प्रप मे प्रत्येक मानवमनीषा वरिविध- 
दुःख-ध्वंस एवं स्थायी परमानन्दोदय के ल्य सतत अनुष्ठानपरायण है । किन्तु 
अभी तक वह्‌ उसे प्राप्त नहीं कर सकीटहै। क्योकि जिन अनुष्ठानों से उसकी 
प्राप्ति संभव दहै उनकायातो उसे यथाथंज्ञानही नहींहै या ज्ञान रहने षर 
भी उनका सम्यक्‌ परिपालन ही नहीं कर पायी है । तत्त्वचिन्तकों मे भारत 
` संसारके सभ्य देशों मे सबसे पुरातन ओर सवबमे अग्रेसर है। भारत शब्द 
भा-ज्ञान मे, रत-संरगनः; तत्त्वज्ञान के उपाजंन मे निरन्तर क्रियारीर, इस मथं 
मे अन्वर्थं है । 
यह अन्वथंता राष्ट के विद्योपासक सज्जनो की चिरन्तन ज्ञानसाधना बचे 
भ्रमाणित है। जिसको परिणति संस्कृत वाङ्मय के माध्यम से उच्चकोटि के 
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. अनेकों ग्रन्थ आज भी समाज को उपकून्ध हैँ । एसे ग्रन्थो मे एेसी विद्याओं में 
आन्वीक्षिकी का सर्वप्रथम स्थान है। न्यायदशन-प्रथमसूत्र के वात्स्यायन 
भाष्य मे प्राप्त यह उक्ति स्वेथा उक्ताथं को पुष्ट करती है-- 
प्रदीपः सवैविद्यानामूपायः सवेक्मंणाम्‌ । 
आश्रयः सर्व॑धर्माणां सेयमान्वीक्षिकी मता ॥ 

आन्वीक्षिकी सम्पूणं विद्याओं का आरोक, सम्पूणं कर्मो का साधक तथा 
समस्त धर्मो का आधार दहै) 

उक्त भारतभूमि में मिथिला के श्रेष्ठतम नैयायिक केश्षवमिश् हँ । इनका 
प्रस्तुत ग्रन्थ तकंभाषा एक प्रकरणग्रन्थ है । जो आन्वीक्षिकी-न्यायदक्लंनरूपी 
महाह्वद मे प्रवेश के लिये सुन्दरतम सोपानदहै। 

न्यायदशंन तथा वैशेषिक दोन के ग्रन्थो मे बहुत्र विखरे कतिपय विशेष 
ज्ञातव्य तत्त्वों का संक्षिप्त एवं मनोरम आकलन कर उन्हं अतिसुगम बना कर 
केदावमिश्रने केवल वालोंकीही नहीं अपितु बद्ध विद्वानों की भी प्रशस्त 
सहायता की है । दुःखसन्तप्त मानव-मनीषा की राहतभ्रूमि आन्वीक्षिको कौ 
कडियों मे तकंभाषा का अभ्यहित स्थान है) 

प्रस्तुत ग्रन्थ के माधुरी हिन्दी व्याख्याकार पं० श्री गजानन शास्त्री दशन 
के ममंज्ञ विद्वान्‌ है । इन्होने ग्रन्थ की विस्तृत हिन्दी व्याख्या में (अत्पश्रूत से 
ही न्यायशास्त्र मे प्रवेश" की चर्चा की सुरक्षा का गुरुतर भार अपेक्षित परमो- 
पयोगी कतिपय शब्दो द्वारा ही वहन किया है । न्यायशास्त्र के प्रवेदाधथियों के 
ल्यि किसी भी प्रकार की रुकावटन हो सके, इसके ल्यि व्याख्याकार का यह 
भ्रयास सर्वथा उपयुक्त है । ग्रन्थ मे उपलब्ध शब्दो की सुगम व्याख्या तथा 
उनको सम्बद्धता के किए माधुरी का माध्यम अत्यन्त उपादेय है । 


ग्रन्थकार मिश्च की प्रतिज्ञा के साफल्याथं सहायिका माधुरी ने अत्यन्त 
मृदु, मधुर एवं मनोरम सहयोग प्रस्तुत कर न्याय में प्रवेशाथियों को ही नहीं 
अपितु न्यायकान्तार मे प्रविष्ट मेधावियों को भी अपकृत किया है। ग्रन्थ को 
सुगम करने के छ्य यद्यपि आज अनेकों हिन्दी व्याख्यान-उपङ्न्ध है, किन्तु 
माधुरी की मधुरिमा उनमें अपना एक विशेष महत्त्व ख्यापित कर रही है । 
राष्टृभाषा के समुन्नयन के साय छात्रो के न्यायविद्यासमूल्नयन में माधुरी का 
अपना एक पृथक्‌ अस्तित्व है । शास्त्री जी की कृति की सराहना के साथ ही 
उनके दीर्घायुष्य की कामना करता हं । वह इसी प्रकार सतत सारस्वत साधना 
मे अपनी अप्रतिम मनीषा का उपयोग करते रहे । 
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श्री रायचन्द्र शाली होसमने श्री गणेशह्वश्वर शास्री द्राविड 
श्री विद्वेतवर शाच्नी द्राविड श्री श्रीराम लोकरे 
श्री द० श्ा० सांगवेद विद्यारय, रामघाट, वाराणसी 
॥ श्रीगुरुः शरणम्‌ ॥ 

प्रातःस्मरणीयानां प° श्रीगुरुचरणानां ( कं° पण्डितराज श्री राजेइवर- 
दास्त्रद्राविडमहोदयानां ) अन्तेवासिभिः श्चीमद्धिः १० प्र० गजाननशास्त्रि- 
मुसलर्गावकरमहोदयेविरचितां तकंभाषा-भाषाटीकां विलोक्य वयं प्रमुदिताः 
स्मः । तकंभाषाया यावत्यष्टीका उपलभ्यन्ते, तासु कस्यामप्येवंविधो विचार- 
सङ्ग्रहो न दृद्यते । न्यायशास्त्रीयपदाथंनिरूपणप्रसङ्क इत रदशंनङकृन्मतमप्यत्रा- 
भिहितम्‌ । अतोऽयं ग्रन्थो जिज्ञासूनां ङनेऽत्यन्तमुपकारकः सर्वेरेव सङ्ग्रह्यश्च 
वतंते । 

भगवदनुप्रहेण गठ्कृपया च गजाननशास्त्रिण आजीवनं विद्यासेवां कुर्वेन्त- 
स्तत्वजिज्ञासूञ्जनानुपकुवेन्त्विति श्रीविरश्वेश्चरचरणारविन्दयोरभ्यर्थयामहे । 
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श्रो कृष्णाश्चम स्वामो 
( पूर्वाश्रमे श्रीगणपतिशास्त्री हेव्बारः ) 
भी व० हा० सांगवेद विद्यारूय, रामघाट, वाराणसी 
॥। छृष्णं वन्दे जगद्गुरुम्‌ ॥ 
तत्रभवतां श्रीगजाननशास्त्रिमूसलर्गांवकरमहोदयानां तकभाषाहिन्दी- 
व्याख्यानविषये-- 
'अस्मदन्तेवासिना आयुष्मता मुसलर्गांवकरोपाह्वन डां ° गजाननशास्तिणा 
हिन्दीभाषायां ततत्वप्रकाशिकाख्यं सुविस्तृतं व्याख्यानं विधाय तत्र चान्यासां 
टीकानामप्यूपसंहारेण वंशीध रीटीकार्थोऽपि सुबोधया हिन्दीव्याख्यया सह जिज्ञा- 


सूनां कृते उपन्यस्तः 1“ ˆ“ "ˆ * ˆ“ अनेन मम इत्सौकर्यं जातम्‌ । आशास्यते 
मत्सदृशानाम्‌ अन्येषामपि सौकर्यं विधास्यति ॥'` श 
इति साङ्ख्यतत्त्वकौमुदी-तत्त्वभ्रकारिकाव्याख्यानोपरि श्रीगुख्चरणानां 


सन्तोषावहमेतेषां दहिन्दीव्याख्यानकौशङं संस्मृत्य भ्कृतग्रन्थीयोऽपि शास्त्रा 
संग्रहः विदुषां प्रमोदावहः स्याद्‌ इति मनुते, इति श्रीनारायणस्मरणम्‌ । इति । 


(1 
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श्रौ बाब्लाल शुक्ल श्ाल्ञी 
काङ्दिास अकादेमी, उज्जन 


श्री पण्डितप्रवर डां° गजाननशास्त्री मुसलर्गांवकर के दारा निमित 
अभिनव टीका माधुरी का तकंभाषा पर प्रकाशन होना एक आनन्दमयी घटना 
है। इस ग्रन्थ पर एक छात्रोपयोगी विस्तरत हिन्दी टीका की कई दिनोसे 
आवदयकता अनुभव कीजारहीथी) श्री डां° मुसलर्गाविकर के इस कार्यसे 
आज को आवर्यकता की पूति के साथ ही छात्रसमूदाय तथा अध्यापकवग के 
लिए उनके आशानुरूप अध्येय विषय-वस्तु हो गयीदहै। मँ इस ग्रन्थ के 
समधिक प्रचार ओर प्रसार की अपेक्षा करता हं तथा डां० मुसलर्गावकर जी 
का इस कायं के चियि अभिनन्दन करता हूं । 


[५] 


श्री महाप्रञुलाल गोस्वामी 
दशेनसंकायाध्यक्ष 
श्री सम्धु° सं० विश्च विद्याङ्य, वाराणसी 


आचायं पण्डित श्री मुसरू्गांवकर जी के द्वारा सम्पादित एवं राष्ट्भाषा 
व्याख्यान संवित (तकंभाषा' का मैने सम्यग्‌ अवलोकन किया । 

पण्डितप्रवर ने इस ग्रन्थ का अनुवादमात्र नहीं किया है, - अपितु तुलना- 
त्मक दुष्टि से प्रसङ्गायत्त विषयों को अन्य दादोनिक सिद्धान्तो को प्रस्तुत करते 
हृए पल्कवित भी किया है । गागरमें सागर की भांति इस व्याख्यान मे संगर 
हीत विषयों के अध्ययन से सभी दर्दानों के विषयों का सम्यग्‌ ज्ञान सम्भवदहै। 
यह्‌ ग्रन्थ छात्रों एवं दशेन के सिद्धान्तो के बोधन मे जिज्ञासु मनीषियों के लिए 
भी एक रूप में उपयोगी है। 

आचायं प्रवर को तकंककंश विचारचातुरीसम्पन्न अरतिभासे प्रसूत तकं- 
भाषा को व्याख्या, उपलब्ध व्याख्यानो को परिम्लान . करते हुए स्वयं में एक 
विशिष्ट दाशंनिक ग्रन्थो की उच्चतम कोरिके स्थानम प्रतिष्ठित हो एक 
विशिष्ट दिश्चा की निर्देशक है। 

यह माधुरी टीका शास्त्रों के मार्मिक तत्त्वों को अवगत कराने मे प्रदीप- 
परभाभास्वर है । आचाय की सफल ऊेखनी ओर प्रखर प्रतिभा का भणिकाशखन 
संयोग इसमे सुरुभ है । इसका शुद्ध संस्करण इसकी श्वेता का मूलाधार है । 


( ११) 


यद्यपि पण्डित जी के वदुष्य से मनीषिगण सुपरिचित है, तथापि यह व्याख्यान 
अन्य ग्रन्थों को अपेक्षा विशिष्ट भूमि में प्रतिष्ठित है। इस ग्रन्य ओर मनीषि- 
प्रवर के सम्बन्धमें कुछ भी कहना दिवाकर को प्रदीप्रभाप्रदान-स्थानीय 
ही होगा । इसकी रोक प्रियता आचायेप्रवर की नीराजनविधि होगी । 


(५) 


श्री कमलेशदत्त त्रिपादी 


निदेराक 
कालिदास अकादेमी, उज्जन 


आचायेप्रवर पण्डित गजाननदास्त्री मुसलर्गांवकर काशी को वरिष 
विद्वन्मण्डी के सुपरिचित रत्न हैँ । आचायं मुसल्गांवकर जी पूर्वमीमांसा, 
उत्तरमीमांसा, सांख्य, न्याय ओर साहित्य्चास्व आदि विषयों मे अन्याहूतगति 
से काये करते रहे हैँ । कारी हिन्द विश्वविद्यालय मे एक सहयोगी के रूप में 
मेने उन्हं सतत ओर धारावाहिक रूप से शास्तों के अध्यापन ओर जटिक 
दास्त्रीय प्रदनों के समाधान में व्यापृत देखा है । किन्तु वे मौखिक परम्परा 
के ही नहीं छिखित परम्परा के भी उतने हौ बङ़ प्रतिनिधि ्है। शक्तिगाखी 
लेखनी के धनी भाचायं मुसलर्गांवकर जी ने मीमांसा, वेदान्त, न्याय, सांख्य 
ओर साहित्यशास्त्र के ग्रन्थों के सम्पादन तथा हिन्दी मे व्याख्या के कार्यं से 
शास्त्रीय अनुशीलन तथा हिन्दी भाषा को समृद्ध किया है। शास्त्रीय ग्रन्थों 
को यथासम्प्रदाय ओर पारम्परिक ररी में सहज, सुबोध भाषा मे एक व्यापक 
क्षेत्र मे ङे जाने के काम मे आचार्यं मुसलगांवकर जी का योगदान अविस्मर- 
` णीय है 1 हिन्दी भाषा-भाषी उनके इस अनूग्रह को सदा याद रखेंगे । 


मुञ्चे (तकंभाषा' के उनके द्वारा सम्पादित ओर व्याख्यात संस्करण के 
अवलोकन का सुयोग मिला । न्याय 'सवेशास्वोपकारक' विद्या है । (तकंभाषाः 
जसे प्रकरण-ग्र॑थ को एेसी विस्तृत, क्रमवद्ध, सुबोध मौर पारम्परिक व्याख्या 
से अध्येताओं का महान्‌ उपकार होगा । (तकभाषाः का यह संस्करण न 
केवर सामान्य छात्रों के लि अपितु न्याय मे प्रवेश के इच्छुक उच्चतर 
छात्रों एवं गोधा्थियों के ल्य भी अत्यन्त उपयोगी सिद्ध होगा । चायं 
मुसल्गांवकर जी ने इस अ्रन्थ की व्याख्या मे प्रतिवादन की एसी विशिष्ट 
हरी अपनायी है, जिससे न्यायदास्व के पदार्थो का प्रामाणिकं परिचय 


( १२ ) 


जओौर अनुशीकन तो होगा ही, साथ ही उन-उन विषयों पर सम्बद्ध शास्ों की 
स्थिति का सुस्पष्ट ज्ञान भी हो सकेगा । 

सुज्ञे विश्वास है कि, आचाय मुसलर्गांवकर को केखनी से एेसी अनेक अन्य 
रचनाएँ भी हमें निकट भविष्य में प्राप्त होगी । म उनके प्रति अपने आदर 
को व्यक्त करते हए इस सराहनीय कायं के ल्यि आभार व्यक्त करता हूं 


=] 


श्री वि० वेङ्कटाचखम्‌ 


अध्यक्ष, संस्कृत-विभाग 
तथा 
निदेशक, सिन्धिया प्राच्यशोध-संस्थान 
विक्रम विश्वविद्यार्य, उज्जंन 


पण्डितप्रवर आचायं मुसलर्गांवकर के द्वारा सम्पादित तकंभाषा की 
प्रकारान-पूव प्रति के मुद्रित भाग का अवलोकन करने का अवसर मिला । 


मेरा विश्वास है कि आचायं मुसलगांवकर का यह नवीनतम संस्करण 
` हिन्दी अथवा अंग्रेजी मे उपलग्ध अपने पूर्वेगामी सभी संस्करणों से निश्चित ही 
"प्रहास्यतर' सिद्ध होगा । 


आचाय प्रवर ने अपने हिन्दी व्याख्यान को ““चतुरश्ररोभि' बनाने का 
पर्याप प्रयत्न किया है । इस संस्करण के दो वशिष्ट विरेषतः उल्केख- 
नीय है- 

( १) इसमे सभी स्तरके छात्रों की आवश्यकताओं पर विशेष ध्यान 
रखा गया है । उत्तम, मध्यम तथा अधम, इन तीनों वर्गों के छात्र अपनी- 
अपनी रुचि एवं समञ्च के अयुकर अंश चुनकर तकंभाषा के अध्ययन का कायं 
पुरा कर सकते हँ । उत्तम अधिकारी के लि प्रत्येकं विषय पर यथासंभव 
न्यायशास्त्र के मूर आकरग्रंथो के विचारोंके साथ परवर्ती विचारधाराको 
भी पूरे विस्तार के साथ जोड़ने का स्तुत्य प्रयास किया गया है। फलस्वरूप 
उत्तम श्रेणी के अध्येता को तकंभाषा के बहाने न्यायशास्त्र की समग्रता के 
आकलन का अवसर मिरु जाता है । इस प्रकार एसे श्रेष्ठ अध्येताओं के च्यि 
यह्‌ संस्करण मात्र 'तकभाषा' काही नहीं, समग्र न्याय दर्शनम प्रवेश का 
प्रथम “राजद्वार' सिद्ध हो सकता है । 


(1) 


इतना ही नहीं, विद्वान व्याख्याकार ने एेसे अधिकारी छात्रों को विभिन्न 
शास्त्रीय विन्दुजों पर शास्त्रान्तरों की समानान्तर प्रक्रिया-धाराओं का भी 
बोघ कराकर उनमें तुनात्मक दृष्टि विकसित करने का लक्षय भी अपने 
समक्ष रखा है । ( उदाहरणाथं द्रष्टव्य हैँ--'निविकल्पक' के संबंधमे बौद्ध, 
जेन, अद्रेतवेदान्त एवं विशिष्टाद्रतवेदान्त के पक्ष-- पृष्ठ ६८ से ७० परः तथा 
“चाक्षुषप्रत्यक्ष' को प्राचीन-अर्वाचीन सांख्य, अद्रेतवेदान्त, श्री रामानुजीय- 
वेदान्त एवं नौद्ध दाशंनिकों कौ प्रक्रिया का विश्टेषण-पृष्॒ ९७ से १०७ ) । 

( २) इस संस्करण की दूसरी विरिष्टता है, दुरूह ओर दुर्बोध शास्त्रीय 
विषयों को सरक से सर बनाकर प्रस्तुत करने का उद्यम । आचायंप्रवर ने 
सामान्य अथवा तथाकथित ओौसत स्तर के छात्रं कौ योग्यता ओर आवश्यकता 
को सदव अपने सामने रखा, यह बात तो आपत दर्शन में ही स्पष्ट है । प्रास्ता- 
विक पद्य की व्याख्या के संदभं मे उन्होने स्वयं कण्ठोक्त दाब्दो मे छ्िखा भी- 
““घवड़ाने वाजे जिज्ञासुओं की ही संख्या मधिकं होती है । परन्तु शिष्यवत्सक 
गुरुचरण की दयालृता-वत्सरता तो जडमति ओौर प्रखरमति दोनों ही छात्रों 
पर समान रहती है ।'“ ( पृ० ३) | 

यही कारण है कि पं मूसलर्गांवर की यह माधुरी" व्याख्या छत्र समू- 
दाय के लिये सचमुच यथार्थनामा! मे तो निःसंकोच कह सक्ता हं कि 
तकभाषा का यह भमाधुरी' संस्करण एक सुदीधे अनुभवी, “रिष्यवत्सल 
आचाय की ओर से “जडमति ओर प्रखरमति'" दोनों श्रेणियों के जिज्ञासुओं 
के लिये एक मधुर वरदान है । 

ठक वात ओर; यह्‌ कहना तो साहसिक होगा कि इस संस्करण में न्याय 
तथा अन्य शास्त्रों के सिद्धांतों का प्रतिपादन नितांत प्रामाणिक ओर संप्रदाय 
शुद्ध दै । पण्डित डं ० मुसलर्गांवकर की प्रखरविद्रत्तासेसारा देदा परिचित 
है । अत एव उनकी प्रामाणिकता का उल्लेख करना भी “श्रदीपज्वाकाभि- 
दिवसकरनीराजनविधि'" होगी । 


महाराष्ट के महान्‌ सन्त श्री एकनाथ के अवतारस्वरूप हरिभक्ति- 
परायण श्री ध्ुण्डा महाराज देगलूरकरजी का 


आक्ञीर्बदि 


भारतीय दशनो मे सवंशास्त्रोपकारक, न्यायदर्शंन है, जिसमे प्रमाण- 
पमेयों का अत्यन्त सूक्ष्म विचार कियागया है । न्यायशास्त्र के ग्रन्थों को 
बुद्धिमान्‌ विद्वानों के बुद्धि का निकष कहा जाता है । 

न्यायदशंन का उपयोग केवर पाण्डित्यप्रद्ञेन के च्यि अथवा परमत 
के खण्डन के च्िही नहींहै। श्री उदयनाचायं का कथन है कि “न्याय 
चचेयमीशस्य मननप्रतिदेभाक्‌'" । उपनिषद्‌ भी “आत्मा वारे द्रष्टव्यः 
श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः" कहते हैँ । शास्त्रीय प्रमेयो के प्रति विप- 
रीत भावना, असंभावना आदि के निदृ्यथे 'मनन' की उपयोगिता होती है । 
““मन्तव्यश्चोपपत्तिभिः”” अनेक उपपत्तियों के द्वारा श्रुत्यथं का दृढनिश्चय होना 
आवर्यक है, उसके उपयुक्त उपपत्तियों ( युक्ति ) को न्यायशास्त्र मे बहुत ही 
अच्छी तरह से बताया गया है । तात्पयं यह्‌ है किं यह्‌ न्यायशास्त्र जिज्ञासुओं 
का उपकारक होने से उसका अध्ययन आवदयक है । 

न्यायशास्त्र में प्रमाण-प्रमेयादि षोड पदार्थो के यथार्थं ज्ञान से निःश्रेयस 
की प्राप्ति का होना वताते हृए अनेक म्र॑ंयों की रचना तत्कारीन विद्वानों 
ने कीटहै। प्रस्तुत ^तकंभाषा' ग्रंथ की रचना तत्काटीन श्रीमत्केशवमिश्च 
नेकीदटहै। किन्तु आानके युगम संस्कृत भाषासे अनभिज्ञ रहने वालों 
के व्यि उसे समञ्च पाना बहुत कठिन हो गया है । साथ दही साथ संस्कृतभाषा 
के अभिज्ञ ोगों को यहां तक कि व्याकरण-साहित्य-वेदान्त के पण्डितों को 
भी इस न्याय्ास्त्र से भय रगने कगता है, क्योकि इस शास्त्र को “न्याघ्रमुख- 
शास्त कहते हैँ । 

एसे इस व्याघ्रमुखरास्व ( न्यायशास्त्र ) के प्रमाण-प्रमेयो का ज्ञान 
तथा उस शास्त्र मे सुलभता से प्रवेश करादेने की उदार भावना से प्रेरित 
होकर वाराणसी के प्रख्यात पण्डित डां० गजाननशास्त्री मुसलर्गावकर 
महोदय के द्वारा हिन्दी भाषामे भमाध्षुरी' नाम की विस्तृत, सृबोध ओौर 
भ्रवाहपूणं मधुर भाषामें लिखी गई व्याख्या को मैने.अच्छी तरहसे पढ़ा ओर 
इस निष्कषं पर पर्चा कि यह “माधुरी' व्याख्या दाशेनिक, शास्त्रीय परम्परा 
के अनुसार तथा गुरुचरणों के अन्तेवासित्व का गौ रव प्रदान कराती हुई छिखी 
गई है । केवर भाषा काभेद है उसका कारण एकमात्र जिज्ञासुजनों के प्रति 
व्याख्याकार की कल्याण भावना ही हो सकती है, यह्‌ मेरा दृढ़ विश्वास दहै । 
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इनके द्वारा किखी गई (माधुरी' व्याख्या के मनन-चिन्तन से न्याय-वंशेषिक 
दास्त्र के प्रमाण-प्रमेयों का ज्ञान, वेसाही होगा जसे गुरुपरम्परा से दास्त्र- 
शुद्ध ज्ञान, गुरुभक्त छात्रों को हुआ करता ह । 

व्याख्याकार डां° श्री गजाननशास्त्री मुसलर्गांवकर जी का पाण्डित्य, 
असाधारण तथा विद्रत्प्रशंसनीय दहै। आप पौर्वात्यपाश्चात्य विद्याविभ्रूषित 
है । सम्प्रदाय शुद्ध उनको विश्वसनीय विद्रताका परिचय करानेमे इतना 


ही कहना पर्याप दै कि वे पूज्यपाद पण्डितराज राजेश्वरशाख्नी द्राविड के 
शिष्योतम रहै । 


न्यायसिद्धान्तमुक्तावकि, वेदान्तपरिभाषा, सांख्यतत्वकोौमुदी, वेदान्तसार, 
मीमांसादशंन, विक्रमा _्ुदेव चरितम्‌ अटि जटिल ग्रन्थों पर व्याख्याकार ने जो 
विस्तृत व्याख्याय लिखी है, उनको पद्ने पर उनके विषय में उपयुक्त धारणा 
पूर्णेतया परिपुष्ट हो जाती है । व्याख्याकार की उक्त व्याख्याओं पर विद्वन्मूधेन्य 
पूज्यपाद स्वामी करपात्री जी महाराज जंसे अन्यान्य भारत-प्रसिद्ध महा- 
पण्डितो ने भी अपनी मान्यता प्रदान को है। 


तकंभाषा पर छिखी गई (माघुरी' व्याख्या भी अपने नाम को सार्थक 
नना रही है। जिज्ञासु छात्रव्गं तथा रागदवेषरहित विद्धदुव्गे उसे अवश्य ही 
अपनावेगा, यह मेरा विश्वास है । भगवान्‌ पाण्डुरंग हमारे गास्त्री जीको 
दीर्घायुष्ट्व ओर आरोग्य प्रदान करे, यही कामना दहै । 


अ 





भक्कृथन्‌ 


किसी भी भाषा की समृद्धि उसके साहित्य के गांभीर्ये, प्राचीनता, परि- 
पुष्टता, विषयों की प्रौढता, विचारों की पवित्रता आदि से अंकित की जाती 
है। ये सभी कारण संस्कृत भाषामें पूरे-पूरे पाये जाते ह । संस्कृत भाषा 
से प्रणीत साहित्यभंडारके अवलोकनसे प्रतीत होताटहै कि देर का गौरव 
इसी पवित्र कायं से वट सक्ता है गौर अक्षुण्ण रह सकता है, यही समञ्च कर 
ऋषिमहषियों ने लोकोपयोगी विविध साहित्य का सृजन किया है ओौर राजा- 
महाराजाओं ने दे की इस निधिकीन केवर जागरूकता से रक्षा की अपितु 
निधिके प्रसारके साथ ही इसको परिव्रृहित करनेके किए विद्वानों को प्रेरित 
किया। मालृम होतादहै कि आसेतु हिमाचल पर्यन्त के विद्वान अनेक रूपों 
मे निधि के उपन्रृहण में एकाग्र मनसे जुट गये हैँ । ज्ञानकाण्ड, कर्मकाण्ड, 
उपासनाकाण्ड के सूत्रग्रन्थों पर भाष्य, वातिक, उनकी टीका ओर टीकां के 
ऊपर भी अनेक टीकाओं का विद्वानों ने प्रणयन किया । प्रान्त एवं प्रान्तभाषाओः 
के भिन्न होने पर भी किसी प्रान्त के विद्वानों द्वारा संस्कृत भाष्म से रचित ग्रन्थ 
की व्याख्या या उपन्याख्या अन्य प्रान्त के विदधान करते थे । मूल ग्रन्थों को 
पटति हृए जो विषय अपनी प्रतिभासे उन्नीत होते थे उनका मूतंरूप हँ 
व्याख्या । हर एक देन के साहित्य का विस्तार इसी रूप से हुमा है । 
व्याख्या से अतिरिक्त इस रूप से स्वतन्त्र ग्रन्थोंका भी सृजन हआ दहै, जो 
प्रकरणग्रन्थ शब्द से कहे जाते हैँ । ये प्रकरणग्रन्थ अपने दर्न के मूर ग्रन्थों 
पर आश्रित होते थे । संस्कृत भाषा मे प्रगल्भ वदुष्य होने पर भी इन भ्रकरण- 
ग्रन्थों को स्वयं देख कर अपनी प्रतिभा से व्युत्पत्ति लगाकर विषयों को 
समश्चना कठिन है। गुरुमुख से पट्‌ कर ही इनको समञ्ञना पडता है । प्रत्येक 
दर्शेन मे परिभाषिक शाब्द करई होते है एवं विषयकृत गांभीर्य रहता है । 
इनको संस्कृत भाषा की व्युत्पत्ति मात्र से समक्न लेना साध्य नहीं है । दर्शन 
शास्त्रों की उत्पत्ति की ओर दृष्टिपात करने से यह प्रतीत होता है किं अति- 
प्राचीन का म भारत के चिन्तक ऋषि-महषि अपनी गोष्टियों मे ज्ञानकाण्ड 
जौर कर्मकाण्ड के विषयों पर आपस की चर्चा के माध्यभ से निर्णय कर उन्हीं 
को अपने अन्तेवासियों को अध्ययन द्वारा समश्चाते थे ओर अपना भी 

२त० भऽ 


( १८ ) 


ज्ञानोपाजंन, कर्मानुष्ठान ओर ध्यान आदि करते थे । उनम इतना प्रतिभा- 
बल ओर स्मरणशक्ति रहती थी कि गोष्ठी की चर्चाओं मेँ निर्णीत पदार्थो को 
यथावत्‌ पढ़ते ओर निरतिशय मनन द्वारा कण्ठस्थ रखते थे । हर एक विषय 
मे सन्देह हो जाने पर गोष्ठयां बुला कर विषयों का निश्चय होता रहा है। 
इससे यह कल्पना की जा सकती है कि हमारे पवित्र भारत मे अनादि काल 
से ही विद्यावान अग्निमान ( साश्निकं ) कर्मानुष्ठाता एवं भक्तिमान उपासक 
लोकोत्तर प्रतिभासम्पन्न, तेजस्वी ओर दूरदर्शी थे । 


इस रूप से अधिगतविद्य तीनों कालो को जानने वाके तपोनिधि पाणिनि, 
गौतम, कणाद, जँमिनि, न्यास, कपिर, आश्वलायन, द्राह्यायण, कात्यायन, 
बौधायन, आपस्तम्ब आदि महषियों ने भविष्य-सन्तति के दौर्वेल्य को समज्ञ- 
कर दर्शन, कर्मकाण्ड ओर भक्ति-उपासना आदि भारतीय-निधिकी रक्षाके 
निमित्त अरूग-अरग सूत्रग्रन्थों की रचना की । मनेक शताल्दियों तक अध्ययन- 
अध्यापन व्यापार सूत्रारूढ़ ही था । सूत्रों के अध्ययन द्वारा ही विषयों को स्मृति 
म रखा जाता था । अनन्तर जध्येताभों की स्मरणशक्ति की न्यूनता को देख- 
कर भाष्य-वातिक आदियों की रचना हुई । उत्तरोत्तर ग्रन्थ-रचना की धारा 
चर पड़ी । इसका परिणाम आज हम अनुभव करते ह कि अध्येता गण नीचं 
से ऊपर जाने कगे । अर्थात्‌ स्मरणदशक्ति इतनी घट गई कि प्रकरणग्रन्थों के 
अध्ययन के विनौ सूत्र, भाष्य ओर वातिक ग्रन्थों को पढ़कर ज्ञानाजन में 
हम अक्षम होते गये । यह रीति सभी दशनो में पाई जाती है। 


दरनदास्त्रो मे न्याय-वंदाशक दर्शन को स्वंशास्त्रोपकारक माना गया है 
“काणादं पाणिनीयं च स्व॑शास्त्रोपकारकम्‌'' । इस दर्शोन के सूत्र ग्रन्थ से 
केकर तकंसंग्रह पर्यन्त ग्रन्थों को देखने पर विदित होता है कि यह्‌ अतिविस्तृत 
दर्शेन है । प्रधानतः प्रमाणो एवं प्रमेयो के निरूपण के किए प्रदत्त इस दोन 
को परिभाषां दुरूह होती हैँ । सरलातिसर शाब्दो द्वारा पदार्थो का निरूपण 
करने हेतु अनेक प्रकरणग्रन्थ प्रदत्त हुए । उनमें केरवमिश्च-प्रणीत तकंभाषा 
भी एक है । 


न्यायबोधिनीसहित तकंसंग्रह के अध्ययन के बाद तकंभाषा का अध्ययन 
करते है । तकंभाषा व्युत्पादक ग्रन्थ के साथ इस दर्शनम प्रवेशद्वारं का 
. उदूघाटक भी है । पाश्चात्य विद्वानों ने दरहनशास्त्रों कै विस्तार एवं महत्त्व 
को देख कर अपने शासन काल मँ परिश्रम से कथमपि अध्ययन कर अपनी 
भाषा में ग्रन्थों को अनुवाद किया ओर अपने देदा मे दशेनदास्त्र पढ़ने के क्ण 
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रोगों को प्रेरित क्रिया । इसीधाराका अवलम्बन कर भारतीयोंको भी 
वाध्य किया कि अपने अनूदित अंग्रेजी ग्रन्थों से दशन सम्बन्धी ज्ञान को प्राप 
करे । पाश्चात्यशासकों का यह भी अभिनिवेश रहा कि जैसे भारतीय आर्थिक 
ओर सामाजिक क्षेत्र मे परतन्त्र रह रहे हैँ वैसे ही शिक्षाक क्षेत्र में भी पर- 
तन्व हों ओर अंग्रेजी भाषा की समृद्धि बे । अथवा हम यान्त्रिक जीवन चला 
रहे हँ हमारा देडा भौतिक विज्ञान के आविष्कार में डवा हुओं है समञ्ञ कर 
आध्यात्मिक चेतना के विकास के च्िए भारतीय दाशेनिक ग्रन्थों को अंग्रेजी 
मे अनुवाद कर प्रकारितक्यिहों। जैसाभीहो, भारतीय हमारे भाई भी 
अनूदित इन ग्रन्थों से प्रभावित होकर उन्हीं को पढ़ कर अपने को दार्शनिक 
कहकाने पर उतर गये । प्राचीनो के मृरू ग्रन्थों को ताख पर रख दिया । 


आज हम स्वतन्त्र भारतम रह रहेर्ह। भलेही हम आर्थिक संकट से 
धिरेहों ओर महर्धता को चपेटमे त्रस्त हों किन्तु शिक्षा क्षेत्र में हम परा- 
धीन नहीं है । चिरन्तनो वारा प्रयत्नपूरवंक संचय की हुई महान निधि हमारे 
पास है जिस निधि को यथेष्ट खचं कर हम बढा सकते है मौर आध्यात्मिक 
चेतना को पहुंचा सक्ते हँ । दंवयोग से हमने हिन्दी को राष्टरभाषाकेरूपमें 
स्वीकार कियाहँ। अंग्रेजी भाषा से अनूदित ग्रन्थों को अध्ययन कर हमें 
दाशंनिक बनना नहीं है । राष्ट्रभाषा हिन्दी मे श्रेष्ठ संस्कृत मूलग्रन्थो को 
अनुदित कर या अनुवाद करा कर दादंनिक तत््वोंको निरूपित कर अपने 
उन देशवासियों मे आध्यात्मिक चेतना को फला सकते है जो संस्कृत भाषा से 
परिचय नहीं रखते है । इससे दो काभ है--एक तो हिन्दी साहित्य का कलेवर 
बढ़ेगा ओौर दूसरा हम अपनी राष्ट भाषा के द्वारा दाशंनिक तत्त्वो से परि- 
. चित होकर आध्यात्मिक लाभ उठा सकेगे । 


इसी दृष्टिकोण को अपनाकर डां° गजानन शास्त्री मुसरर्गावकर ने 
^न्यायसिद्धान्तमुक्तावरी' (साख्यतत्त्वकौमदी' "वेदान्तपरिभाषा (तकंभाषाः 
आदि दानिक प्रकरणग्रन्थो को राष्ट्रभाषा मे अनुवाद कर प्रकाशित किया 
है । देग के लिए यह्‌ उत्तमोत्तम प्रयास है 1 क्योकि अध्ययनपरम्परा से प्रास 
तत्त्वो का विवरण जसा महत्व रखता है वसा यथा तथा विषयों को जान कर 
पाश्चात्य भाषा के द्वारा निरूपित तत्त्वों का विवरण नहीं । जबकि हमारे 
देश की मानी हई राष्ट्रभाषा दार्शनिक तथ्यों का बोध कराने मे समर्थं 
है गौ र उसमे अनूदित तत्त्वों को जानना हमारे लिए सहज है तब विदे- 
शीय भाषा का आश्चय क्यों करे । मूञ्ञे पाश्चात्य भाषा मे विद्धेव नहीं है 
किन्तु स्वादिष्ट आम को चूस कर रसास्वाद करने की योग्यता रहने पर, 
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 आमको चाकरुसे काट कर आस्वाद करना गौण पक्ष ही है। हमारा 
देश, हमारी भाषा, हमारे चिरन्तनो के द्वारा उन्नीत दादनिक तत्त्व- 
इस आत्मीय भावना को रखना गौरवप्रद है। इसी आत्मीय भावना से 
प्रेरित डं° गजानन शास्त्री द्वारा दाशंनिक तत्त्वों को अपने हिन्दी अनुवाद के 
माध्यम से प्रचार करने का प्रयास अत्यन्त श्ाघनीय है। तत्रापि तकंभाषा 
जैसे महत्त्व रखने वाके ग्रन्थ का अनुवाद न केव संस्कृत से अपरिचित 
जगत्‌ कै लिए उपकारक है अपितु राष्टरभाषाके कलेवर कावद्धैकं भीदहै। 
इस प्रास्त कायं के किए श्री शास्त्री जी को भरूरि-भरूरि धन्यवाद देता हृं । 


पटाभिरान शास्य 


= 


भूमिका 


मुञ्चे अच्छी तरह से आज भी स्मरण है कि जब मै अपने पूजनीय आराध्य 
पितृचरणों के स्नेहमय अङ्कु में बैठकर उनके मुखारविन्द से मनोरजञ्जक कटा- 
नियो के रूपमे रामायण, भागवत, भारतादिपुराणों तथा विविध दरोनादि 
शास्त्रों के प्रमाण-प्रमेयो की कथाएं सुना करताथा, तब प्रायःवे कहा 
करते थे- 
“श्रदीपः सर्वेविद्यानामुपायः सवंकर्मणाम्‌ । 
आश्रयः सर्वधर्माणां शडवदान्वीकषिकी मता ॥”" 


इस सुवर्णघटित रोक को जीवन की कसौटी पर कसकर उसकी सत्यता 
का अद्यावधि प्रतिक्षण अनुभव करता हूं । 


परमेश्वर ने प्राणिमात्र को चैतन्य से पूर्णं कर सक्रिय बनाया है। तथापि 
मनुष्य प्राणि को छोडकर शेष प्राणियों की क्रिया उनकी सहज ( स्वाभाविक- 
आटोमेटिक ) प्रदृत्ति से चरती रहती है । किन्तु मनुष्य की क्रिया उसकी सहज 
प्रृत्ति सेन होकर स्वबुद्धि की सहायतासे हुमा करतीदहै। यै" ओौर 
भेरा" ये दो शब्द मनुष्य के पास आजीवन रहते है। इसीलियि वह अपने 
विषय मं तथा अपने इस आत्मीय अन्तर्बाह्य जगत्‌ के विषयमे सोचने के 
 च्ि बाध्य हो जाता है। दिन-्रतिदिन उसकी उत्सुकता बढती जाती है । 
वह्‌ केवर वतमान को ही नहीं विचारता, अपितु अतीत ओर भविष्यत्‌ का 
भी कार्यं-कारण-भाव के साथ युक्तिपूर्वंक विचार करता. रहतादहै। इस 
प्रकार विचार करते-करते भगवल्ृपा से कभी एकएेसा क्षणभी आतादहै, 
जिसमें उसे अपना गौर सम्पूर्णं जगत्‌ के स्वरूप का यथा्थेज्ञाच (तत्त्वज्ञान) हो 
जाता है.1 तब अपनी कठोरता-घनता आदि को त्यागते हृएु पिघलकर अपने 
जलमयस्वरूप को प्राप्त होने वारी हिमशिला ( बरफ ) के समान यह मानव 
प्राणि भी ब्रह्ममय अपने स्वरूप को प्राप्त करकेता है। इसी को “अपवर्ग 
( मोक्ष ) कहते है, ओर तत्त्वज्ञान के पूवं सृष्टि के सुख-दुःखादि भोगों का 
अनुभव करते रहना ही बन्धः कहलाता है । इस बन्धन से छटकारा पाना 
अर्थात्‌ अपने स्वरूप को प्राप्त करना ही “मुक्ति है। एवं च युक्ति, अनुभव 
ओर प्रमाण के साथ “आत्मा' ( अपना ) ओर जगत्‌" ( आत्माय ) के सम्बन्ध 
मे किये जाने वाजे विचारों को ही “दशंन" कहते हैँ । अतएव “दशन . ओर 


॥ 
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"जीवनः का घनिष्ठ सम्बन्ध है । "दशन" वस्तुतः मानव समाज का अपना धन 
है जिसकी रक्षा करना प्रत्येक विचारशील मानव का कर्तव्य है । 

भारतीय दानिक का तपःपूतं चिन्तन, ज्ञान-विज्ञान ओर अनुभूति कौ 
त्रिवेणी मे सम्पूर्णं विद्याओं की गरिमा के साथ अवतीणं हुआ है । आज 
के वैज्ञानिक युग की दार्शनिक चिन्तनधारा मे यथार्थता की पृष्ठभूमि 
पर खड़ हुए नैयायिक-वैशेषिकों की अनरुटी अनुपम देन केवल देश के ल्यि 
ही नहीं, अपितु सम्पूणं विश्व के चि सिद्धहोरहीहै। पदार्थं विज्ञान की 
प्रक्रिया के साथ उत्पन्न हृए प्रायोगिक विज्ञान के माध्यमसे परिपुष्ट हुए 
सिद्धान्त, देश गौर काल की सीमाको खांघकर अपने पैरोंपर दृढतासे 
स्थिरर्है। 

प्रसिद्ध वैदिक षडदरोनों मे नयाय-वशेषिक देन का अपना विशिष्ट स्यान 
है 1 योग वहीहैजो भोग की निदृत्ति के बाद सुद्ढ़ होकर अपनी प्रखरता के 
साथ उत्पनन होतादहै, ओर वही सार्थक भीरहै। उसी तरह न्याय-वशोषिक 
दोनों दशनो ने यथाथेता के धरातल पर स्थित होकर यच्च यावत्‌ समस्त 
पदार्थो का आधुनिक विज्ञान के समानं बाह्य विशेषण ही नहीं किया 

, अपितु भौतिक पदार्थो के अन्तस्थ की चेतना के भी दर्दन किर । 

जबकि आज के युग का भौतिकविज्ञानवादी वैज्ञानिक बाह्य पदार्थो के 
बाह्यरूप के ही विद्केषण मे अभी तक उलज्ञा हुभा है । किन्तु भारतीय न्याय- 
वैशेषिक ददन के पदार्थविज्ञानवादी ने मानवचेतना भौर दु्यजगत्‌ के 
सम्बन्ध का विरलेषण किया है जो मानव आदि भ्राणिवगे ओौर प्रकृति के साथ 
जुड़े हए ह । इतना ही नहीं तत्सम्बन्धी सम्पूणं प्रक्रिया एवं अकाटय सर्वमान्य 
सामान्य ( गूनिवसंर ) सिद्धान्तो को, जो सनातन सत्य पर आधारित, भी 
आत्मविश्वास के साथ बता दियादहै। तथा संद्धान्तिकि एवं प्रायोगिक रूपमे 
प्रकृति व मनुष्य के साथ जुडे हुए है । हमारे पूर्वज ऋषियों ने आगे की पीढी 
के सन्तान के किए । इतना गहन चिन्तन करके अपने अनुभवो को ज्ञान की 
निधिकेरूपमें सुरक्षित करके रख दिया है कि उसके आगे सोचने-विचारने 
का किसी को अवकाश ही रेष नहीं है । उनकी यह मौलिक देन आज के युग 
मे भी स्मरणीय है । प्रमाण ओर प्रमेय के सम्बन्ध मे अन्यान्य दर्शनों मे भी 
चिन्तन हुआ है तथापि न्याय-वैशेषिक दशंन ने जिस भव्यता ओौर मुखरता के 
साथ प्रमाण-प्रमेयो का चिन्तन किया है, उतना भव्य ओर सन्दर चिन्तन 
अन्यत्र उपलब्ध नहीं है । यह चिन्तन एक ठोस शिकापर तरक्त हआ है । जो 
्रत्येक प्राणी की चेतना के साथ प्रवाहित हो रहा है । न्याय-वैरोषिक दर्शन में 
भौतिक पदार्थो का चिन्तन, जीवन के व्यावहारिक सत्य पर आधारित है। 


- ब्र भेत 
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प्रस्तुत व्याख्येय ग्रन्थ में न्याय-वैशेषिक दोनों दर्शनों का मिश्रण किया 
गया है, जिससे एक ही ्रन्थ के द्वारा दोनों द्श॑नों के प्रमाण-प्रमेयादिसिद्धान्तों 
का अनायास ज्ञान हौ सके । न्यायः शब्द का प्रयोग बहत व्यापकं अथंमें 
किया जाता है । 

(१) भाष्यकार वात्स्यायन का कहना दहै--“श्रमःणेरथंपरीक्षणं 
न्यायः --( भा. १।१।१ ) भिन्न-भिन्न प्रमाणो के द्वारा "वस्तु' तत्तव का 
परीक्षण ही ^न्याय' है । 

( २ ) न्याय शाब्द का प्रयोग एक पारिभाषिक अथंमे भी किया जाता 
है । प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टान्त, उपनय, निगमन- संज्ञक परार्थानुमान के पांच 
अवयवो को भी ^न्याय' कहां जाता है । 

( ३ ) भाष्यकार ने “न्यायः को आन्वीक्षिकी नाम से भी बताया है। 
“प्रत्यक्षागमाभचितमनुमानं सा अन्वीक्षा, अथवा प्रत्यक्षागमाभ्यामीरक्षितस्य 
अन्वीक्षणं अन्वीक्षा । तया प्रवतंते इति आन्वीक्षिकी न्यायविद्या-न्यायडास्वम्‌ ॥' 
( न्या. भा. १।१।१ ) अर्थात्‌ प्रत्यक्ष तथा आगम पर आध्ित अनुमान अथवा 
प्रत्यक्ष तथा शब्द प्रमाण की सहायता से अवगत विषय की अनु ( पचात ) 
ईक्षा ( प्यिचन ) अर्थात्‌ अनुमिति ज्ञान 1 इस अन्वीक्षा के अनुसार प्रदत्त 
होने के कारण इस विद्या का नाम आन्वीक्षिकी किया गया है। 

( ४ ) अनुमान करते समय हेतु" को अत्यधिक महत्व दिया जाता है। 
इसल्ियि इसे हेतुविद्या या हेतुशास्त्र भी कहा गया है । 

( ५ ) किसी गूढ विषय पर विद्वानों के विचार या शास्त्राथं को वादः 
की संज्ञा दी गई है। इसल्यि इसे वादविद्या या तकंविद्या ही कहा जाता है । 

(६) प्रमाण का विचार करने के कारण इसे प्रमाणशास्व भी 
कहते हैँ 1 ५24 

तात्पयं यह है कि इन भिन्न-भिन्न नामों से न्यायशास्त्र का मुख्य उदेश्य 
यहु स्पष्ट हो जाता है । प्रमाण की सहायता से प्रमेय का विचार करना ही 
न्याय्चास्तर का मुख्य लक्षय है । “आत्मा वा रे द्रष्टव्यः" श्रुति के अनुसार 
मनुष्य का मुख्य लक्ष्य “आत्मदशंन' ही है । उसके चयि बताये गये अनेक 
उपायों में से ^तरकरनुकूक मनन” भी एक उपाय है । 

किसी भी वस्तु तत्तव के विचारार्थं दो प्रकार की दृष्ट होती है--( १) 

प्रतिभादृष्टि ओर ( २) तकंप्रधानदृष्टि । उनमें से पटली दृष्टि का उपयोग . 
वैदिक आचार के भिन्न-भिन्न नियमों में प्रतीयमान विरोध को दुर करने के 
लिए किया जाता है । ओर तदनुसार वैदिक कर्मों का अनुष्ठान किया जाता 
है । तथापि क्वचित्‌ आचार को गौण मानकर तकं की प्रधानता, तो क्वचितु 
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तकं को गौण मानकर आचार की प्रधानता भी मानी जाती है। वेदिक 
पदाथों के अनुष्ठान मे विरोध उपस्थित होने पर उसे दूर करने के लियि 
मीमांसारास्त्र ने सवंप्रथम ^तकं काही उपयोग किया है। प्राचीनकाल 
मे मीमांसाशास्र को ही न्याय" शब्द से कहा जाता था, उस समय के मीमां 
सक ही सर्वप्रथम नैयायिक माने जाते है । तात्पयं यह है कि धमेमीमांसाके 
चयि ही ^न्याय' शब्द का प्रयोग किया जाता था। 

न्यायशास्त्र मे यत्र-तत्र वैदिक सिद्धान्तो के दृष्टिगोचर होने से उसको 
वेदमूरकता मे कोई सन्देह नहीं किया जा सकता । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में 
प्रतिपादित पुरीतति नामक नाड़ी में अन्य नाडियों के द्वारा आत्मा ({ अन्तः- 
करण ) के स्थित होने के सिद्धान्त को न्यायशास्त्र मे भी अपनाकर (आत्मा 
के स्थान पर "मन" कह दिया है । वशेषिकों ने उपनिषद्‌ के अनुकूल ही द्रव्य 
की कल्पना की है ओर संख्या बतायी है । छान्दोग्य ( ७।१२।१ ) ने शब्द का 
वाहक "आकाश को बताया है 1 न्यायजास्त्र मे इसी तथ्य को सप्रमाण सिद्ध 
-कियोा गया है) 
विक्रम की १५बीं शताब्दी के पूर्वै प्राचीनतमकार में न्यायलास््र, को 
` मीमांसादशेन का आत्मज कहा जाता था, किन्तु कालान्तर में उसे वंशेषिक- 
शास्त्र का कृतकयपुत्र ( दत्तकपुत्र ) बनाया गया । 

अतएव वात्स्यायन ने वैशेषिक को न्याय्ास्त्र का शप्रतितन्त्रसिद्धान्त' के 
र्पमेमानादहै। बौद्धोंके युग मेये दोनों दशन इतने घुख-मिक गयेथे कि 
बौद्धो के ग्रन्थों मे कितनी ही जगह न्याय के सूत्रों को वैशेषिक सूत्रों के नाम 
पर कहा गया है । ११बीं शतान्दी मे शिवादित्य की 'सप्तपदार्थी' में स्वतन्त्र 
रूप मे प्रादुर्भूत हए इन दोनों दशेनों का समन्वय एक साथ किया गया । 
समन्वय की प्रक्रियादो प्रकार से की गई । न्याय-सम्मत षोडरापदार्थो का 
वर्णन अभिप्रेत यदिह तो प्रमेय के अन्तर्गत वैशेषिकसम्मत षट्पदार्थो का 
सन्निवेश कर दिया जाने र्गा । जसा कि तकंभाषा में किया गया है । जबकि 
वैहोषिक प्रक्रिया का वर्णेन अभिप्रेत होने पर बुद्धि गुण के अन्तर्गत न्याय के 
प्रमाणो का सन्निवेश किया गया, जैसे कारिकावली तथा तकंसंग्रहु मे किया 
गया है । वस्तुतः वंशेषिक सूत्र, न्याय सूत्रों से प्राचीन दै । 

न्यायशास्त्र मेँ दो धारां प्रवाहित हो `उटी-( १) गौतम कौ ओर 
( २ ) गंगेशोपाध्याय की । पहिली धारा मे-इसके द्वारा षोडका पदार्थों का 
यथार्थं निरूपण किया गयादहै। इस धारा ( प्रणाखी ) को "पदा्थमीमांसाः 
की धारा कहते ्है। ओर दूसरी धाराको गंगेशोपाध्याय ने अपने (तत्त्व. 
चिन्तामणि" ग्रन्थ के द्वारा प्रवाहित किया। इसे श्रमाणमीमांसा' की धारा 
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कहते है । इन दो धारां में से पहिली को श्राचीन न्याय" की दूसरी धारा 
को “नव्यन्याय' कहते है । 


न्यायशास्त्र का मुख्य उदेश्य श्रमाण' ओर ्रमेय' के यथार्थज्ञान से 
मोक्ष" का लाभ करा देना ही है । परन्तु जब तक “संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, 
सिद्धान्त, अवयव, तकं, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छल, जाति 
तथा निग्रहस्थानो' का विश्ेषरूप से ज्ञान नहीं होगा, तब तक प्रमाणो" ओर 
प्रमेय" का ज्ञान पूर्णरूप से नहीं हो सकता । अतएव सूत्रकार गौतम ने कह 
दियाहै कि उक्त षोडश पदार्थो के तत्त्वज्ञान से मृक्ति का राभ होता है। 
ईस शास्त्र मे षोडश पदार्थों के लक्षणों की श्रमार्णो" के द्वारा सम्यक्‌ परीक्षा 
की गई दहै । 

उसी प्रकार “वंशेषिक दशंन'” के प्रवतंक कणाद मुनि है । इनके “कणभुक्‌! 
कणभक्ष “उलकः नाम भी हैँ । इनके सूत्रों पर “रावण' का भाष्य है, किन्तु 
वह्‌ आज उपरब्ध नहीं है । तथापि “रत्नप्रभा' में उसका उनल्ठछेख उपलब्ध होता 
है । यह्‌ “रावण' सिहल द्वीप का राजाथा। इस वैशेषिक दर्शन में “विशेष 
नामकं पदार्थं की विशद विवेचना की गई है । इसीखिये इस दहन को °वैशेषिक- 
दरोनः कहा जाने लगा । 


न्याय-वैशेषिक दोनों समानतन्त्र है । दोनो का उदेश्य एक ही है । तथापि 
न्याय-वेरोषिको मे कुछ बातों को लेकर मतभेद है । न्यायदर्शंन ने जहाँ चार 
प्रमाणो को माना गया है, वहाँ वेशेषिक-दशेन ने श््रत्यक्ष' ओर “अनुमान दो 
ही प्रमाणो को माना है। वहां उपमान ओर शब्द का अनुमान भं ही अन्त- 
भवि कर लियादहै। 

. न्यायदर्शनि मे सोलह पदाथं माने गये है, किन्तु वशेषिक दान" ने केवल 

सात ही पदार्थं माने है । उनमें छह भाव पदां हैँ ओर एक (अभाव पदाथः है । 

न्यायदशंन मे “प्रमाणः पदार्थं पर विशेष विचार किया गया है। किन्तु 
वैदोषिकदरशंन में प्रमेयो" पर विशेष विचार किया गया है। 

न्यायदर्शंन ने जितनी इन्द्रियां है उनसे उतनेही प्रकारके प्रत्यक्ष का 
होना माना है । परन्तु वैशेषिक ने एकमात्र “चाक्षुष प्रत्यक्ष" ही माना है । 

न्यायदर्शंन ने समवाय" का प्रत्यक्न माना है, किन्तु वेशेषिक ने समवायः 
को अनुमेय बताया है । 

न्यायदर्ञंन "पिठरपाकवादी' है, किन्तु वशेषिकदशेन “ीटृपाकवादी' है । 

न्यायदर्शन पांच हेत्वाभास मानता है, किन्तु वंशेषिक दशन तीन ही | 
हेत्वाभासों को मानता है । 
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न्यायदजंन पुण्यजनित “स्वप्न को सत्य ओर पापजनित स्वप्न को 
असत्य मानता है, किन्तु वंशेषिकदरन के मतानुसार सभी स्वप्न" असत्य है । 


प्रस्तुत ग्रन्थ ^तकंभाषा' श्री केरवमिश्चके द्वारा विरचित दहै, जिसमें 
न्याय-वशेषिक दोनों दशेन में प्रवेश कराने के हेतु दोनों दशंनों के पदार्थो तथा 
सिद्धान्तो का मिश्रित निरूपण किया गया है। यह भ्रकरणग्रन्थः कहलाता 
है । इस ग्रन्थ पर प्राचीन चौदह संस्कृत टीकाएँ छिखी गई है, जिससे इसका 
महत्त्व स्पष्ट हो जाता है । आज के युगमें भी कतिपय विद्वानों ने इस पर 
हिन्दी व्याख्यां बड़ ही मनोयोग से लिखी हैँ । अतः इस ग्रन्थ की लोक- 
शत्रियता, विद्रन्मान्यता एवं प्रौढता मे किसी को भी सन्देह नहीं है । न्यायदशेन 
के बारह प्रमेयो के निरूपण के प्रसंग मे चतुथं प्रमेय “अर्थे को वताते हुए 
वैरोषिक दरशन के षट्‌ पदार्थो का भी निरूपण स्पष्टरूपसे कर दिया गया 
है । अतः न्याय-वैशेषिक दोनों दनोः में प्रवेद प्राप्त करने का सरल मागे वना 
दिया गया है। 

श्री केडावमिश्र विरचित तकभाषा की हिन्दी व्याख्याकौ स्पष्ट तथा 
विरादरूप से छिखने का सस्नेह अनुरोध, अनेक जिज्ञासु-छात्रो के द्वारा किया 
जाता था, किन्तु अनेकविध कार्यो की व्यस्तता रहने से उनके अनुरोधानुसार 
व्याख्या लिखने के काम में उतना ही विलम्ब होता गया । तथापि परम कृपालु 
परमेश्वर की अनुपम अनुकम्पा तथा परमाराध्य श्री पितरूचरण एवं परम 
पूजनीय श्री गुरुचरणों के आशीर्वाद का वरू पाकर वह्‌ गुरुतर कायं सम्पन्न 
हो ही गया । तकंभाषा की व्याख्या का नामकरण “माधुरी! किया गयाहै। इस 
माधुरी व्याख्यामें जोभी माधूर्याश रहै, वह मेरे आराध्य प्रातःस्मरणीय 
श्री पितृचरण तथा श्रीगुरुचरणों के विचारों काहीदहै। द्राक्नाके छक्के की 
तरह निःसार अंश जो होगा, उसे मेरा ही सम्लना उचित होगा । अतः पूज्य 
गुरूजनों के अमोघ आडीर्वाद तथा करुणावरुणाक्य भगवान्‌ श्रीकृष्णचन्द्र के 
कृपापूणणं अनुग्रह से "माधुरी" व्याख्या की मधुरिमा जिज्ञासु पाठकों को अवश्य 
ही आप्यायित करेगी, पएेसा मृञ्धे विश्वास है । 


व्याख्या छिखते समय मेरे जिन शुभचिन्तको ने अनेक प्रकार की सहायता 
देकर मूङ्ञे यशोभाजन बनाया उन्हे आडीर्वाद देना मेरा पवित्र कतंव्य है, 
क्योकि उसके सिवा ओर मेरे पासदहैही क्या? उन छात्रों तथा घर के सुयोग्य 
सुशिक्षित बारक-बाक्काओं का नाम निदेश करना मेरे छ्यि सन्तोषावह 
होगा ओर उनके उज्ञ्वल भविष्य मे उन्हें प्रेरणादायक भी होगा । अतः उनके 
नाम कै उल्केख मात्र करके उन्हें हादिक आशीर्वाददे रहा हूं । 


( २७ ) 


१. डां० कु० सुश्री विमला कर्नाटक, 14. ^. 21. 7, मीमां साचार्य, 
रीडर, 8. घ. ८. 

२- डं° श्री सोमनाथ नेने, 74. 4., 21. 1., लेक्वरर, विक्रम यूनि- 
वसिटी, उज्जेन, ` 

३. डां ०. श्री कमलनयन शर्मा, 14 4. 21. 7., मीमांसा, वेदान्त, 
व्याकरण, धममंशास््राचायं, केक्चरर, गं(नाथ ज्ञा केन्द्रिय संस्कृत विद्यापीठ, 
इलाहाबाद, 

४. डों° कु० सुश्री ° कमला पाण्डेय }4. ^., 211. 7., लेक्वरर, वसन्त . 
काकेज, कमच्छा, वाराणसी, 

५. डां° श्री कपिलदेव पाण्डेय, }/. ^., 21. 7. लेक्चरर, आयं 
महिला महाविद्यारय, वाराणसी, | 

उपयुक्त मेरे हितंषी प्रिय छात्रो ने अपने उचित विचार-विमर्शके द्वारा 
लेखन कार्यं में मेरी बडी सहायता की है । तदथं उन्हं अभ्युदय कारक हादिक 
आशीर्वाद दे रहा हूं । उसी तरह श्री रामश्ञास्त्री मूसलर्गांवकर 24. ^. (संस्कृत, 
समाजशास्त्र, हिन्दी), डां ° इ्यामराव केडशवराव मुसरगां वकर }4.4.., ९0.2., 
डां° दामोदर माधव शास्त्री मुसलगां वकर, 14. 4.., 20. 12., डां ° श्रीकृष्ण 
भाकचन्द्रशास्त्री मुसल्गांवकर, 14. ^.., 20. ,. कु° मीनाक्षी मूसलर्गावकर 
14. 4. ओर कु० शुभा मुस्तलर्गांवकर इन -पारिवारिकं सन्तानोंने भी इस 
लेखनकायं के साहित्य संग्रहादि कार्यो मे प्रसन्नता पूवेक बड़ी सहायता की हे । 
अतः इन सभी विद्यावंश तथा पित्रुवंश के सन्तानो को अभ्युदयकारक हादिक 
आशीर्वाद दे रहा हूं । 

इस ग्रन्थ के अन्त मे रेखाचित्र, विषय-सूची, खक्षण-सूची, प्रफ-संशोधन 
आदि कार्यो मे अत्यन्त उत्साहपूर्वंक श्री राजेन्द्रप्रसाद कोठ्यारी जी 74... 
ने महान्‌ परिश्नम किया है । उन्हँ जितने भी धन्यवाद दिये जाय, वे न्यून 
ही प्रतीत हो रहे है, तथापि उस न्यूनता की पूति मै उन्हें अनेकानेक अभ्युदय- 
कारक हादिक आशीर्वाद देकर कर रहा हूं । नन्दनन्दन भगवान्‌ श्रीकृष्ण- 
चन्द्र उन्हें विविध सुख-समूद्धि-्रदानकर शतायु करे 1 


-गजानन शास्त्री मुसल्गां वकर 


#१ ॥ ¢ | 
१ ॥ १.१ .५ प 
१, १.2.114 





विषयानुक्रमणिका 
उपोद्घात १-११ 
मङ्गलाचरण १, अनुबन्धचतुष्टय १, षोडशपदार्थं ३, त्रिविध 
दास्क्रप्रदृत्ति ४, लक्षणनिरूपण ६, लक्षणदोष ६ । 
प्रमाणपदा्थै-निरूपण ११-६० 
भरमाणलक्षण ११, प्रमा १४, करण १९, कारण २२, अन्यथा- 
सिद्ध २४, लक्षणान्तरखण्डन २८, कारणत्रैविध्य ३०, अयुतसिद्ध .३४, 
समवायिकारण ३९, निर्गृणोत्पत्ति ४२, असमवायिकारण ४६, 
निमित्तकारण ५१, धारावाहिकन्ञान ५३, प्रमाणोपसंहार ५९ । 
प्रत्यक्षप्रमाण-निरूपण ६&०-११०. 
त्यक्षखक्षण ६०, निविकल्पकज्ञान ६४, इन्द्रियार्थसल्िकषं ७०, 
षोढासल्निकषं ७७, अखौकिकसन्निकर्षं ८७, अलौ किकसन्निकर्षं- 
तैविध्य ८७, मतान्तरवर्णन ९७, उपसंहार ११० । 
अनुमानप्रमाण-निरूपण ११०-१७८ 
 अनुमानशब्दार्थ ११०, व्याप्तिनिरूपण ११२, उपाधिनिरूपण ११५. 
लिङ्गपरामशं १२४, अनुमानप्रक्रिया १२८, द्विविध-अनुमान १३०, 
पचावयव १३१, अन्वय ओर व्यतिरेक १३४, अन्वयव्यतिरेकी हेतु 
१३७, केवरव्यतिरेकी हेतु १३९, केवलान्वयी हेतु १४५. पच्चरूपो- ` 
पपन्नता १४७, हेत्वाभास १५४, असिद्ध १५५, विरुद्ध १६२, अने- 
कान्तिकं १६३, प्रक रणसम १६६, काङात्ययापदिष्ट १६८, अनुमान 
की आवश्यकता १६९, अन्यदशंनों मे अनु मान-भेद १७१, तकभाषा 
मे अनुमान-भेद १७४, पञ्चावयव के सम्बन्ध मे अन्य मत १७५. हेतु 
के पाच गमकतौपयिक रूपों पर विचार १७७, हेत्वाभास सम्बन्धी 
| मतभेद १७८ । 
उपमानप्रमाण-निरूपण १७९-१८४ 
उपमानस्वरूप १७९, उपमानपरक्रिया १८०, उपमिति १८१, उप- 
मानप्रमाण का क्षेत्र १८३, उपमानप्रमाण के विषय की विविधता 
. १८४, मीमांसकमत १८४ । 
` शाब्दप्रमाण-निरूपण १८५-२०८ 
वाक्यनिरूपण १८५, पदा्थंज्ञानघ्रक्रिया १९०, वाक्या्थज्ञानप्रक्रिया 
१९७, शब्दप्रामाण्यविचार १९८, शक्यार्थविवेचन २०२, -मतान्तर- 





( ३० ) ॥ 

खण्डन २०३, अभिहितान्वयवाद २०५, अन्विताभिधानवाद २०६, { | 

` प्रमाणचतुष्टयोपसंहार २०७ । | 
अर्थपित्तिप्रमाण-विचार २०८-२११ ~ 


अर्थापित्तिप्रमाण का स्वरूप २०८, अर्थपित्तिश्ब्दाथं २०८, अर्था- 
पत्तिपृथकप्रमाणत्वखण्डन २०९ । 

अभावप्रमाण-विचार २१२-२२९ 
अभावप्रमाणस्वरूप २१२, इन्द्रियग्राह्यत्वविचार २१४, अभावेन्द्रिय- 
सम्बन्धविचार २१७, अभावपृथक्त्वखण्डन २२२, प्रमाणोपसंहार 
२२७ । 

प्रामणण्यवाद । २२९- २४८ 
प्रामाण्यशब्दार्थं २२९, प्रामाण्यविषयकमतभेद २३१, . मीमांसक- 
मतनिरूपण २३५, स्वतस्त्वपरतस्त्वविवाद २३७, स्वतःप्रामाण्य- 
वाद ( मीमांसक मत ) का खण्डन २४२, निष्कषें २४५. । 

प्रमेय-निरूपण | | २४९-५६९ 

आत्म-निरूपण २४९-२८३ 
आत्मलक्षण २४९, पूवेपक्ष २५१, चार्वाकमतखेण्डन २५३, आत्म- 
तत्त्वसिद्धि २५५, आत्मा का परिमाण २६३, ईश्चरतत्त्त २७०, 
जीवात्म-परमात्मभेद २७३, जीवेश्वरभेद २७४, अभेदवादखण्डन 
२७६, श्रुतिप्रमाण २७८, भाटरमत २७९, . भाटमतखण्डन २८२ । 


शरीर-निरूपण | २८३-२८८ 
ररीरलक्षण २८३, चेष्टाश्नरयत्वविचार २८७ । 
इन्द्रिय -विरूपण २८९-३ ०४ 


इन्द्रियक्षण २८९, घ्राणेन्द्रिय २९०, रसनेन्द्िय २९४, चक्षुरिन्द्रिय 
२९७, त्वगिन्द्रिय २९८, श्रोत्रेन्रिय २९९, मनइन्द्रिय ३००, मनः- 
परिमाण ३०२, इन्द्रियसिद्धि ३०३ । 
अर्थ-निरूपण ३ ०४-५४७ 

छह अर्थं ३०४, तकंभाषा का मतवशिष्टय ३०५ द्रव्यनिरूपण 
३०६; तम के द्रव्यत्व परर विचार ३०९, मीमांसकमतखण्डन ३१०, 
पृथ्वीनिरूपण ३११, पाकक्रियाविचार ३१३, जरनिरूपण ३१५, 
जक्त्वजातिसिद्धि ३१७, तेजोनिरूपण ३१९, तेज के भेद ३२०, .. 
तेजोविषयनिरूपणः ३२१, वायुनिरूपण ३२६, कायंद्रव्यों का 
उत्पन्नि क्रम ३३४, कार्यद्रव्यों का विनादाक्रम ३३९, विनाश के 
कारण ३४२, -परमाणुसिद्धि ३४५; अनारब्धत्वसिद्धि ३४९; 


१ 
कक 8 17 इ 1 1 
। 


च = व, क कतक + 


( ३१ ) 


दयणुकादि का अवयवनियम ३५१, आकाडनिरूपण ३५४ 
आकाशसिद्धि ३५७, कालनिरूपण ३६०, कालभेदखण्डन ३६९५, 
कालोपाधि( अतीतादिव्यवहार )विचार ३६७, . संगीतदास््र में 
कालततत्व ३६८, दिक्निरूपण ३७०, दिक्सिद्धि ३७२, आत्म- 
निरूपण ३७६, मनोनिरूपण ३७६, गुणसामान्यनिरूपण ३७८, 
रूपनिरूपण ३७९, रसनिरूपण ३८१, गन्धनिरूपण ३८२, स्पशं- 
निरूपण ३८३, संख्यानिरूपण ३८४, संख्यालक्षण ३८६, संख्याभेद 
३८८, अनेकत्वविचार ३९०, अनेकत्वसंख्यानाश ३९३, परिमाण- 
निरूपण ३९७, परिमाणभेद ३९९ परिमाणनाश ४०१, पृथक्त्व- 
निरूपण ४०४, पृथक्त्वनाद ४०६, संयोगनिरूपण ४०७, संयो ग- 
मेद ४०८, मतान्तरखण्डन-४११, विभागनिरूपण ४१३, विभाग- 
मेद ४१४, मतान्तरखण्डन ४१७, परत्वापरत्वनिरूपण ४१८, दैशिक 

रत्वापरत्व ४१९, कालिक परत्वापरत्व ४२२, परत्वापरत्व- 
नार ४२३, गुरुत्वनिरूपण ४२६, द्रवत्वनिरूपण ४२७, सांसिद्धिक 
ओर नैमित्तिक द्रवत्वं ४२८, * स्नेहनिरूपण ४२९, शब्दनिरूपण 
४३२, शब्दलक्षण ४३५, रब्दोत्पत्ति ४२३७, शब्दनाड ४४३, 
अनित्यत्व विचार ४४४, मतान्तरखण्डन ४४६, बुद्धिनिरूपण ४५२, 
वुद्धिभेद ४५५, सुखनिरूपण ४५८, दुःखनिरूपण ४६०, इच्छानिरू- ` 
पण ४६३, क्रोधनिरूपण ४६७, प्रयत्ननिरूपण ४६९, त्रिविध प्रयत्न 
४७१, ध्मधिर्मानिरूपण ४७५, धर्मकक्षण ४७६, अधमंकक्षण ४८०, 
संस्कारनिरूपण ४८३, संस्कारभेद ४८६, कर्मनिरूपण ४९१, 
सामान्यनिरूपण ४९४, जातिवाधक दोष ४९६, ` सामान्य ओर , 
उपाधि ५०१, बौद्धमतखण्डन ५०३, विशेषनिरूपण ५०८, विहेष- 
सिद्धि ५१०, समवायनिरूपण ५१३, समवायविषयकमतभेद ५२१. 
अभावपदार्थविचार ५२२, अभावभेद ५२४, प्रागभाव ५२५. 
प्रध्वंसाभाव ५२८, अत्यन्ताभाव ५३२, सामयिकाभाव ५३४, 
अन्योन्याभाव ५३६, अन्यभेद ५२७, अभावविषयकमतभेद ५३९; 
विज्ञानवादनिराकरण ५४२, पूरवेपक्ष ५४३, सिंद्धान्तपक्ष ५४५, 
विवर्तवाद ओर परिणामवाद ५४६ । 


बुद्धि-निरूपण | -  ५४७-५५९ 
बुद्धिनिरूपण ५४७, ख्यातिपचक ५५१० . स्मरण ५५७, स्मृति- 
प्रमोष ५५८ । ` 





(क) 


मनो-निरूपण ५५ ९-५६२ 
प्रवृत्ति-निरूपण . ५५९५९६२ 
दोष-निरूपण ५५९-५६२ 
प्रेत्यभाव-निरूपण ५६ ०-५६२ 
फल-निरूपण ५६२ 
दुःख-निरूपण ५६२ 
अपवगं-निरूपण ५६२-५६९ 


अपवर्गनिरूपण ५६२, इक्कीस भेद ५६३, मोक्षमार्गे ५६४, मोक्ष- 
स्वरूप ५६६, मोक्षविषयक मतवेभिन्न्य ५६६ । 


संशाय-निरूपण ५७ ०-५७३ 
संशयलक्षण ५७०, संशयभेद ५७२ । 

पमरयोजन-निरूपण | ५५७४ 

दुष्टान्त-निरूपण ५७५ 

सिद्धान्त-निरूपण ५७६-५७७ 

अवयव-निरूपण ५.७८-५२१ 


पाच अवयव ५७८, अवयवो के अन्य भेद ५८० , अन्य दरोनों के 
मत ५८० । 

तकं-निरूपण ५८१-५८५ 
तक॑लक्षण ५८२, तकंविषय विग्रतिपत्तिर्यां ५८४, तकं का स्वरूप 
५८५ । 


नि्णंय-निरूपण | ५८६ 
वाद-निरूपण ५.८६ 
जल्प-निरूपण ५८७ 
वितण्डा-निरूपण ५८८-५८९ ` 
हेत्वाभास-निरूपण ५९०-६१६ 


हेत्वाभासनिरूपण ५९०, असिद्धहेत्वाभास ५९०, अश्चयासिद्ध ५९२, 
स्वरूपासिद्ध ५९५, स्वरूपासिद्ध-भेद ५९५, व्याप्यत्वासिद्ध ५९९; 
सोपाधिकन्याप्यात्वासिद्ध ६०१, उपाधिभेद ६०४, विरुद्धहेत्वा- 
भास ६०६, अनैकान्तिकहेत्वाभास ६०७, अनेकान्तिक हेत्वाभास- 
भेद ६०९, प्रकरणसम हेत्वाभास ६१०, कालात्ययापदिष्ट ६१२, 
हेत्वाभासोपसंहार ६१३ । 


छल-निरूपण ६१७-६१८ 
जाति-निरूपण ६१९-६२१ 
निग्रहस्थान-निरूपण त , ६२२-६२३ 
, उपसंहार ६२४ 


॥ श्रीः ॥ 
श्रीमत्के्ञवमिश्रविरचिता 


ॐ षा 
तकम 
(माधुरी, -हिन्दीव्याख्योपेता 





उपोद्‌ घातः 
बालोऽपि यो न्यायनये प्रवेशम्‌, अल्पेन वाञ्छत्यलसः श्रुतेन । 
सक्षिप्रयुक्त्यन्वितितकंभाषा, प्रकाश्यते तस्य कृते मयैषा ॥ 
अन्वयः-यः अलसः वारः अल्पेन श्रुतेन अपि न्यायनये प्रवेशं वाञ्छति, तस्य 
कृते मया एषा संज्षिप्तयुक्त्यन्वित-तकंभाषा प्रकाश्यते । 

अर्थः- यः जो, अलसः आलसी, बालः वारक, अल्पेन स्वल्प, शतेन अध्ययन से 
जपि ही, न्यायनये न्यायशास्त्र के सिद्धान्तो मे प्रवेज्ञम्‌ प्रवेश, वाञ्छति चाहता है, तस्य 
कृते उसके ल्यि, भया मेरे दवारा, एषा यह संक्षिप्ठ-युक्त्यन्वित-तकं भाषा संक्षिप्त-युक्तियों से 
यक्त 'तकभाषा' नामक प्रकरण-ग्रन्य प्रकाश्यते प्रकाशित ( निमणि ) किया जार्हाहै। 

माधुरी 
अनुबन्धचतुष्टय-- 

“व्रयोजनमनुदिक्य मन्दोऽपि न प्रवतत" इस उक्ति के अनुसार यह स्पष्टहै कि 
निष्फलं कायं मे कोई प्रवृत्त नहीं हुअा करत। । अत एव यह भारतीय शिष्ट परम्परा 
चटी आ रही है किं संसृत के विद्वान्‌ निर्मीयमाण ्रन्थ के आरंभ में ही भनुबन्धचतुष्टय 
( चार अनुबन्धो ) को वता दिया करते है, जिससे श्रयोजन' का ज्ञान अनायास ही 
हो जाता है, ओौर अध्येता की ग्रन्थाध्ययन में प्रवृत्ति होती है। निक््कारनेभी 
“मनुष्य' शब्द का निर्वचन *“मत्वा कर्माणि .सीग्यति' किया है । विना विचार क्रिये या 
विना सोचे समज्ञे मनुष्य किसी कायं को नहीं करता, यह अनुभव भी है । जव मनुष्य 
तमञ्च लेता है कि-अमुक काम के करने से मेरा “इष्ट' ( अर्भिरुषित ) सिद्ध ( प्रप्त ) 
हो सकता है, यह "कायं (कम) मेरे इष्ट का साधन है, अर्थात्‌ “इदं ( कार्यम्‌ ) 


मदिष्टसाघनम्‌' । इतना ही नहीं साथ ही साथ यहं भी जब समज्ञ लेता है कि-इस 


१. निरुक्त ३।१।७। 


क क ~" ~ = 54 ` ~ 


२ तकभाषा [ अनुबन्धचतुष्टय 


"कार्य" को मै कर सकता हु, अर्थात्‌ “इदं. ( कार्यम्‌ ) भत्कृतिसाध्यम्‌ , तभी वह्‌ किसी 
कायं के करने में प्रवृत्त होता है, अन्यथा नहीं । इस प्रकार सोचना मानव-स्वभःव है । 
उपयुक्त दो आकार के--इदं मदिष्टसाधनम्‌ तथा “इद मत्कृतिसाध्यम्‌'-- ज्ञानो से ही 
अनुबन्धचतुष्टय क! ज्ञान अनायास हो जाता है । जंसे--इदम्‌ शब्द से ( १) विषय 
का ज्ञान, "मत्‌" शब्द से (२) अधिकारी का ज्ञान, इष्ट" शब्द से ( ३ ) भ्रयोजन 
( फल ) का ज्ञान, एवं 'साधन' या “साध्य शब्द से ( ४ ) सम्बन्ध का ज्ञान होता है। 
अर्थात्‌ (१) विषय, (२) अधिकारी, (३) प्रयोजन, ओर (४) सम्बन्ध इन 
चारों का नाम “अनुबन्धचतुष्टय" है। प्रवतंक ज्ञान ( प्रवृत्ति कराने वलि ज्ञान | 
के विवय को “अनुद्रन्ध'" कहते है। "इदं मदिष्टसाधनम्‌' यही ज्ञान, प्रवतंक 
( प्रवृत्ति कराने वाला ) ज्ञान है, इस ज्ञान के विषयभूत उक्त चारों अनुबन्ध ( विषय, 
अधिकारी, प्रयोजन ओर सम्बन्ध ) होते, इस कारण इन चारो को “अनुवन्ध- 
चतुष्टय" कहते है । किसी भी ग्रन्थ के अनुबन्धचतुष्टय का ज्ञान होने पर उस ग्रन्थ 
के अध्ययन में मनुष्य की प्रवृत्ति बड़ उत्साह के साथ होती है। भहटरपाद ने भी 
“सिद्धार्थं ज्ञातसम्बन्धं श्रोतुं श्रोता प्रवतंते । 
शास्त्रादौ तेन वक्तव्यः. सम्बन्धः सप्रयोजनः ॥””‡ 
इस वातिक से "अनुवन्धचतुष्टय' के बताने का समथंन कियादहै। इस भारतीय 
परिपाटी के अनुसार (तकंभाषा' ग्रन्थ के रचयिता श्री केश्ञवमिन्न ने भी "बालोऽपि यो०' 
श्छोक के दारा आरम्भमें ही ग्रन्थरचना का प्रयोजन वता दिया दहै । न्यायशास्त्र के 
सिद्धन्तों का अत्यन्त सरलता से ज्ञान ( परिचय करा देना ही इस ग्रन्थ निर्माण 
क] प्रयोजन (उदेश्य ) है । तथा न्यायशास्त्र के प्रतिपाद्य श्रमाण-परमेय(दि सोलह 
पदाथ" ही इस ग्रन्थ के विषय हैँ । न्यायशास्त्र मे प्रवेश चाहने वाका अर्थात्‌ न्याय- 
 शास्व'के सिद्धान्तो का ज्ञान प्राप्त करने का इच्छुक व्यक्ति, इसे ग्रन्थ के अध्ययन 
का अधिकारीहै। एवं श्रन्थ" का उसके श्रतिपाद्य विषय" के साथ प्रतिपाद्य 
प्रतिपादक भाव" सम्बन्ध है, तथा ˆअधिकारी' के साथ "वोध्य-बोधकभाव' सम्बन्ध है । 
इस प्रकार प्रारम्भिक शलोक के द्वारा ही अनुबन्धचतुष्टय को अभिव्यक्त किया गया है। 
केशव मिश्च ने प्रस्तुत ग्रन्थ का नम (तकंमाषा' वतायादै। इसनामकरणसेही 
ज्ञात हो जता दै कि उक्त प्रकरणग्रन्थ में न्यायणास्त्रके प्रमाणादि सोलह पदार्थो 


१. श्रवृत्तिश्रयो जकंज्ञानविषयत्वम्‌--अनुबन्धत्वम्‌ । 
२. मीमांसाश्टोकवा तिक १।१७ । 
३. “श पस्त्रंकदेशसम्बद्धं शास्त्रकार्यान्तरे स्थितम्‌ । 
आहु; प्रकरणं नाम ग्रन्थभेतुं विपश्चितः ।"" 
--पाराणर'उपपुराण, अ० २८, २१। 
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को व्याख्या की गई है क्योकि विभिन्न व्याख्याकारो+ ने 'तकय॑न्ते- प्रतिपाद्यन्ते" इति 
तर्काः -श्रम।णादयः षोडशपदार्थाः' इस प्रकार वताकर तकं" शब्द का अथं श्रमाणादि- 
पोडशपदाथं” क्रिया है । एवं च (तक्यंन्ते प्रतिपायन्ते, इति तर्काः ८ प्रमाणादयः षोडश- 
पदार्थाः ), ते भप्यन्ते अनया इति तकंभाषा" अर्थात्‌ प्रमःणादि पोडशपदार्यो की 
व्याख्या करने के कारण इसं ग्रन्थ का नाम "तकमा रवा गया दै। यह्‌ ग्रन्थ यथा 
नाम तथ( गुणः" उक्ति को चरिताथं कर रहा दै । 

पद्य मेँ दिये गये चालः णन्द से स्तन पान करने वन्ठा अवोधवाक्क ( शिशु) 
नहीं समञ्ना, अपितुवताये जाने वाले विषय को समञ्जन की तथा धारण करनेकी 
योग्यता कराने वाले काव्य, कोष, व्याकरण का अध्ययन क्ये हए किन्तु न्यायशास्त्र 
का अध्ययन न किये हुए तज्जिज्ञासु व्यक्तिको यर्हांपर वाल शब्द से विवक्षित 
किया गया है। ग्याख्याकारोंने इसी आशय से वाः शब्द की परिभाषा “अधीत- 
काव्य-क्रोप-व्याकरण कलापः किन्त्वनधीतन्यायणास्त्रो वाकः" की >ै। अलसः णब्द से 
यह्‌ सूचित क्रियाटै कि विद्याध्ययनका कठोर परिश्रिमतो च्ोहै के चने चवानेके 
तुल्य होता है । उसमे न घवबडङाने वाले जिज्ञासु अध्येतातो विरते ही होते है । तथापि 
घवडङ्ाने वाले जिज्ञासुगों कौ ही संख्या अधिक होती है, परन्तु शिप्यवत्मक गुरुचरण 
की दयालुत्रा-वत्सता तो जडमति ओर प्रखरमति दोनों ही छात्रों पर समान रहती 
है । वे शिष्रवत्सर गुरु, अहनिश चाहते रहते हँ कि इस जडमति छात्र का भी णास्त्र 
. में प्रवेण किसी प्रकार हो जाय, तदथं वे प्रयत्नशीख रहते है, विविध युक्तिप्रत्युक्तियों 
का प्रयोग करते रहते हँ । इस प्रकार के आकसी, कठोर^परिश्रम से जी चुराने वाले 
वाकक का भी अल्पेन श्रतेन अपि' स्वल्प अध्ययनसे ही न्यायशास्वमे प्रवेण करा 
देने के इच्छक ग्रन्थकार संक्षिप्त युक्तियों से समन्विति इस ^तकंभाषा' नामक ग्रन्थ 
को प्रकाशित कर ` रहेहैँ। न्यायके सिद्धान्तो का अनायास ज्ञन करादेना इस 
= प्रयोजन है। १॥ 

"प्रनाण-प्रमेय-संक्ञय-प्रयोजन-दष्टान्त-सिद्धान्त-अवयव-तक-निणंय-वाद-जल्प- 
वितण्डा-हेत्वाभास-च्छल-जाति-निग्रहुस्थानानां तत््वजानालिःश्नेयसाधिगमः'- 

इति स्यायायस्यादिमं सुत्रम्‌ 1 

, अस्यार्थः! प्रमाणादिषोडहापदार्थानां तत्त्वज्ञानान्मोक्षप्राप्निभेवतीति । न 

च प्रमाणादीनां तत्त्वज्ञानं सम्यग्ञानं तावद्भवति यावदेषामुद्देशलक्षणपरोक्षा 
न क्रियन्ते 1 यदाह भाष्यकार 


१. गोवधंन : तकंभाषा-प्रकाशिका- "तकाः षोडणपदार्थाः ।' 
अन्नंभद्र : तकसंग्रहदीपिका-- न 2 
जगदी तकर्लिङ्धुार्‌ : तकामत-- +; ४, + ॥ 

२. गौ० न्या° सू १।१।१। 





द तकभाषा [ त्रिविध शास्त्र्रवृत्ति 


त्रिविधा लास्य शाखस्य प्रवृत्तिख्ददेको लक्षणं परीक्षा चेति” । 
उद्देशस्तु नाममात्रेण वस्तुसङ्कीतंनम्‌ । तच्चास्मिन्नेव सूत्रे कृतस्‌ । लक्षण- 


न्त्वंसाघारणघमंवचनम्‌ । यथा गोः सास्नादिमत्त्वम्‌ । लक्षितस्य लक्षणमुपपद्ते : 


न वेति विचारः परीक्षा 1 तेनैते लक्षणपरीक्षे प्रमाणादीनां तत्त्वज्ञानाथं कतंग्ये । 
अत एव ग्रन्थकार न्यायशास्त्र के प्रथम सूत्र को प्रदशितं करते हुए अपने 
'तकभाषा' ग्रन्थ का आरम्भ इस प्रकार कर रहे रहै । 

प्रमाणेति । ( १ ) प्रमाण, (२) प्रमेय, (३) संशय, (४) प्रयोजन, ( ५) 
दष्टान्त, ( ६ ) सिद्धान्त, ( ७ ) अवयव, ( ८ ) तकं, ( ९ ) निणंय, (१० ) वाद, 
( ११ ) जल्प, ( १२ ) वितण्डा, ( १३ ) हेत्वाभास, ( १४) छल, ( १५ ) नाति, 
( १६ ) निग्रहस्थान --इन "पदार्थो के तत्वज्ञान" से निःभेयस की प्राप्ति होती हे। 

इतीति । यह “न्यायशास्त्र' का प्रथम ( आरम्भ ) सूत्रहे। 

. इसका अथं यह्‌ है कि प्रमाण-प्रमेय आदि" सोलह पदार्थो के "तत्त्वज्ञान" से मोक्ष 
की प्राप्तिहोतीहै। 

न चेति ॥ श्रमाण-प्रमेय' आदि षोड ( सोलह ) पदार्थों का तत्त्वज्ञान ( यथाथं 
ज्ञान यानी सम्यक्‌ ज्ञान ) तब तक नहींहो पाता, जव तक उनके (१) उद्देश, 
(२) लक्षणओौर (३) परीक्षा को नहीं किया जाता। “न्यायशास्त्र ( न्याय- 
दशंन ) के भाष्यकार वात्स्यायन ने कहा भी दै- 

त्रिविधेति । “इस न्यायशास्त्र" की प्रवृत्ति तीन प्रकारसे होती है--( १) उदेश, 
(२) लक्षण ओर (३) परीक्षा । 

उदेशस्त्विति । नाम मात्र से पदां ( वस्तु) के कथन को “उदहश्च कहते हैं । 
वह॒ “उद्ेश' ( नाम माव्रसे वस्तुका संकीतंन यानी कथन) न्यायशास्त्रके इसी 
श्रमाण-प्रमेयादिरूपः प्रथम सूत्रसे कर दिया गयादहै। | 

लक्षणन्त्विति । असाधारणधमं के कथन को “लक्षणः कहते टै । जंसे-सास्नाद- 
दिमत्त्व' यानी सास्नादिमान्‌ होना ( गलकम्बल्वाखी होना ) गौ" का लक्षण है । 

लक्षितस्येति । जिसका लक्षण किया गया है, उसका ( लक्षित वस्तु का) "वह्‌ 
लक्षणः ठीक है या नहीं ? इसे विचारना "परीक्षा" कहल।ता है । इसलि्यि प्रथम सूत्र के 
द्वारा “उदेश' बताने के पश्चात्‌ अव आगे उन प्रमाणादि पदार्थो के "तत्त्वज्ञान" ( यथाथं 

ज्ञान ) के व्यि उन प्रमाणादि पदार्थो के लक्षण ओर उनकी परीक्षा करना उचित है। 
माधुरी 
त्रिविध शालप्रवृत्ति- 


“उदेशो लक्षणं परीक्षा च' इस भाष्य मे उल्लिखित “उदेश' शब्द का अथं है-- 





१, ्या० सू४ भा० १।१।२। 
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केवल नाम वताकर "वस्तु" का कथन करना । जेसे--श्रमाण, प्रमेय, संशय", आदि 
केवल नामसेही वस्तुको बताया गया है। इसीलि्यि “उदहृश्ञ' का लक्षण “नाममात्रेण 
वस्तुसंकौतंनम्‌' किय। गया है! इस लक्षण में नाम-मात्र-वस्तुसंकीतंनम्‌" इतने पद 
दै। इनमेसे किसीएक पदकोभी हटा दिया जायतो लक्षण गडबड़ा जायेगा । 
सव का अपना-अपना एक विशिष्ट प्रयोजन है। यदि इस लक्षणमेंसे “मात्र पद 
.( शब्द ) को हटा दे तो नाम्ना वस्तुसंकीतं नम्‌” इतना ही लक्षण रहेगा । तव वह्‌ 
लक्षण, श्रमाण' के लक्षण श्रमाकरणं प्रमाणम्‌" मे भी चला जयेगा, क्योकि 
भ्रमाणके जक्षण'मंभी नाम लेकर श्रमाण' पदाथं ( वस्तु) को वताया गयाहै। 
इस प्रकार “उद्ेशलक्षण' कौ अतिव्याप्ति हो जायेगी । किन्तु जब हम. “उदहेशलक्षण' 
मे 'मात्र' पदको रखदेतेट। तव वह श्रमाण'के लक्षणम नहीं जयेगा, क्थोकि 
श्रमाण' के लक्षण में केवल नाम-मात्रसे श्रमाण' को नहीं वताया है, बल्कि श्रमाणः 
पदाथं के ^स्वरूप' का भी कथन किया गयादहै। 

यदि इस “उदेशलक्षण' मे नाममात्रेण" यह्‌ सपूणं पद दही न रखे तो "वस्तु- 
संकीतंनम्‌' इतना ही लक्षण वचेगा । तव इस लक्षण की लक्षण ओर परीक्षा'मेंभी 
अतिव्याप्ति होगी क्योकि "वस्तु'का निरूपण (कथन) तो वहां ( लक्षण ओर 
परीक्षाके लक्षणमे) भीहोताटै। किन्तु नाममात्रेण" पद रखने पर अतिव्याप्ति 
नहीं होगी, क्योकि वहां केवल "नाममात्र'से वस्तुको नहीं बताया जा रहा है, 
अपितु उसका “कक्षण' भी बताया जा रहा है । अच्छा, यदि लक्षण में से "वस्तु" शब्द 
को निकादे तो “नाममात्रेण संकीतनम्‌" इतना ही लक्षण रहेगा । तब जहाँ कहीं भी 
्रमाण आदि! के नामों का उल्लेख रहेगा, वहां पर भी उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति 
हो जयेगी । अर्थात्‌ प्रनाणादि नामों के उल्लेखमात्र को भी “उदेश' शब्द सँ कहना 
होगा । इसि. "वस्तु" पद को लक्षणम रखा गया है। जिससे अतिग्याप्ति नहीं 
होती । 'संकीतंनम्‌"मेंसे सं" शब्दको हटा देतो किसी अन्य वस्तुके नाम से किसी 
वस्त्वन्तर के कथन को भी "उदेश' कहा जायेगा । किन्तु सं" शब्द के होने पर जो 
अन्य वस्तुकेनामसे वस्त्वन्तर कथन है, "वह सम्यक्‌ न होने से वह “उदेश' नहीं 
कहा जयेगा । एवं च “नाममात्रेण वस्तुसंकोतनम्‌' यह ॒निदुंष्ट लक्षण “उदेश' का 
वनाय। गया है। शास्त्रके उसी अंश को “उदहेश' कहते है, जहां प्रथमतः किसी र्षदाथं 
क। नमगश्रहणपूवंक निदेश किया जातादहै। इसीव्ि “उदेश' का अथं “उपदेश- 
देश' किया जाता है । इस प्रकार न्यायशास्त्र के आरम्भ सूत्र में प्रमाण-प्रमेय" आदि 
पदार्थो का नाममात्र बताकर जो उपदेश किया गय है, वह न्यायशास्थ की -उदेशा- 
तमक प्रवृत्ति" का उदाहरण है । ग्रन्थकार ने यह “उदेशलक्षण', भ।ष्यकार वात्स्यायन 


के उहेशलक्षण ( तत्र नामधेयेन पदाथंमावस्याभिधानमुदेशः--न्या० भा० १।१।२ ) तत्र नामधेयेन पदाथंमाव्रस्याभिधानमुरेशः--न्या० भा० १।१।२ ) 


को ध्यानमे रख कर कियाहै। 
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रछक्षणं का कन्लण-- 


भाष्यकार एवं ग्रन्थकार के द्वारा उल्लिखित “उदहेश' के लक्षण का विचार करनेके 
पञ्चात्‌ “लक्षण” शब्द पर विचार्‌ कर क । 'लक्षण' शब्द का अथं (लक्षण कथन, आओौर 
'लक्षणकथन' का अथंहै “असाधारण धमं का प्रतिपादन । एवं च लक्षण का लक्षण 
यह हआ “असाघारणघमंवचनम्‌' । किसी भी "वस्तु" ( पदाथं ) के लक्षण करने का 
प्रयोजन ( आवश्यकत। ) यह है कि “इतर से लक्षित वस्तु की व्यावृत्ति करना" ओर 
“व्यवहार को प्रवृत्त करना ।' जेसे-- गौ" के लक्षण करने का प्रयोजन ( आवश्यकता ) 
गौ के “समानजातीय महिषादि चतुष्पद" ओर उसके "विजातीय ( असमान जातीय ) 
चतुष्पदभिन्न प्राणी' तथा “अचेतन पदार्थो" से उसको अक्ग करनाहीदहै। इसीको 
समानाऽपमानजातीयग्यवच्छेदो हि लधणाथंः' कह कर वताया है । यही असाधारण 
धमं" ( लक्षण ) "गो' शब्द के व्यवहार का प्रवतंक होता है। एवं च (इतर व्यावृत्ति, 
ओर "व्यवहार --ये दो प्रयोजन, लक्षण से निष्पन्न होते है। “असाधारण धमं" अर्थत 
विशेषधमं उसे कहते दै, जो केवल अपने "लक्ष्य' ( जैसे-गौ ) में रहे । जो धमं, लक्षण 
के “लक्ष्य' के अतिरिक्त ( भिन्न ) अलक्ष्यभूत महिषादि पशुओं में भी पाया जायतो 
उसे "लक्षण" शब्द से नहीं कहा जायेगा । क्योकि वह॒ "धमे" अतिव्याप्त हो रहा हँ । 
मर्थात्‌ “अतिव्याप्ति' दोषसे दूषित हो गया है । अत एव (अलक्यवृत्तित्वमतिव्ाक्षिः 
जो धमं अलक्ष्य यानी कक्ष्य से भिन्नमें रहै वह्‌ अतिव्याक्िः दोषसे ग्रस्त हो जने 
से "लक्षण" नहीं कहलाता है । जैसे-श्युङ्कित्वं गोलक्षणम्‌' अर्थात्‌ श्षृद्ध होना" ही 
यदि "गो" का लक्षण करे, तो लक्ष्यभरूतं "गो" से भिन्न अर्थात्‌ अलक्ष्यभ्रूत महिष।दि पशुओं 
कोभीश्यङ्ख (सींग) होति है। अतः “पृङ्कित्व' धम, शोका “असाधारण धमं 
` ( विशेष धमं ) नदीं कष्लाया । इसच्यि शगृद्धित्व' यह लक्षण, अतिव्याप्ति दोष से 
दूषित है। अतः श्गृद्ध्ित्व' को गौ का लक्षण नहीं कह सकते । अभिप्राय यह्‌ है कि 
किसी भी वस्तुका जव लक्षण बनाया जाय, तव यह ध्यान रखना होगा कि वह्‌ 
अतिव्याप्ति दोष से दूषित नहो पये । अर्थात्‌ अतिव्याप्तिदोष-रहित “लक्षण 
` बनाना चाहिये । 


साथ ही साथ यह भी ध्यानदेनादहोगाकिजो लक्षण हम बना रहे टै, वह्‌ हमारे 
सम्पूण कक्ष्य मे पूर्णतया व्याप्त होन) चाहिए । वहु अव्याप्त अर्थात्‌ हमारे 
सम्पूणं लक्ष्यमे कहीं रहे जीर कहींन रहे, एेसा नहीं होना चाहिये । इसील्यि 
अव्याप्ति का स्वरूप “लक्ष्यकदेश्ाऽवुत्तित्वम्‌' वपाया जाता है । अर्थात्‌ हमारे लक्ष्यभूत 
वस्तु का अस्नाधारण धमं ( छक्षण ) लक्ष्यके किसी एक देश ( भाग) में रहै ओर 
अन्य देश (भाग) मेन रहे, एेसा नहीं होना चाहिये । क्योकि उसका ( लक्षण ) 
इम प्रकार से अन्धाप्त रहना अव्याप्ति दोप कहकाता है। नैसे--"शावलेयत्वं 
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गोकक्षणम्‌' अर्थात्‌ चितकवरपन गाय का लक्षण करै, या कृष्णवणंवत्त्वं या 
शुक्लवणं वत्त्वं गोलक्षणम्‌' अर्थात्‌ कले रगकी या सफेद रंगकीहोनाः-गायका 
लक्षण करें तो यह्‌ लक्षण अव्याप्ति" दोष से दूषित कहा जायेगा । क्योकि कुछ -गौषए 
काले रग कौ अथवा सफेदरंगकीहोती है, किन्तु कितनी दही गौएंकाली या संफेद 
नहींभी होती दह । अतः कृष्णवणं वत्त्व या शुक्लव्णंवत्त्व या श।वलेयत्व'- ये सव 
लक्षण, अव्याप्तिदोषसे दुवित ह, इसच्यि इन्टं "गाय" का लक्षण नहीं कह सकते 1 
क्योकि ये लक्षण, "लक््य' के एकदेश में रहते हँ । किन्तु “लक्ष्य के अन्य देश ( भाग) 
मं नहीं रहते ।` अतः किसी भी वस्तु का लक्षण जो बनाया जाय, उसे सम्पूणं लक्ष्य में 
व्प्त होकर ही रहना चाहिये । अन्यथा वह्‌ अव्याप्तिदोष से दूषित कहकाता है । 

इभी प्रकार लक्षण" को “असम्भव दोपसे वचाते रहना चार्य 1 असम्भव 
दोष उसे कहते, जो "लक्षण", अपने ठक्ष्यमें ही न रहे--लक्ष्यमात्राऽवृत्तित्वम- 
सं भदः' । जसे एक शफवत्त्वं गोलक्षणम्‌" = जो एक शफ ( ख्र ) वाटी यानी विना 
चिरे खुर वाटी हो, उसे गाय" कहते हैँ । किन्तु यह्‌ ठक्षण “असंभवः दोप से दूषित 
दै । क्योकि भाय'केखुरतो वीच से चिरे ( फटे) होते्ै। एक शफ ( खुर) वाली 
गाय' तो कहीं भी नहीं होती । एक शफ क, प्राणी "गदभ" या “अश्' हुजआ करता है । 
अतः एक शफवत्त्व' यह्‌ असाधारण धमं ( लक्षण ) हमरे “लक्ष्य-मत्रि' ( सूम्पुणं गो- 
मात्र ) मे उपलब्ध ~न होने से असंभव दोष से दूषितदै। तात्पयं यह्‌दैक्रि किसी भी 
वस्तु का क्षण जो वन।या ज।य, वह्‌ अतिव्याक्षि, अग्याक्ि, ओौर असम्भव इन तीनों 
दोषों से रदित होना चाहिये । अत एव “अतिन्याप्ट्यग्याप्त्यसम्भवेतिदोषत्रयरहितोऽ- 
साधारण-धर्मो लक्षणम्‌' यह्‌ "लक्षण" का लक्षण वताय। जाता है । "लक्षण बनाने वाले 
को छक्षण' वनाते सरमय यह्‌ सावधानी रखनी चाहिये करि उसका बनाय हुआ लक्षण 
अतिव्याप्ति, अव्याप्ति.ओौर असंभव" इन तीनों दोषों से सवंथा रहित रहे। गो" में 
'सास्न।दिमतत्व' यही एक “असाधारण धमं' विद्यमान है । जो समस्त गौओंमे पाया 
जाता है, उसके अतिरिक्त अन्य-कहीं भी नहीं पाया जाता । अतः: यही एक धमं एसा है, 
जिसे "अतिव्याप्ति, अव्याप्ति ओर असंभवः इन “तीनों दोषो" से रहित होने के कारण 
"गाय" का लक्षण वताना सवंथा उचित है। अत एव 'सास्नादिमच्वं गोकक्षणम्‌' = 
गक्कम्बल वाली जो हो उसे गाय का गया है 1 इसलिये “सास्नादिमत्त्वं यह निर्दुष्ट 
( दोषरहित ) कक्षण गाय का बताया जाता है। 

कुछ लोगो का कहना है कि विदेशी गायों मे “उक्त-लक्षण' अव्याप्त होता द। 
क्योकि उन मे “गलकम्बल' ( सास्ना ) नहीं पाया जाता । . इसके सम।धानाथं हम 
यह्‌ कह सकते हँ किं वह विदेशी पशु गाय जंसा ही कोई अन्य पशु होगा, जिसे वे 
लोग "गाय" शब्द से कहते होगे । यह्‌ कटने से हमारे लक्षण में कोई दोप नहीं दोग । 
अतः सास्नादिमत्त्वं गोलक्षणम्‌' सास्नावाखी गी होती है, यही समज्ञना चाहिये । 
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उपयुक्त अतिव्याप्ति, अव्याप्ति ओर असंभवः ` इन तीन दोषों के जो लक्षण 
क्रमशः “अलक्ष्यवृत्तित्वभतिन्याप्तिः,' “लक्ष्येकदेशाऽवृत्तित्वमव्याप्तिः,' ओर “लक्ष्य।मात्राऽ- 
वत्तित्वमसंभवः' बताये गये है, उन्हीं को प्रौढ नैयायिक विद्वान्‌ दूसरे शब्दो में क्रमशः 
दस प्रकार कहा करते है--लक्ष्यतावच्छेदकाभावसमानाधिकरणत्वम्‌--अतिव्याक्षिः' । 
जैसे-हमारी "लक्ष्य" ( जिस का लक्षण बनने जारहेरहँ) शगो' ( गाय ) टै, लक्षयता 
"गो" में रहेगी, ओर लक्ष्यतावच्छेदक-धमं "गोत्व" होगा । तव लक्ष्यतावच्छेदक गोत्व 
रूप धमं केवर गो ( गाय ) मेही रहेगा । उसका ( गोत्वका ) अभाव गो" से भिन्न 
महिषादि पशुओं मे रहेगा । जिन पशुओं मे वह अभाव" रहेगा,वे (पशु) उस 
अभाव' के अधिकरण ( आधार ) कहलायेगे । अतः लक्ष्यतावच्छेदक ( गोत्व ) के 
अभाव के अधिकरणभरूत (गो भिन्न) अन्य पशुं मे लक्षण का पाया जाना 
ही "अतिव्याप्ति" दोष शब्दसे कहा गयादै। श्युद्कखित्व' ( सींग वाली होना ) इस 
लक्षण (गायका लक्षण धमं) का अधिकरण गाय के अतिरिक्तं ( गोभिन्न ) 


अन्यान्य महिषादि पशु" भी है, आर “लक्ष्यतावच्छेदक के अभाव'के अधिकरण भी 


वे पशुहै। अतः श्गृद्कित्व धमं" ओर “लक्ष्यतावच्छेदक ( गोत्व ) के अभाव" दोनों 
का अधिकरण समान (एक ) हीर दोनों का अधिकरण समान' (एक) होने से 
अतिव्याप्ति दोष होता है। इसल्यि श्गुङ्कित्व' यह लक्षण, "गो" का नहीं कह 
सकते । 

इसी तरह “लक्ष्येकदेशाऽवृत्तित्वम्‌--अव्याप्तिः' इस अव्याप्ति के लक्षणको दूसरे 
शब्दों मे-'लक्ष्यतावच्छदकसमानाधिकरणाऽभावप्रतियोगित्वेम्‌--अग्याप्तिः' भी कह 
सकते हँ । जिसका अथं यह होगा किं “लक्ष्यतावच्छेदक' ( गोत्व ) के किसी अधि- 
कृरण' ( आश्रय ) में रहने वाले अभाव' का प्रतियोगी होना ही अव्याप्ति दोष 
कंहलाता है । जसे शशावलेयत्व' = चितकव रापन, या कृष्णत्व' अथव। शशुक्लत्व 
कोयदिगोका लक्षण कहँ तो वह ( लक्षण ) अव्याप्तिदोष से दूषित.होगा । क्योकि 
शावलेयत्व', या “कृष्णत्व' अथवा शशुक्लत्व, हमारे लक्ष्यभरूत गोसमुदाय के किसी “गोः 
मे शाबलेयत्व है, तो किसी गो" में शुक्छत्व है, तो किसी "गो" में कृष्णत्व होता है । 
“सम्पूणं गोसमुदाय' मे न शावलेयत्व है, न कृष्णत्व है ओौर न शुक्लत्व ही है । अर्थात्‌ 
कोई गाय श।बलेय ( चितकवरी ) तो कोई गाय शुक्क, तो कोई गाय कृष्ण (काटी ) 
हुआ करती है । कुष गायो के रग का अभव कुछ गायोंमें दिखाई देता है। कोई 
गाय चितकवरी तो कोई गाय काक, कोई काली, कोई सफेद होती है । किन्तु 'लक्ष्य- 
तावच्छक्र' जो “गोत्व धमं है वह्‌ “सम्पूणं गो समुदाय” पर रहता है । अतः "लक्ष्यताव- 
च्छक गोत्व का अधिकरण यदि हम शावलेय गौ को कं तो उसमे “शुक्छवणं' का 
( शुक्छत्व का ) अभाव रहेगा, यदि हम "लक्ष्यतावच्छेदकं गोत्व का अधिकरण 


शुक्छ गो को कहु तो वहां कृष्णत्व' का अभाव रहेगा । अतः 'छक्ष्यतावच्येदक समाना- . 
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धिकरण" किंसी न किसी वणं का अभाव अवश्य ही रहेगा । अर्थात्‌ “लक्ष्यतावच्छैदक 
गोत्व' का ओर किंसीन किसी वणं (रंग) के अभाव का अधिकरण एक ही 
होगा । इसच््यि लक्ष्यतावच्छेदकं के समानाधिकरणः वाका किसी न किसी वणं का 
अभाव रहेगा । ओर “जिस वणं ( रंग ) का अभाव" रहेगा, उस अभाव का प्रतियोगी, 
वही वणं कहरयेगा । उस वणं” में "लक्ष्यतावच्छेदक समानाधिकरणाभावप्रतियोगित्वः 
के रहने से 'शावलेयत्व', “कृष्णत्व', शुक्लत्व' आदि लक्षण की हमारे लक्ष्यत गो 
समुदाय'में व्याप्तिनहो पानेसे ये लक्षण" अव्याप्तिदोषसे दूषित हो जाते है। 
अतः शावलेयत्व, कृष्णत्व, शुक्लत्व आदि लक्षण भी गो" के नहीं कहे जा सकते है । 
तीसरा दोष असंभवः है । इसका भी ध्यान रखना चाहिये किं वहु लक्षण में 
न आने पाये । असंभव दोष का स्वरूप "लक्ष्यमात्राऽवृत्तित्वम्‌--असम्भवः' । बताया गया 
दै । उसी को दुसरे शब्दो में इस प्रकार भी कह सकते है-“लक्ष्यतायर्डेदकडथापकी 
भूताभावप्रतियोगित्वम्‌--असम्भवः' “लक्ष्यत च्छेदक' के व्यापक अभाव का श्रतियोगीः 
होना ही 'अतस्तभव दोष' कहलाता है । जैसे--लक्ष्यतावच्छेदक "गोत्व ध्म", अपने सभी 
आश्रयो ( गौओं ) मे रहता है, ओर वहीं पर ( सभी गौओंमें) “एक शफत्वः 
का अभाव भी रहता है ( क्योकि सभी गौओं के खुर = शफ, चिरे = फटे रहते है । 
विनाफटा एक शफ तो "गधे" या “वोड़' का ही होता है )। अतः 'एकशफलत्व 
` का अभाव", लक्ष्यतावच्छेदक गोत्व' का व्यापक है। क्योकि “जहां जहां लक्ष्यता- 
वच्छेदक' है, “वर्हां-वहां एक शफत्व' क अभाव है ओर वह्‌ एक शफत्व' अपने 
अभाव का प्रतियोगी दै! इसल्यि एकशफत्व' यहगोका लक्षण असंभव दोषसे 
युक्तहै। इसल््ि यह्‌ लक्षण भी ठीक नहींदहै। अतः किसी भी वस्तुका लक्षण 
इस प्रकार बनाना चाहिये, जो निदुष्ट हो। एवं च “अतिभ्याक्षि-रहितत्वे सति, 
भव्याक्षिरहितत्वे सति असम्भवरहितघर्मस्वं लक्षणत्वम्‌" अतिव्याप्ति", अव्याप्ति" 
अर असंभव' तीनों दोषों से रहित जो धमं हो, वही लक्षण कहकाने योग्य होता है । 
उक्ी को असाधारण-धमं' ( विशेषधमं ) कहते है, अर्थात्‌ जो सम्पुणं लक्ष्य पदार्थो 
मेही व्याप्त होकर रहतादहै, उसीको असाधारण धमं कहते ह । वह्‌ असाधारण 
धमं", कभी भी अलक्ष्यमे नहीं रहता है 1 इसी को हम दूसरे शब्दों मे “लक्ष्यता- 
वच्छेदकसमनियतत्वमसाधारणत्वम्‌' कह सकते है । जो धमं, ठक्ष्यतावच्छेदक का सम- 
नियत होत। है, उसी को “लक्ष्यत पदाथ" ( वस्तु ) का असाधारण धमं' यानी लक्षणं 
कहते है । जैसे-- "सास्नादिमत्त्वं अर्थात्‌ गरकम्बलवत्त्वम्‌' यह लक्षण शगाय' क] करते 
है, तो "गो" को हम लक्ष्य समज्ञते है ओर सास्नादिमतत्व या गरकम्बल्वत्त्व' उसका 
लक्षण कहते है । क्योकि "गो तो लक्ष्य है, उसमें लक्षयता रहेगी । जंसे--मनुष्यः 
मे मनुष्यता रहती है । उस लक्षयता का “अवच्छेदक ( नियामक-मर्यादक ) धमं 
'गोत्व' होगा । वह्‌ गोत्व “लक्ष्यभरुत संपूणं गोओ" मे रहत है। "गो' से अत्तिरिक्त 
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महिवादि अलक्ष्य पदार्थो मे वह्‌ नहीं रहता । “सास्नादिमत्त्व या गलकम्बल्वत्त्व' 
( सास्नात्व या गक्कम्बरत्व ), लक्ष्यतावच्छेदक "गोत्व" का समनियत धमं है । क्योकि 
'तद्ढयाप्यत्वे सति तदृष्यापकरव्वं तत्समनियतत्वम्‌ --इस नियम के अनुसार जो "जिसका 
व्याप्य होता हआ व्यापक भी होता दै, वह्‌ उसका समनियत धमं कहलाता टे । 
जैसे- गल रम्ब ( सास्ना), गोत्व का व्याप्य है, क्योकि "यत्र-यत्र गल्कम्बलत्वं 
तत्रतत्र गोत्वम्‌" जहां-जहां 'गखकम्बक' होगा, वर्हा-वहां गोत्व' अवश्य ही रहेगा । 
इस व्याप्य-उयापकमाव के नियम के अनुसार (सास्ना ( गरकम्बल ), गोत्व की “्य।प्यः 
होती हई उशी ( गोत्व क्ली ) व्यपक' भीटै। क्योकि जिसमें ' गोत्व" नहीं रहेगा, 
वहाँ “सास्ना' ( गलकम्बल ) भी नहीं रहेगी, जसे महिषादिपशुजों में । “यत्र-यत्र 
गोत्वाभावः तत्र-तत्र स।स्नादिमत्तवाभावः' अर्थात्‌ जो-जो गोत्व का आश्रय" होगा, 
सभी में “सास्ना अवश्य रहेगी । इस रीति से भसास्न।', गोत्व की व्यापक भी होती 
है। अतः सास्तामे गोत्व की व्याप्यता र व्यापकता" दोनों रहने से सारन।' को 
"गोत्व" का ( छद्यतावच्छेदक का ) समनियत धमं कहते हैँ । आर (समनियत होने 
से ही" सास्नादिभत्वको गो' का लक्षण कहते है । अभिप्राय यह्‌ दहै कि अति- 
व्याप्त्यादिदोषट्रयरहितो धर्मो लक्षणम्‌* अथवा "लक्ष्यताचच्छेदकसमनियतो घर्मो लक्षणम्‌! 
अथव। “असाधारणघमंवचनम्‌ लक्षणन्‌ः ये तीनों ही "लक्षण' के लक्षण कहे जा 
सक्ते हें । 

उक्त दोधों के अपिर्क्ति कक अन्य दोषः भी जन्ञण मे उपर्थित हुज।ा करते 
है। जंप्े--( १) आत्माश्रय, (२) अन्योन्याश्रय, ( ३) चक्रक, ( ४) अप्रसिद्धि 
आदि । 

( १ ) आ्माश्रय--स्वक्ञानसपेभज्ञानविषवत्वम्‌ आत्माश्रयः । किसी वस्तुका 
अपने ज्ञान के निर्भित्त अपेक्नणीध अन्य ज्ञान का विषय वन जाना आत्माश्रय दीष 
कहट्लातिाठ। जव किसी जक्षण का निवंचन करते समय उसके ज्ञानमे उक्तीका 
ज्ञान अपेक्षित रहतादटै, तव यह्‌ दोष होता है। यदि हम गोः का ठक्षण 
गोभिन्नाऽव॒त्तित्वे सति गोमात्रवृत्तिजातिमत्वं गोलक्षणम्‌' गाय से भिन्नमे न रहने- 
वारी जीर सम्भरणं गौभोंमें रहने वाटी जति जिक्षमे हो वह्‌ गायै ।-यह करेतो 
दुस्तं अ।त्माश्रयदोष होगा, क्थोकि गो'के लक्षणम ही गो क। प्रवेश होनेसे 
गो'केज्ञानमेंगो' काटी ज्ञान अपेक्षितो रहादहै। इस आत्माश्रय दोषके कारण 
यह ठकनण ठीक नदीं टै । क्यो ˆअपेक्षणीय ज्ञान' के अभावेमें “अपेक्षक ज्ञान" का 
होना कदामिं सम्भवनदहींहै। 

( २) अन्योऽन्याश्रय--स्वन्ञ(नषपेक्षन्नानसपेक्षज्ञानविषधत्वम्‌--मन्योऽन्या्रंयः ॥' 
किसी वस्तु के ज्ञान के छ्ियि “अपेक्षणीय ज्ञान' के निमित्त अपेक्षित ज्ञान" का विषय 
वन जनि, अन्योऽन्थाश्रय दोष कटकाता है । अर्थात्‌ किसी वस्तुकी ज्ञानप्राप्ति 
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मे अपेक्षणीय ज्ञान को उस वस्तुके ही ज्ञानं की अपेक्षा रहना, अन्योऽन्याश्नय दोष 
दै । जेसे--'महिषभिन्नत्वं गोत्वं, गोभिन्नत्वं च महिषत्वम्‌' इस कक्षण मे “गोत्व 
ज्ञान के लिये ^महिषत्व ज्ञान" की अपेक्षा जर 'महिषत्वज्ञान' के च्वि गोत्वज्ञ(न' 
की अपेक्षा रहने से उपयुक्त लक्षण मे अन्योन्याश्रय वोष होता है । । 

( ३ ) चक्रक--^स्वज्षानसापेक्षज्ञानसपेक्ष्ञानविषथत्वं चक्रकम्‌ किसी वस्तु का 
अपने ज्ञान के निमित्त अपेक्षणीय ज्ञान को अपेक्षित ज्ञान के निमित्त अपेक्षणीयं 
ज्ञान का विषय वन जाना चक्रक दोष कहकातादहै। जव किसी वस्तुके ज्ञान के 
प्राप्त करने मे “अपेक्षणीय ज्ञान" को जिस किसी “अन्य ज्ञान की अपेक्षा होती है, 
उसज्ञान के उदयम जव “उसी वस्तुका ज्ञान पुनः अपेक्षित" हो जाता, तव 
'चक्रक' नामक्‌ दोप कहा जाताटै। जैसे--"गो' का लक्षण करे "गोत्व", ओर 
"मोत्व' का लक्षण करं 'सास्नारदिते पदार्थं मेँ न रहने वशी ओर सास्नायुक्त 
समस्त पदार्थो मे रहनेवाली जाति" । एवं सास्ना" का लक्षण करे कि गौ' के गले. 
के नौचे लटकने वा कम्बल । तव गो' लक्षण का इस प्रकार निर्वचन करने 
पर चक्रक" दोषदहोगा। क्थोकि शगो'के ज्ञान के चि "गोत्व का ज्ञान, ओर 
"गोत्व" के ज्ञान के च्यि भस।स्नाःका ज्ञान, एवं (सास्ना! के जान के ल्य पुनः 
'गो' काही ज्ञान अपेक्षित हो जाता है। अर्थात्‌ गो'के ज्ानके चयि शगो'केटही 
ज्ञान की अपेक्षा हो जाती है अतः उसका उदय अशक्यो जाता दै। 

( ४ ) अप्रसिद्धि--"लक्षणस्य निवं चनीयस्वरूपे कस्यचि दंशस्याऽसत््वम्रसिद्धिः" । 
लक्षण का स्वरूप वताते समय किसी अण का “असत्त्व' ( अविद्यमानता ) “अप्रसिद्धि 
दोष है। गो" का लक्षण-असरोम-रसनत्व' या “रोमरहितरसनवत्व' अर्थात्‌ रोम- 
युक्त रसना ( जिह्वा ) कान होना करे तो अप्रसिद्धि दोष होगा, क्योक्रि लक्ष्य के 
स्वरूप मेँ रसना की सरोमता, असत्‌ ( अविद्यमान ) ही दहै । 


, प्रमाणपदाथेनिरूपणम्‌ 

तत्रापि प्रथममुद्िषटस्य प्रमाणस्य तावल्लक्षणसुच्यते । भ्रमाक्ररणं प्रमाणम्‌ । 
अन्न च प्रमाणं लक्ष्य, प्रमाकरणं रक्षणम्‌ । 

तच्रापोति । उन श्रमाण-प्रमेयादि' सोलह पदार्थो मे भी सवसे पहले कहे गय- 
( प्रथम उदिष्ट ) श्रमाण' का लक्षण, सवंप्रथम कहा जा रहा है । श्रमकरणं भ्रमाणम्‌' 
इति । श््रमाका करण प्रमाण रहै-इस लक्षण मे प्रमाणः यहु शब्द ( पद), 
लक्ष्य है । ( जिस्षका लक्षण करना-है ) ओर श्रमा का करणः इतना अंश लक्षण है । 

माधुरी 

“न्यायदर्शन' के प्रथम सूत्र मे प्रतिपादित श्रमाणादि' सोलह ( षोडश ) पदार्थों 

का नाम निर्देश ( उदेश ) किया गया है । अव उनके ( षोडश पदार्थो के ) लक्षणः 
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ओर "परीक्षण" ( परीक्षा ) करने हैँ । न्ययशास्त्र' के प्रथम सूत्र ( उण सूत्र) में 
सवं प्रथम भ्रमाण' पदाथको रखाहै। अतः उसी क्रमसे सवं प्रथम श्रमाणः' पदाथं 
का "लक्षण" बता रहेहै। # 

शास्त्र की प्रवृत्ति तीन प्रक।र ( उदेश, लक्षण ओर परीक्षा) सेहो रहीदहै, इसे 
पहले वता चके है। तदनुसार “उदेश' ( नाम निर्देश ) के पश्चात्‌ उसका क्षण 
बताना क्रम प्राप्त है। क्योकि किसी भी पदाथंका नाम निदेश' ( उदेश ) कर देने 
पर भी जव तक उस पदाथं का 'लक्षण' न किया जाय एवं “परीक्षा नकी जाय तव 
तक उस पदाथं क। सम्यक्‌ ज्ञान ( यथाथंज्ञान ) नहींहो पाता । इसलिये उसकी 
'लक्षण' ओर 'परीक्ना' करना अत्यन्त आवश्यक है । यद्यपि न्यायसूत्रकार महषि गोतम 
ने श्रम।णक्षामान्य' का कक्षण बतानेवाला कोई सूत्र नहीं कियादहै। उन्होने श्रमाण 
के प्रत्यक्ष आदि चार विभाग करके उनके ( प्रत्यक्ष आदिके) ही पृथक्‌-पृथक्‌ 
लक्षण वता दियेदहैं। सूत्रकारने श्रामण्यद्ामान्य' का लक्षण क्यों नहीं किया? 
इस जिज्ञासा का समाध।(न भाष्यकार वात्स्यायन ने ““उषलग्विसाधनानि प्रमाणानीति 
समाख्यांनिवं चनसामर्ध्याद्‌ बोद्धव्यम्‌ । प्रमीते अनेन इति करणार्थाभिधानो हि 
प्रमाणशब्बः 1**--( न्या० भा०१।१।३)। के द्वारा वतादियादहै कि श्रमाणः 
शब्द का निर्वचन ही उसका (प्रमाण का) "सामान्य लक्षण" है। अतः उन्हं अलग 
से क्षण करने को आवश्यकता नहीं प्रतीत हुई । भाष्यकार का कहन है कि श्रमाणः 
शब्द के निवंचनसेही प्रमाणका साम्य लक्षण निकल आतादहै। क्योंकि श्र 
उपसषग॑पृवंक "मा" धातु से करण' अथंमें ^ल्युट्‌' प्रत्ययकरनेसे श्रमाण' शन्दकी 
निष्पत्ति होती है । इसील्यि प्रम के करण' यानी साधन को श्रमाण' कहते है । 
अत एव “उपरच्धिः यानी ज्ञान, अथव। श्रमाः ( यथार्थानुभवः प्रमा ) के साधन 
(करण ) को प्रमाण कहते हैँ । यह अभिप्राय श्रमाण संज्ञा' ( समाख्या ) के निवंचन 
( व्युत्पत्ति ) से समञ्लन। चाहिये । “जिसके द्वारा प्रमा (यथा्थानुभव ) की जाती हैः, 
इस निर्वचन ( व्युत्पत्ति ) के बर पर ज्ञातहोतादहै करि श्रमाके करण को प्रमाण 
कहते ह । यही श्रमाण' क; सामान्य लक्षण हुआ । सूत्रकार ने यद्यपि न्या० सू 
१।१।१५ में 'उपरन्धि' क। अथं ज्ञानमत्र बताया दहै, किन्तु 'उपलन्धि साधनानि 
इस भाष्य में उपकच्धि" से उन का तात्पयं यथार्थानुभव रूप प्रमा" मेहीदहै। इसी 
भष्यको ध्यान मे रखकर तक्ंमाषाकार केदाबमिश्षने श्रमाण' का श्रमाकरणं" 
यह्‌ सामान्य लक्षण किया है । 

शंका ---श्रमेय आदि" अनेक पदार्थो के रहते सवं प्रथम श्रमाण' पदाथंकाही 
लक्षण क्यों करियागयाटै? 

समा०-सूव्रकारके द्वारा प्रथम उद्दिष्ट होने से उनके उदेश ( निदेश ) के 
अनुसार अ्रन्थकारने उसीकता ( प्रस्पणका ) लक्षण सवं प्रथम कियाहै। 
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शंका-- सूत्रकार ने अपनेसूतव्रमें श्रमेय' पदाथंका ही प्रथम निर्देश ( उदेश ) 
क्यों नहो किया ? 

समा०-- "मानाधीना मेयसिद्धिः श्रमेय पदार्थ" की सिद्धि प्रमाण के अधीन हुआ 
करती है, इस नियम के अनुसार सूत्रकारने श्रमाण' (मान) का निर्देश ( उदेश ) 
प्रथम करियादहै। तदनुसार श्रमाण' का लक्षण, प्रथम वतायाजा रहा है । म्रन्थकार 
ने तावत्‌ लक्षणमुच्यते' कह कर॒ "तावत्‌" शब्द से क्रम" को वताया है यानी "तावत्‌! 
काअथ 'क्रम' है । अतः क्रम से प्रमेयादि का लक्षण भी वतावेगे। 

प्रमेति । श्रमाकरणम्‌ प्रमाणम्‌" का अथं है--श्रमा' का जो करण हो, उसे 
श्रमण" शब्द से समञ्नना चाहिये । यहाँ पर--्रमीयते ज्ञायते येन तत्‌ प्रमाणम्‌" इस 
प्रकार करणव्युत्पत्ति की जाती टै । 

हंका-- प्रमितिः प्रमाणम्‌" इत प्रकार भावब्युत्पत्ति क्यों नहीं करते ? 

अप्रमितिरूप चक्षुरादि को भी श्रमाकरण' माना जाता दहै, इसल््यि उपयुक्त 
भावव्युत्पत्ति करना ठीक नहीं है । श्रमितिः प्रमाणम्‌ एेसी “भावव्युत्पत्ति' करने पर 
'वोधस्वभाव वाले" को ही प्रमाण कहना होगा “अवोधस्वभाव वाले को प्रमाण नहीं 
कह सकंगे । अतः 'वोधस्वभाव तथा अबोधस्वभाव' दोनों को प्रमाण कह सक, एतदयं 
करणब्युत्पत्ति का ही मानना उचित होगा । 

ननु प्रमायाः करणं चेत्‌ प्रमाणं र्ताहि तस्य फल वक्तव्यम्‌, करणस्य फल- 
वतत्वनियमात्‌ । सत्यम्‌ । प्रमंव फर, साध्यमित्यर्थः । यथा चिदाकरणस्य 
परशोरिछदेव फलम्‌ । . 

पडन-- नन्विति । ननु प्रमायाः.“ *““ नियमात्‌" 1 यह्‌ प्रष्नात्मक्‌ ग्रन्य है। 
प्रनकर्ता का कहना है किप्रमाकाकरण ( साधन) यदि श्रमाण' है, तो उसका 
(करणया साधन रूप प्रमाण का ) “फल बताइये । क्योकि करणः ( साधन ) 
हमेशा फलवान्‌ होता है । "यद्‌ यत्‌ करणं, तत्‌ तत्‌ फल्वत्‌“- यह व्याप्ति ( नियम्‌ ) 
है । अर्थात्‌ "करण ओर फल" का नित्य सम्बन्ध रहता है । 

उत्त र- सत्यमिति । "सत्यम्‌ ˆ -““-फलम्‌' से उत्तर दे रहे हँ कि आपका कहना 
ठीक ( सचः ) है, यानी करण ओर फल" का नित्य सम्बन्ध रहता है । इसे हम भी 
जानते है, श्रमाण' ( प्रमाकाकरण या साधन ) का फल अर्थात्‌ साध्य श्रमा'हीहै। 
जो जिसका 'साधन' होता है, वह उस साधन का “साध्य' यानी फल भी हृञा करता 
है । जव कि श्रमा' का करण अथवा साधन श्रमाण'है, तो उसका ( प्रमाणका ) 
फल श्रमा' ही होगी । जसे छेदन ( काटने ) के "करणः ( साधन ) परशु का फल 
( साध्य ) छेदन" ही होता है । उसी प्रकार प्रस्तुत में श्रमा' के करणभ्रूत श्रमाण' 
का फल श्रमा' ही है- एेसा समञ्लना चाहिये । अर्थात्‌ श्रमाण' साधन है, भीरं 
प्रमा उसकी साध्ये] 
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पूवंपक्षी की आधी वात जहाँ मन्य रहती है, वहाँ “सत्यम्‌" शब्द क प्रयोग 


किया जाता दै -अर्धाङ्खीकारे सत्यशब्दः प्रयोज्यः | सत्यशन्दः प्रयोज्यः" 1 (करण ओर फल" की व्याप्ति 
को तो उत्तर देनेवाला भी सान रहादै, किन्तु पू्वंपक्षीकी ठलकार-"केरण का 
फ वत्ताना होगा", को वह्‌ स्वीकार नहींकर रहार, क्योकि “फ तो उसने 
पहले ही वता दिथा दै । "फक" शब्द के अथं से अनभिञ्ञके चयि प्रन्थकारने कहा 
श्रमैव फं साध्यमित्यथेः' । "फल निष्पत्तौ" धातु से "फल" शब्द निष्पन्न होने से "फलः 
शब्द का अथं साध्य" क्रिया गया है । तदनुरूप दृष्टान्त में “छिदाकरणस्य परगोः 
छिदेव फलम्‌" कहकर “छिदा' ( द्वैधीभाव ) को ही फल ( साध्य ) वताया है । 


प्रसा 


का पुनः प्रमा, यस्याः करणं प्रमाणम्‌ । 
उच्यते । यथार्थानुभवः प्रमा । यथां इत्यययार्थानां संशय-विपयंयतक- 
ज्ञानानां निरासः! अनुभव इति स्मरतेनिरासः । 
ज्लातविषयं जानं स्मरतिः । अनुभवो नाम स्प्रतिव्यतिरिक्तं ज्ञानस्‌ । 
प्रमा का ठक्षण- 
प्रशन- क्रा पुनरिति । आपने श्रमाकरणं प्रमाणम्‌ कह कर श्रमाण' का जो 
लक्षण किया दै, वह ठीक रहै, किन्तु "प्रमा क्या वस्तु है? जिसके करण कोः आप 
प्रमाणः बता रहे है 
` उत्तर-उच्यत इति ! वताते हँ ---"यथा्थं अनुभवः का नाम श्रमा'टै। श्रमाः 
के लक्षण मे जो “यायं पद दिया है, उससे अयथा्थज्ञान रूप "संशय, विपमंय अओौर 
तर्क" का निराकरण किया गया है। प्रमाके लक्षणम यदि यथार्थं" पदको न रखें 
तो संशय, विपर्यय ओर तकं ज्ञान ( अनुभव ) मेंश्रमा' के चले जाने से अतिव्याप्ति 
होगी । उस अतिव्याप्ति दोष के निवारणाथं प्रमालक्षण में 'यथाथं' पद रखना आव- 
श्यक है। उसी प्रकार प्रमाकक्षण मे यदि “अनुभव'पद कोन रखेंतो स्मृति" में 
अव्याप्ति होगी । क्योकि “स्मृति' भी ज्ञानविषयकन्ञानःहोनेसे यथां है! अतः 
प्रमालक्षण कौ अतिन्याप्ति सस्मृति'मेनदहो, इसल्यि प्रमालक्षण में "अनुभव" पद 
रखना आवश्यक है । इस प्रकार स्मृति" के निराकरणाथं अनुभव" पद होने से स्मृति 
का निराकरण हो जतिा है। 
ज्ञातविषयमिति ! स्मृति" उस ज्ञान को कहते है जिसका विषय पहलेसे ही 
ज्ञात रहता है । किन्तु “अनुभवः का विषय पहले से ज्ञात नहीं रहता है । इसलियि 
स्मृति से भिन्न ज्ञान को अनुभवः वताया गया है । 


! 
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ययाथनिुभवः प्रमाः इस प्रमालक्षण के 'यथाथनुभतः' पदमे "यथार्थश्चासौ 
अनुभवश्च' एेसा समानाधिकरण कथधारय समास किया जातादहै। "यथाथ णब्द 
का अनुभवः पद के साथ “अव्ययं विभक्ति" सूत्र से अब्ययीभावसमास नदीं होः! 
यदि यह कहँ कि अबव्ययीभावनमास में "अजचलिङ्मव्ययम्‌" न्याय से विभेप्य्निव्नत, 
नहीं हज करली । इस कारण "यथा्रनुभवः प्रमा! में श्रमा' रूप विशेष्यं के आनि 
यथार्थानुभवः शब्दके नहोनेसे उक्त सूव्रसे अव्ययीभावसमासका दोना क्योन 
कहा जाय : #िन्तु यह्‌ कहना ठीक नहीं है, क्योकि "यथाऽसादृये" इस सूत्रसे सथा 
शब्द क जी अव्ययीभावसमास बताया गया है, वह "सादृश्य" से व्ःतिरिक्त “योन्यता, 
वीप्सा, पदार्थानितिवृत्ति", क्षण अर्थो मे वतमान ("यया' शब्द) क वताया 
गयां । एवं च, प्रकृतमे तो सादृश्य" रूप अथं विवक्षित रहने से “अथं'का ओर 
अनुभव' का अवाधितत्व रूप सादृश्य" वताया जा रहा है । तथा च अथं यह्‌ हृआं 
कि यथा! =सदृण है, अवाधित अथं जिसका, यथा सदृजः-- अवाधितोऽथैः यस्य 
स तथोक्तः" एेसा वह अनुभव है । यहां अव्ययीभावस्मास नहीं है। अतः यथार्थ" 
शब्द के अथग्यिभिचारित्व, अथंक्रियाकारिविषयत्व आदि अथं करना उचित 
नहीं है। श्रमकरणं प्रमाणम्‌- यह्‌ प्रमाण का सामान्य लक्षणदहै। उसीको 
स्पष्ट करने के छ्य यथार्थानुभवः प्रमा" कहकर श्रमा' का लक्षण वताया गया है। 
इस क्षण मे भी 'यथ।थनुभवः' इतना बश “लक्षण! है आौर श्रमा' यह्‌ अंग लक्ष्य 
है । यहाँ लक्षण अशमे "यथायं जीर अनुभव'!येदो पदरहँ। इनदोपदोमेसे यदि 
यथाथं' पदको निकाल्दे तो अनुभवः प्रमा" इतना ही लक्षण शेष रह जाता दहै। 
तव यथाथं ओर अयथाथंभेदसे अनुभवेभीदो प्रकारका होने से यथाथं अनुभव 
कौ तरह अयथाथं अनुभव को भी भ्रमा" कहना होगा । अयथाथं अनुभव भी तीन 
प्रक।र॒ क होता है--संश्य, विपयंय ओर तक । “अनवधारणं ज्ञानं संशयः, भिथ्या- 
ध्यवसायो विपर्ययः", ओर “बयाप्यारोपे व्यापकारोपस्तकः ॥" 

मन्दान्धकार मे फल-पुष्प-पत्र रहित ऊँचे वृक्ष के ठठ को देखकर “स्थाणुर्वा पुरुषो 
वा०-यह स्थाणु (द्रं) टै या कोई आदमी है इस प्रकार संशयात्मकं जान भी 
अनुभवरूप ही है । उसी प्रक्रार शुक्ति ( सीप ) को रजत ( चाँदी ) समडनें वलि को 
अथवा मन्द अन्धेरे में पड़ी हुई रस्सी को सपं समज्ञने वाले को जो विपर्यय ( रम ) 
ज्ञान होतादै, वह भी अनुभवरूपहीटहै। इसी प्रकार "तकं" भी एक आरोपात्मक 
(आहार्य) ज्ञान है । क्योकि “व्याप्य' के आरोप से जो “व्यापक' का आरोप क्या जाता 
है, उसे "तकं" कहते है । जैसे--“धूमो यदि वद्धिव्यभिचारी स्यात्‌, तहि वद्धिजन्यो न 
स्यात्‌" धूम यदि वह्नि का व्यभिचारी होगा ( बिना वह्धि के यदि धूम होगा ) तो बह 
व्ि मे उत्पन्न नहीं समज्ञा जायगा, यही "तकं" है । इसमे पहिला अंल “व्वप्य का 
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आरोप' है ओर दूसरा अंश “व्यापक का आरोप है। इस तकं से यह विपरीत अनुमान 
निष्पन्न होता है, क्योकि धूम" की उत्पत्ति वद्धि से होती है । इसय्यि वह ( धूम) 
वह्भि का व्यभिचारी नहीं हो सकता, अर्थात्‌ “यस्मात्‌ धूमो वद्िजन्यः तस्मात्‌ 
धूमो न व्िव्यभिचारी' यह कहा जाता है 1 यह तकं “धूम' में 'वद्िव्यभिचारा- 
भाव" का निश्चय करा देता है, जिससे धूम मे वद्िव्यभिचार के संशय की सम्भावना 
समाप्त हो जाती है । उसका फल यह होता है कि धूम" में बल्भिव्याप्ति का निश्चय 
हो जाता है। ओौर “पवतो वद्िमान्‌ धूमात्‌" धूम से वद्धि की अनुमिति का उदय 
होता है । यह्‌ अनुमिति यद्यपि स्वयं प्रमारूप है, किन्तु उसे, पदा करने वाला उक्त 
तकं" अप्रमारूप है, क्योकि वह वह्नि के अव्यभिचारी “धूम' को वद्िग्यभिचारी 
के रूप में ओर वल्लि से उत्पन्न होने वाले ( जन्य ) धूम" को वद्धि से अजन्यरूप में 
ग्रहण करता है । इसलियि तक अप्रमारूप (अयथार्थ ज्ञानरूप ) है। तथापि वह्‌ 
अनुभवरूप तो है ही । क्योकि “अनुभव भी यथां अर अयथा्थं रूपमेदसे दो 
प्रकार का हुआ करता है। निष्कषं यहटहै कि संशय, विपर्यय ओर तर्कज्ञान 
( अनुभव )› यथाथं ज्ञान ( यथायथं अनुभव ) नहीं हैँ । इन तीनों को श्रमा' नहीं कह्‌ 
सकते । अतः प्रमा के लक्षण में यथाथ" भदके रख देने से-अयथाथं ज्ञान (अनुभव) 
रूप (संशय, 'विपयंय', ओर तकं" ज्ञान ( अनुभव ) में श्रमालक्षण' की अतिव्याप्ति 
नहीं हो पाती । 

इसी प्रकार स्मृति! को भी श्रमा' नहीं कह सकते। यदि प्रमाके लक्षण 
यथाथनुभव' मे अनुभव, पदको न रखें तो "यथार्थः" इतना ही श्रमा' का लक्षण 
शेष रह जायेग1 । ओर उसका अथं यह होगा कि "जो ज्ञान यथाथंदहो, वह्‌ 
प्रमा' है। तव स्मरृतिज्ञान ( स्मरणात्मकज्ञान ) में प्रमालक्षण की अतिव्याप्तिहो 
जायगी । किन्तु प्रमालक्षण मे “अनुभव' पद को रख देने पर "यथार्थं अनुभव'कोही 
प्रमा कहा जयेगा । तब स्मरण।त्मक ज्ञान ( स्मृतिज्ञान ) में अतिव्याप्ति नहींहो 
पायेगी । क्योकि “अनु, भवति यः सः अनुभवः अर्थात्‌ प्रमाणव्यापार के पश्चात्‌ 
( अनु ) जो होता है; उसे अनुभवः कहते है । इस कारण प्रमाणनग्यापार के बाद 
उत्पन्न होने वाले ज्ञान को ही अनुभव" शब्द से कहा जायेगा । 'स्मृतिज्ञान' इस 
प्रकार का नहीं है । उसंको उत्पत्ति में किसी भ्रमाण की अपेक्षा नहीं हुआ करती । 
वह तो पूर्वानुभव से जंसा संस्कार होतादहै, ठीक वैसा ही स्मरण ( स्मृति ) होता 
ह । वह अपनी उद्बोधक सामग्री ( सादृश्य, अदृष्ट, चिन्ता ) के सन्निहित रहने पर 
हुआ करता है। 

स्मृतिः का कारण संस्कार का उद्बोध' ही होता है। इसील्यि “संस्कारजन्यं 
लानं स्मृतिः यह भी स्मृति का लक्षण.बताया जाता है। “स्मृतिः को उत्पन्न करने 
राले संस्कारः के उद्बोधक सादृश्य आदिभी हुजा करते है। कहा भी है- 
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. “सादुश्यादुष्टचिन्ताद्याः स्मृतिवीजस्य वोधकाः' । जिस वस्तु को पहले देखा हो, कभी 
उसके सदृग वस्तु को देखने पर पूरवंदृष्ट वस्तु का स्मरण ( स्मृति) हो आताहै। 
यहां पर अनुभवजन्य संस्कार का उदूवोधक सादृश्य" है। कभी क्रंसी वात को भूल 
जाने पर उसके चिन्तन से उसक्रा स्मरण हो जाता है । वहां पर चिन्तन ( सोचन। ) 
ही संस्कार का उद्बोधक दै ओर स्मृति का उत्पादक है। कभी-कभी साद्श्यद्शन 

या चिन्तन के विना भी संस्कार का उद्बोधक ओर स्मृति का उत्पादक “अदृष्ट भी 
हा करतादहै। जसा कि नपधकारनेकटा है-- “अदुष्टमप्यथंमदृष्टवेभवात्‌ करोति, 
-युप्तिजनदणेनातिधिम्‌''--( नै° का०१।३९ ) & न° का० १।३९ ) & 

एवं च प्रमाणव्यापार के वाद उसकी उत्पत्ति न होनेके कारण उसे ( स्मरण 
को ) अनुभव से भिन्न कहते है । तात्पयं यह्‌ है कि लक्षण में 'अनुभव' पदके रख देने 
पर स्मृति" में अतिव्याप्ति नहींहो पाती । भलेही वह स्मृति" यथा्थंज्ञानरूप हो 
किन्तु वह “अनुभवरूप' नहीं है । स्मृति" में अनुभव" शब्द की व्युपत्ति का समन्वय न 
हो सकने से उसे अनुभवभिन्न कहा गया है । एक अन्य कारण यह भी है कि “अनु- 
भवत्व एक जाति हे, जो प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति ओौर शाब्दबोध को अनुभव के 
रूपमे ग्रहण करने वाले अनुव्यवसाय ( मानसप्रत्यश्न ) से सिद्धहोतीहै। वह्‌ अनु- 
भवत्व' जाति, जिस ज्ञानम रहती हो उसे "अनुभव" कहते हँ । जव क्रिसी विषय के 
प्रत्यक्ष, अनुतिति, उपमिति, गीर शाब्दवोध का उदय होताहै, तव मै इन विषय का 
अनुभव कर रह। हूं यह्‌ प्रतीति होती है, किन्तु जव किसी विषय कास्मरण होता है 
तव उक्त प्रतीति नहीं होती । अतः प्रत्यक्षादि ज्ञानो मे अनुभवत्व' जाति मानी 
जाती दै आौर स्मृति मे वह ( अनुभवत्वजाति ) नहीं मानी जाती। इसल्वि 
स्मरेति" को "अनुभव" शब्द से नहीं कहा जता यही कारण दहै कि ग्रन्थकार ने 
स्मृतिव्यतिरिक्तं ज्ञानमनुभवः" अर्थात्‌ 'स्मृतित्वानधिकरणं ज्ञानमन्‌भवः' कहकर स्मृति- 
ज्ञान जीर अनुभवज्ञान दोनों को एक दुनरे से अत्यन्त पृथक्‌ वताया है। किंसीभी 
लक्षणम दिये गये पदों के प्रयोजन-प्रदशंन को “पदक्य कहते है । इस रीति से 
प्रमालक्षण' में दिये गये दोनों पदों का प्रयोजन दिखाकर पदङृत्य वताया गय। है । 





स्मृति ओर प्रत्यभिज्ञा- 


श्रत्यभिज्ञा' भी एक ज्ञान है 1 ^तत्तेदन्तावगाहिनी प्रतीतिः प्रत्यभिज्ञा यह श्रत्य- 
भिन्ञा' क। लक्षण है । (तत्ता, ओर “इदन्ता' दोनों को अवगाहन करने वारी प्रतीति 
को श्रत्यभिज्ञा' कहते है । (तत्ता का अथं है- तद्‌ का भाव ( रूप ), अर्थात्‌ उसका 
रूप, यानी पूरवंज्ञात ( तद्देश ओर तत्कारू से सम्बद्ध ) रूप, ओर इदन्ता' का अथं 
ट, इदं का भाव ( रूप ), अर्थात्‌ इसका] ( प्रत्यक्ष स्थित वस्तु का ) रप, यानी 
एतदेश ओर एतत्क।ल से सम्बद्ध वस्तुका रूप। निष्कषं यह है कि जिसमें पूर्वदेश. 
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ओर पू्व॑कारू ओर वतंमानदेश ओौर वतंमानकाल दोनों कौ प्रतीति हो, उस प्रतीति 
को प्रत्यभिज्ञा" कहते है । जैसे--'सोऽयं देवदत्तः" = यह्‌ वही देवदत्त है, जिस देवदत्त 
को हमने मुवरईमें देवा था, इसमें सः' पद "तत्ता यानी पूवेदेश ओौर पू्वेकाल के 
सम्बन्ध का प्रकाशक है आर "अयं" पद-“इदन्ता' यानी एतदेश ओर एतत्कार के सम्बन्ध 
का ( वतंमानदेश ओर वतंमानकाल के सम्बन्ध्र का). प्रकाशक ह । इसमें "तत्ता" 
रूप पूव॑देश, पूर्वकाल का द्योतक 'सः' अंश स्मृतिरूप ( स्मरणात्मक ) है, ओर उ्की 
( स्मरण की ) उत्पत्ति, पुवंदशनजन्य संस्कार के उद्बोधनसेहो रहीटै। इसके 
विपरीत “अयं' पद से बोधित एतदेश, जर एतत्कालरूप “इदन्ता' अंग प्रत्यक्षात्मक है, 
ओर उसकी ( प्रत्यक्ष की ) उत्पत्ति ईश्द्रिय ओर अथं ( वस्तु) के सिकं ( संबंध ) 
से होती है । प्रत्यभिज्ञा की उत्पत्तिमें संस्कार तथा “इन्द्रिय-सन्निकपं' दोनोही 
कारण रहने से वह ( प्रत्यभिज्ञा ), स्मृति ओर अनुभव एतदुभयात्मक ज्ञान है 
यह प्रत्यभिज्ञा, एक अशमे ज्ञातविषयकज्ञान' भी है, . इस कारण उसमें.“ज्ञात- 
_ विषयं ज्ञानं स्मृतिः इस स्मृतिलक्षण कौ अतिव्याप्ति हो सकतीदहै। इसच्यि कुछ 
विद्वानों ने स्मृति का लक्षण 'संस्कारमात्रजन्यं ज्ञानं स्मृत्तिः' करिया है । इस स्मृति- 
लक्षण मे "मात्र" पदके रखने से प्रत्यभिज्ञा मे अतिव्याप्ति नहींदहो पाती, क्योकि 
प्रत्यभिज्ञा" ज्ञान, केवल एकमात्र संस्कार से उत्पन्न नहीं होता, अपितु वह्‌ संस्कार 
ओर इन्दरियसन्निकर्षं- दोनों से उत्पन्न होता है । अत एव प्रत्यभिज्ञा" को प्रत्यज्ञान 
के अन्तगंत माना जाता है। संस्कारमाव्रजन्यं ज्ञानं स्मृतिः इस स्मृतिलक्षणमें 
सस्कारमात्र' अंश को हटा देने पर "जन्यं ज्ञानं स्मृतिः" इतना ही स्मृतिलक्षण शेष 
रहेगा । तव इस लक्षण की अतिव्याप्ति, प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति आदि सभी जन्य 
नानो मे होने र्गेगी, वहन हो, इसल्यि “जन्यं ज्ञानं स्मृतिः" मे “संस्कारमात्र 
मश करो जोडना आवश्यक है । यदि “संस्कारजन्यं ज्ञानं स्मृतिः" इतन। ही लक्षण करे 
मौर मात्र" पदको हटा देँ, तो प्रत्यभिज्ञा अर्थात्‌ परिचयात्मक प्रत्यक्ष मे अति- 
व्याप्ति होगी । क्योकि वह भी संस्कारजन्थ ज्ञानतोहैही। किन्तु "मात्र" पद देने 
से उसमे अतिव्याप्ति नहीं हो पाती, क्योकि वह्‌ संस्कारमात्रजन्य नहीं है, अपितु वह्‌ 
( प्रत्यभिज्ञा ) संस्कारजन्य होते हुए इन्द्रियजन्य भी दहै। यदि “संस्कारम।त्रजन्यं 
जञानं स्मृतिः' इस लक्षणगत मात्रः पद से संस्कार को छोड़कर ( संस्कारेतर अर्थात्‌ 
सस्कार से अन्य ) सभी पदार्थोकी निवृत्ति अभिप्रेतठोतो लक्षण का स्वरूप इस 
रकार होगा--संस्कारेतराऽजन्यत्वे सति संस्कारजन्यं जानं स्मृतिः अर्थात्‌ 
सस्कारेतर से अजन्य होता हुभा संस्कारजन्य जो ज्ञान है, उसे स्मृति कहते है । तव 
तो यहं लक्षण “असंभवः दोष से दुषित हो जायेगा । क्योंकि स्मृति" स्वयं ही संस्कार 
स इतर जो आदम, म॒न, ओर अआ।त्म-मनः-संयोग आदि से जन्य ( उत्पन्न ) होती 
है । एवं च कोई भी स्मृनि रेषी नहीं है, जे “संस्कोदरत.राऽजन्यत्व' से युक्त हो । अतः 
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स्मृतिरूप लक्ष्य मे स्मृतिलक्षण का प्रवेशदहीन हो सकने से असंभव दोष होगा । 
इती प्रक।र ग्र॑थकारोक्त स्मृतिलक्षण--ज्ातविषयकं जानं स्मृतिः"- में भी श्नातः 
पद के साथ "मात्र" पद जोड देना चाहिये। तव लक्षण का आकार शज्ञातमात्रविषयकं 
ज्ञानं स्मृतिः होगा । तव यद्यपि प्रत्यभिज्ञा के ज्ञातविपयकज्ञानस्वरूप रहने पर 
भी उत्का ( प्रत्यभिज्ञा का ) अयं अंश पूरवंज्ञात नहीं रहता । अतः वह्‌ ज्ञातमव्र 
विषयक नहीं है । उसका विषय तो ज्ञात जौर अज्ञात “उभयात्मक' है । स्मृति" की 
कोई अवान्तर जाति न होने से उसके जातिमुलक भेद नहीं हैँ । वह अननुभ्रुत विषय 
को कमी ग्रहण नहीं करती । ओर अनुभव का अतिक्रमणभी नहीं करती । किन्तु 
कभी-कभी अनुभवके कुछ अंशको छोड़कर भी वह्‌ ( स्मृति ) उत्पन्न हज करती 
दै । जव पूर्वानुभव से उत्पन्न हए संस्कार के किचिद्‌ अंग क! उद्वोधन होता है 
जीर किचिद्‌ अंश का उदूबोधन नहींहो पाता, उस स्थिति में एसी श्रमष्टविषयाः 
स्मृति हृता करतीदे। ओर जव “अनुभवजन्यसंस्कार का] पूणंङ्पेण उद्वोधनः 
होता है, तव अप्रमृष्टविषयास्मृति । हुआ करती है। इस रीतिसे स्मृतिके दो भेद 
होते दै । 

अनुभव ~ ग्रथकार ने अनुभव! का लक्षण “स्मृति-व्यतिरिक्तं ( भिन्नं ) जानम्‌- 
अनुभवः' क्रिया दहे । इस कक्षणमे सस्मृतिव्यतिरिक्तं ज्ञानम्‌" इतना मंश "टक्नषण' है 
ओर "अनुभवः" यह्‌ अण “लक्ष्य! है। लक्षण अण से “स्मृतिव्यतिरिक्त' पदको हटा दें 
तो “जानम्‌ अनुभवः" इतना ही लक्षण शेष रहेगा । तव ^स्मृति" ( स्मरण ) जान में 
लक्षण के चले जानेसे अतिव्याप्ति होगी। यदि उक्त लक्षणम से “स्मृतिः पदको 
हटाकर "व्यतिरिक्तं ज्ानम्‌' इतना ही लक्षण रखें, तो भी 'स्मृति' जान में अतिव्याप्ति 
होगी क्णोकि “स्मृति' भी एक जान ( स्मरणात्मक ज्ञान ) है ओर व्ह स्वेतर सभी 
पदार्थो से व्मतिरिक्त भी ( भिन्न भी) है । उसके निवारणाथं “स्मृति' पद का निवेश 
करना आवश्यक है यदि उक्त ल्क्णमेसे ज्ञान' पदको हटा देतो “स्मृतिव्यति- 
रिक्तम्‌ अनुभवः' इतना ही लक्षण शेष रहेगा । तव स्मृतिग्यतिरिक्त ( भिन्न ) घट- 
पटादि सभी वाह्य पदार्थो मे तथा इच्छा, द्वेषादि आन्तर पदार्थो मे अतिव्याप्ति हो 
जयेगी । अतः सस्मृतिव्यतिरिक्तं जानम्‌ अनुभवः यही पणं कक्षण “अनुभवः का 
होता है। 

करणम्‌ 

कि पुनः करणम्‌ ? साधकतमं करणम्‌ । अतिह्यितं साधक साधकतमं 
प्रकुष्टं कारणमित्यथंः 1 

कि पुनरिति । पूर्वोक्त श्रमाकरणं प्रमाणम्‌" इस श्रमाणलक्षण' के रमा पदको 
न्याख्या हो चुकी । अव लक्षण के दुसरे पद-करणः' की व्याख्या करने के चस्ज्यि, 


। + 


&. 
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प्रश्न कर रहे है किं "करण" किसे कहते है ? तव उत्तर दिया किं साधकतमं करणम्‌-- 
साघकतम, को करण" कहते हैँ । अर्थात्‌ जिस कायंका जो अतिशयेन साधक हो, 
उसे "पाधकतम' कहते है, यानी प्रकृष्ट ( सर्वोत्करष्ट ) कारण ही "करणः कहकाता है । 


माधुरी 

प्रमा का स्वरूप अवगत हो गया, किन्तु उसके (करणः का स्वरूप अभी अवगत 
नहीं है, इसचल्ि उसके स्वरूप को जानने के ल््यि “किं पुनः करणम्‌"? यह्‌ प्रण्न 
किया गया है। सार्वंपाषदं व्याकरणम्‌" दूस न्याय से व्याकरण-सूत्र के सहारे उत्तर 
दिया कि (साधकतमं करणम्‌” ( पा० सू° १।४।४२ }. “साधकतमम्‌ पद कौ निष्पत्ति 
 अतिश्ञायने तमविष्ठनौ" ( प° सु° ५।३।५५ ) इस प्ाणितिसूत्र से अतिशायन अथंमें 
तमप्‌" प्रत्यय करने पर हई है । ^तमप्‌' प्रत्यय के अंको वताने के ल्यि अतिण- 
यितम्‌" कहा है । तव साधकतमः" क। निष्छृष्ट अथं श्रं कारणम्‌- कहकर ग्रन्थकार 
ने वताया है 1 अर्थात्‌ क्रिया की सिद्धिम जो प्रकृष्टोपकारक हो उसे करण' कहते 
है। इस (करणः के लक्षण मे साधकतमम्‌ इतना अश "लक्षण! है आर करणम्‌' यह्‌ 
अंश लक्ष्य" है । साधक, पद का अथंहै कारण' कुष्ट लोग 'साल्लात्‌ कतंधिष्ठिततम-. 

` साध्यक्रियासाघकं यत्‌, तत्‌ करणम्‌” इस पकरर ठक्षण बताते है 

शंका-्वुलतुचौ' ( पाण सू० ३।१।१३३ ) सूत्र के कतरि (कर्ताके अथं 
मे ) श्वल" प्रत्यय विहित होने से साधयतीति स।धकः' इस व्युत्पत्ति के वर पर 
साधकता ( साधकत्व ) कर्ताः में ही संभव होती है। ओर कर्ता' यहाँ पर प्रमाता(्नन् 
ही है । अतः ककरण' को साधक कंसे बताया जा रहाटहै? करण में जव साधकत्वही 
नहीं है तव साधकतमत्व का उसमें होना तो बहुत दूर की बात है। 


समा०-क्रियां कूवंद्‌ हि कारकम्‌" इस न्याय से सभी कारको में अपने 
अपने व्यापारके कारण कतृंत्व रहत।( है, तब करण में भी कारकत्व ( साधकत्व ) 
संभव हो सकता है । इनी अभिप्राय से ग्रन्थकार ने श्रङ्ृष्टं कारणम्‌" कहा है । कोई 
भी कायं किसी एक ही कारणसे नहीं हुआ करता । एक कायं के होने मे अनेक 
कारणों की अपेक्षा रहती है । उन कारणों में से कुछ तो 'साधारण' कारण ओौर कुछ 
असाधारणः कारण हुआ करते हु । जिन कारणों की अपेक्षा सभी कार्यो मे रहती 
उन्हे साधारण कारण कहते ह । एसे साधारण कारण--ईश्वर, ईश्वर का ज्ञान, ईश्वर 
की इच्छा, . ईश्वर का_भरयत्न, अदष्ट ( धमं-अधमं ), कायंका प्रगभाव, दिक्‌ ओर इच्छा, ईश्वर का_ प्रयत्न, अद्ष्ट ( धमं-अधमं ), कायंका प्र'गभाव, दिक्‌ अं 
-काल--आठटै। ये गां कायंमात्र के प्रति कारण माने गये । इनका कायंताव- 
च्छेदक धमं कार्यत्व' होता है । उक्त आठ कारणों के व्यतिरिक्त ( भिन्न ) जितने 
सीकारण होगे, उन्हें "असाधारण कारण कहते है । जंसे- कुलक, कपा, चक्र, 
चीवर; दण्ड, सकलिरू ( पानी ) ये सब धट ( क्रायं ) के प्रति असाधारण कारण रहते 
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ई । इनक। कायंतावच्छेदक धमं “धटलत्व' होता है, वह्‌ केवल घटात्मक कायं काही 
धमं है, कायंमात्र का नहीं। वेसेही पट (कायं) के प्रति तन्तुवाय ( जुलाहा 
अर्यात्‌ कपड़ा बनने वाका ), तन्तु ( सूत ), तुरी ८ तन्तु जोडने का साधन ), वेमा 
( जिन दण्डो मे सूत एं्राकर पट बुना जता है ) ये सव असाधारण कारण होते है । 
नेयायिक विद्धान्‌ साधारण जौर असाधारणकारणों को दुसरे शब्दों मे इस प्रकार 
कहते हँ --काययत्वावच्छिन्नकायंमात्रम्प्रति यत्कारणं तत्‌ साधारणं कारणम्‌" । ओर 


'कायत्वन्याप्यचटत्व-पटत्वादिध्मविच्छिन्नघट-पटादिविशेषकार्यम्प्रति यत्कारणं तद्‌ ` 


असाधारणं कारणम्‌ ।' असाधारणकारणों में से जो प्रकृष्ट (अतिशययुक्त ) कारण हो, 
उसे करणः कटा जाता है । इस अतिशय प्रकषं को ही "व्यापार" कहते हैँ । अत एव 
अन्य नैयायिको ने करण' का लक्षण-~व्यापारवत्‌ अस।धारणं कारणं करणम्‌” किया 
है । अर्थात्‌ व्यापारद्वारा जो जिस्त कायंका असाधारण कारण हो, वही उस कायं 
का करण' वनता दहै। जेसे--कपलद्रयसंयोगल्पव्याप।र के. द्वारा दण्ड, चक्र, चीव 
रादि, घट के करण' हो सकते दं ।` उती तरह तन्तुसंयोगरूपव्यापार के द्वारा तुरी, 
वेमा, तन्तु आदि पट के करण हो सकते हँ । अत एव व्यापार का लक्षण-~+तज्जन्यत्वे 
सति तज्जन्यजनको व्यापारः" किया गया है। इसका अथं यह होगा कि जो जिस 
कारणसे पेद। होकर उक्तके जिस कायं का उत्पादक होता दहै, वह्‌ उस कारण का उस 
कायंके प्रति ¶्यापार' कट्कात। है । जंसे--कपाक्द्रय का संयोग, दण्डादिकारणमसे 
उत्पन्न होकर उसी.दण्डादि कारण के घटरूपकायं का उत्पादक ( जनक ) होता है । 
इसल्यि “वटात्मककायं' के प्रति दण्डादि कारणों का “कपालद्वयसंयोग व्यापार है। 


एक दूतरे प्रकारसे भी व्यापार का लक्षण वताया जाता है--“तज्जनकत्राप्रयोजक- 
० 


जनकतानतत्वं व्यापारत्वम्‌ । इसका अथं यह्‌ है--जो अपनी जनकता से जिसमे जिस 
कायं के जनकत्व का सम्पादन करता दहै, वहु उसका उस्न कायंके प्रति व्यापार होता 
है । जसे -कषाकुदयसंयोग, अपनी जनकता से दण्डादि" में घट के जनकत्व को पदा 
कराता है, क्थोकि दण्ड आदि'मे कषरालद्रधसंयोग की जनकतानदहो तो दण्डादिः 
मे घट का जनकत्व नहीं हो सकता । इसि "कषाठद्वयसंयोग", घटरूपकायं के प्रति 
दण्डादि कारणोंका व्यापार कहलातारहै। इसव्यापारकोही ्वार'या “माध्यमः 
शब्द से भी कहते हँ । इस व्यापारलक्षण के अनुसार किसी भी कायं के अत्तिम 
क्‌।रण को छोड़कर अन्य सभी कारण व्यापारवत्‌ होते ह, क्योकि अन्तिम कारण 
ही कायं के अन्य कारणों का व्यापारहै। इसच्यि सभी कारणों को करण" कहने 
क! प्रसंग प्राप्ते होगा । अतः लक्षणगत "व्यापारवत्‌" का अथं यह्‌ करना होगा कि 
जिक्त कायं के अव्यवहित पु्वेक्षणमे अथवा कायं के उत्पत्तिक्षणमे जिस कारण का 
स्वयं साक्षात्‌ उपस्थित रहना आवश्यक नहीं हो ।' अथवा “जो जिस कायं का साक्षान्न 
संवधसे कारण न होकर व्यापारघटित सवधसे ही कारण होटा हो" वह्‌ उक्त काथं 
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का व्यापारवत्‌ कारण कहकाता है । एेसा अथं करने पर कायं के अव्यवहित पूर्वक्षण 
मे अथवा कायं की उत्पत्तिके क्षणमेजो कारण, स्वयं सक्षात्‌ उपस्थित रहते हैं 
अथवा व्यापारघटित संवधसे कारण न होकर साक्षात्‌ संवधसे कारण होते हैँ 
उनको "करण ' नहीं कहा जायगा । जंसे-- तन्तु, तन्तुवाय" आदि, पटकायं के अव्यवहित 
पुवक्षण मे भी स्वयं उपस्थित रहते हैँ ओर साक्षात्‌ संबधसेही कारण होते टै। 
अतः वे "पट' के करण नहीं होगे । ओर तुरी, वेमा अदि कारणों" का पटकायंके 

अव्यवहित पूर्वक्षण में रहना आवश्यक नहीं है । वे अपना-अपना कायं करके नष्टभी 
हो जायें तव भी पटकायं' की उत्पत्तिमे कोई हानि नहीं होगी । यदि वे अव्यवहित 
पुवक्षणमे रहते भीँ तो “स्वप्रयोज्यविजातीयसंयोगरूप व्यापारघटित सम्बन्ध'से 
ही पटकायं के प्रति कारण' होते है। साक्षात्‌ संवंध' से नहीं । अतः तुरी, वेमा 
आदि कारणो को ही ककरण" कहा जायेगा, सवंको नहीं । 


~ कारणम्‌ 


ननु साधक कारणमिति पर्यायस्तदेव न ज्ञायते किन्तत्कारणमिति 1 उच्यते । 
(्यस्य कार्यात्‌ पूरवंभावो नियतोऽनन्यथासिद्धश्च तत्कारणम्‌! यथा तन्तुवेमादिकं 
पटस्य कारणम्‌ । 
यद्यपि पटोत्पत्तौ देवादागतस्य रासभादेः पूर्व॑भावो विद्यते, तथापि नासौ 
नियतः 1 
तन्तुरूपस्य तु नियतः पूवंभावोऽस्त्येवे किन्त्वन्यथासिद्धः पटरूपजननोपक्षीण- 
त्वात्‌, पटं प्रत्यपि कारणत्वे कल्पनागौरवप्रसङ्धात्‌ । 
^ तेनानन्ययथासिद्धनियतपूवंभावित्वं कारणत्वम्‌ 1 अनस्यथासिद्धनियतपश्चाद- 
वित्वं काय्त्वम्‌ । ८ 


कारण का छन्षण- 


प्रमाकरणं प्रमाणम्‌' इस प्रमाणलक्षण को समञ्ञनेके व्यि करण का लक्षण 
साधकतमं करणम्‌" कहा । इस लक्षण के द्वारा 'साधकतम ( प्रकृष्ट ) कारण' को 
करण वताया गया है। किन्तु जव तक “कारण'के ही स्वरूप का परिचयन हो 
तव॒ तक श्रृष्ट कारणः अर्थात्‌ ककरण'काज्ञान हो पाना कठिन दहै, इसल्यि अव 
करण" का स्वरूप जानने की इच्छा से शंका की गई है । 

शंका--साधक' ओर (कारणः एक दुसरे के पर्याय शब्द हैँ । 'साधक' शब्द का 
अथं पूछने पर (कारण बता देना तो “मघवा मूल “विडीजा' टीका के समान 
वतान। हु । न तो साधक' का स्वरूप हम जानते हैँ ओौर न "कारण" का ही स्वरूप 
हेम जान पारदे, क्रि वह्‌ कारण" क्याहै। जव तक यहन ज्ञात हो, तव तक 
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साधकतमः यानी श्रङृष्टकारण रूप करण' का ज्ञान होना असंभव ह । इसल््यि 
क (रणः का लक्षण बताना चाहिये । 


समाधान-- कारणः का लक्षण वता रहे हैँ--*यस्य कार्यात्‌ पुवंभावो नियतः 
अनन्यथासिद्धश्च, तत्‌ कारणम्‌- जिसकी सत्ता घटादिकार्योत्पित्ति से पूवं निश्चित 
हो, ओर जो अन्यथासिद्ध ( अनावश्यक ) नहो उसे कारण" कहते है। जेसे--' 
"तन्तुः ओर्‌ विमा' ( पट वुननेका साधनरूप दण्ड ) आदि "पट" के कारण हैं । 
क्योकि 'पटकायं' के पूतं तन्तु जर वेमा आदि' की सत्ता ( उपस्थिति ) नियत 
( निश्चितरूप से ) रहती दै, ओर वे अन्यथासिद्ध ( अनावश्यक ) भी नहीं है! इस 
चयि "तन्तु, वेमा आदि'--"पट' कै कारण कहे जतै कारणके उक्त लक्षणमें 
पु वभाव, नियत ओर अनन्यथासिद्ध' ये तीन शब्द, विशेष महत्त्व के है। अतः 
इनक अथं ओर लक्षण में उनके सन्निवेश का प्रयोजन जानना आवश्यक दहै । 

पट कौ उत्पत्ति के समथ दैववशात्‌ ( खंयोगसे) कोई „रासम ( गध, ( गध। ) आकर 
यदि उषरस्थित हो जाय, तो उसका भी पूवंनाव कहा जा सकता है, किन्तु उस “रासभः 
का उसे सप्रय वहां आकर उपस्थित हो जाना नियत ( निश्चित) नहींटै। इस 
कारण णटकायं' के प्रति (रासभः को कारण नहीं कहा जयेगा । हाँ; पटकायं की 
उत्पत्ति के परतरं यद्यपि 'तन्तुरूप' का नियत पूवनाव है किन्तु वहु “अम्यथासिद्ध'भीरहै, 
'अनन्यथारसिद्ध' नहीं है। क्योकि "पटरूप' के उत्पादन मे उक्की ( तन्तुरूप की) 
शक्ति ( उपयोगिता ) समाप्त हो जाती है । हाँ, पटरूपकायं' कौ उत्पत्ति में ^तन्तुरूपः 
को कारण कट्‌ सकते ह । किन्तु पटकायं' की उत्पत्ति में तन्तुरूपः को क।रण नहीं 
कहा जायेगा । 'पटकायं' की उत्पत्तिमे भी यदि ^तन्तुरूपः को कारण कर्हगे तो 
कलत्पनागौरव' दी होगा । कल्पनागौरव' यह्‌ एक दोषै । अभिप्राय यहदहै कि 
^पटकार्योत्पित्ति' के प्रति ^तन्तुरूप' को कारण मानने कौ आवश्यकता नहींहै। 
पटकायेत्पित्ति मे केवल "तन्तु! को ही कारण माना गया है । 


माधुरी 

“कारण! के लक्षणमे अये हुए "नियतः" क। अथं “अ वश्यंभ्‌[वी' है । “अनन्यया- 
सिद्धः' का अथं “शप्रकारान्तर से जो अन्यत्र कहीं उपयुक्त नहीं हआ है । ूवभाव' 
का अर्थ--(१) कायं की उत्पत्ति के पुं रहना; या (२) कार्योत्पत्तिके 
व्यवहित पूर्वक्षण में रहना दोनों प्रकार से करिया जा सकता है । “अव्यवहित पूर्वं 
क्षण का अथं है कि कार्योत्पित्ति का वह पूवंक्षण, जिसके ठीकं अगलेक्षण में कायं 
की उत्पत्ति होनी है 1 अतः कार्योत्पत्ति के अव्यवहित पूवेक्षण मे रहने ( पूर्वभाव) 
को हम इस प्रकार भी कह सकते हँ-“कायत्पित्ति के अव्यवहित पूर्वक्षण मे कारणता- 


के 


वच्छेदकसम्बन्ध से रहता हआ कायं के आश्रय मे कायंतावच्छेदकसम्बन्ध से 
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जो रहे, उसे हम ॒परवभाव' शब्द से बता रहे हँ । जंसे--पट' अपने आश्रयभूत 
तन्तुओं' मे 'समवाय' संबध से उत्पन्न होता है, इसचज््यि बहु ( समवाय ) पटरूप कायं 
का "कार्यतावच्छेदकः सम्बन्ध है । ओौर कायं के आश्चय' मेँ ( अर्थात्‌ पट" क।यं क। 
आश्रय ^तन्तु' है, उसमे ( तन्तु मे ) जिस सम्बन्ध से "कारण" रह्‌ कर कायं" ( पट ) 
को उत्पन्न कर पाता है, उस सम्बन्ध को कारणतावच्छेदकः सम्बन्ध कहते हैँ । यह्‌ 
कारणतावच्छेदकसम्बन्ध' भिन्न-भिन्न कारणो का भिन्न-भिन्न होता है। सभी 
कारणों का (कारणतावच्छेदक सम्बन्धः एक ही नहीं होगा । जंसे--पट कायं के 
आश्रयभूत "तन्तु" मे "तन्तु", 'तादात्म्यसम्बन्ध' से रहता है, ओर तुरी, वेमा' आदि 
स्वप्रयोज्य-विजातीयसंयोग" से ओर तन्तुसंयोग,' समवाय" सम्बन्ध से रहते ह 
ओर "पट" रूप कायं को उत्पन्न करते हैँ । अतः "तन्तु" के चयि कारणतावच्छेदक 
सम्बन्ध 'तादात्म्य' होगा ओर तन्तु, वेमा आदि के छ्यि कारणतावच्छेदक सम्बन्ध 
स्वप्रयोज्य-विजातीयसंयोग, तथा तन्तुसंयोग के चल्ियि कारणतावच्छेदकसम्बन्ध 
समवाय होता है । कार्योसपत्ति के अग्यवहित पुवेक्षण मे कार्योत्पादक सम्पूणं कारण 
एकत्रित रहते है तथा का्यत्पत्ति के होने मे कोई प्रतिबन्धक भी उपस्थित नहीं 
रहता । इस काययत्पित्ति के “अव्यवहित पूर्वक्षण" को सामग्नीक्षण' शब्द से कहा 
करते है । सामग्री का अथं है--श्रतिवन्धकाभाव संहित समग्र कारणों का सन्निहित 
रहना' 1 

पूर्वभाव शब्द के पूवं" क अथं अव्यवहित पूर्वं" न करके केवल “पुवं मात्र 
ही करे तो कार्योत्पित्ति के अभ्यवहित पूर्वक्षणमें न रह कर कभी किसी समय "कायं 
के पूर्वं" रहने वाखा पदाथं ( वस्तु ) भी उस कायं" का कारण कहल येगा । जैसे-- 
कभी कोई तन्तु वेमा आदि तन्तुवाय के घर में पड़ा हुआ है, किन्तु 'पटोत्पत्ति" के 


, अव्यवहित पूव्॑षण मेँ उपस्थित नहीं था, तथापि उसे "ट" का कारण कहना होगा, 


क्योकि वे तन्तु, वेमा, कभी नियतरूप से पटोत्पत्ति के पुवं रह चुके हैँ अर अनन्यथा- 
सिद्धभीदहै। 

पु्वभाव' का अथं करते समय बताया था कि कार्यतावच्छेदकसम्बन्ध' से 
कायं के आश्रय मे, कार्योत्पत्ति के अब्यवहित पूर्वक्षण मे कारणतावच्छेदकसम्बन्ध 
से रहना । अव यदि हम 'कायंतावच्छेदकसम्बन्ध से कार्याश्रय मे" इतने अंश को 
हटा दे तौ शेष अथं यह्‌ रहेगा किं कायं के अव्यवहित पूवंश्षण मे कारणतावच्छेदक- 
सम्बन्ध मे रहना" । तव जो तन्तु, वेमा आदि “कार्यतावच्छेदक-समवायसम्बन्ध' से 
जिस पट के आश्चरयभरुत तन्तु मे न रहकर कालिकसम्बन्ध से उस पट के आश्रयभूत 
तन्तु मे रहते है, एसे तुरी आदि भी उत्पयमान प्रट के कारण कहलाने क्गेगे । 
उशी तरह “कायंतावच्छेदक-समवायसम्बन्ध' से किसी अन्य पट के आश्रयभूत तन्तु 
मं रहत हो तो भी वे इस उत्पद्यमान पट के कारण कहाने लगेगे । अब कारणताव- 


= शै 
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च्छेदकसम्बन्ध' को न रखे, केवल “रहना इतना ही अंश रखे तो जो तन्तु, वेमा 
आदि जिस पट के आश्नयभ्रुते तन्तु मे कारणतावच्छेदकसम्बन्ध' से न रहकर 
कालिकसम्बन्ध से रहते हो, वे भी उस पट" के कारण कटे जायेगे । इन सब अति- 
व्यासिर्था के निरासाथं शूरवंभाव" का अथं (कारयोतपत्ति के अव्यवहित पुक्षण मे रहना" 
किया जाता है। 

नियत--नि' उपसगपूवंक यम' धातु से ^क्त' प्रत्यय जोड देने पर "नियतः शब्द की 
निष्पत्ति होती है । तव नियतः का अथं होगा नियम से युक्त होना । ओर "नियमः 
का अथं "व्याप्ति" है। ¶्यप्य मौर व्यापक" दोनों पर श्या" पदाथं निर्भर रहता 
है । अतः (्याप्ति' का आश्रय होने से ध्याप्य' को ओौर “व्याप्ति' का निरूपकं होने 
से “व्यापकः को भी "नियत" शब्द से कहा जाता है । आवश्यकतानुसार "नियत" शब्द 
से कहीं पर “व्याप्यः कोतो कहौं पर, “व्यापकः को भी समन्चा जाततः है । प्रस्तुत 
कारणलक्षण" में "नियतः शब्द का अथं व्यापकः लिया गया ह । ओर कार्यात्‌, 
पूवंभावो, नियतः'- इन तीनों शब्दों का सम्मिलति अथं क्रिया जाता है। तव 
"कार्यात्‌ पुवंभावो नियतः" का अथं इस प्रकार होगा--कायंतावच्छेदकसंवंध से कायं 
के आश्रय में उक्त कायं के अव्यवहित पू्वंक्नण मेँ रहने वाले अभ(व का कारणताव- 


च्छेदकसम्बन्ध से प्रतियोगी न होना ।' तात्यं यह है--कोई पदाथ, कार्योत्पत्ति में 


अनन्यथासिद्ध होता हज भी कायं के आश्रय में किसी संवध से कभी कदाचित्‌ रह्‌ 
लेने मत्र से उप्त कायं क। कारण नहीं कहलाता, किन्तु उस कायं का कारण बनने 
के ल्य उसे कायं का व्यापक ( क्यनियत ) होना चाहिये । इस प्रकार छक्षण में 
"नियतः शब्द के रखने से ‹रासभ' ( मिटरी लाने वाले कुलाल के' गधे ) मे अति- 
व्याक नहीं हो पाती । क्योकि वह्‌ रासभे कभी कदाचित्‌ किसी घट का पूववर्ती हो 
सकता है, किन्तु सभी घटो का वहु ( रासभ ) नियत पुवं वर्ती नहीं हो सकता, इसय्यिं 
वह्‌ ( रासभ ) "घटका" का व्यापक नहीं है । 

शका-- समस्त घटो" ( घटमात्र ) का नियत पुवंवर्ती न होने से समस्त घट- 
कायं" का वहु व्यापक नहीं है इसल््यि वह्‌ घटसामास्य' ( घटमात्र ) का कारण भले 
ही न हो, परन्तु जिस “घटविशेष' का वह्‌ नियत पूवेवर्ती है, उसी का उसे कारण क्यों 
नहीं कहते ? 

समा०-वह "रासभ, जिस घट विशेष का नियत पुरव॑वर्ती है, उस “घटविशेष' 
के प्रति, वह्‌ अन्यथासिद्ध रहै, इसच्ि उस "वटविशेष' का भी उसे कारण नहीं कहा 
जात। । 

ग्रन्थकारने कारण के लक्षण मे “अनन्ययासिद्धः पद रखाटहै। न अन्यथा 
सिद्धः = अनन्यथासिद्धः' अर्थात्‌ अन्यथासिद्ध से भिन्न । “भेद' से युक्त हए को “भिन्न 
कहते है । “भेदः भी एक अभाव है । “अभ।व' हमेशा प्रतियोगी की अपेक्षा रखता हे । 
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अतः अन्यथासिद्ध के भेद का प्रतियोगी “अन्यथासिद्ध' ही होगा । क्योकि जिसका 
अभाव होता है, 'वही' उस अभाव का प्रतियोगी कहकात। है । एवं च “अभावः के 
ज्ञान में ्रतियोगी के ज्ञान की अपेक्षा रहती है । अतः प्रतियोगिभूतं अन्यथासिद्ध 
के ज्ञान के विना अन्यथासिद्धभेद' का ज्ञान हो पाना कठिनहै। मृक्तावलीकारने 
पाँच प्रकार के “अन्यथासिद्ध बताये है- 
"येन सह॒ पूर्वभावः कारणमादाय वा यस्य। 
अन्यं प्रति पूर्वभवे ज्ञाते यत्पुवंभावविज्ञानम्‌ ॥। 
जनकम््रति पूर्ववृत्तितामपरिज्ञाय न यस्य गृह्यते । 
अतिरिक्तमथापि यद्‌ भवेत्‌ नियतावश्यकपूवंभाविनः ॥ 
एते पच्च।ऽन्यथासिद्धा दण्डत्वादिकमादिमम्‌ । 
घटादौ दण्डरूपादि द्वितीयमपि . दशितम्‌ ॥ 
तरृतीयन्तु भवेद्‌ व्योम, कूल।रजनकोऽपरः । 
पश्चमो रासभादिः स्यात्‌ एतेष्वावश्यकस्त्वसौ ॥ 
( न्या० स्ि° मु° १९।२२ ) 

( १) "येन सह पुवंभावः'- जिस धमं के साथ कारण क। कायं के प्रति पूरवेभ।व 
गृहीत होता है, वह धमं" उसं कायं के प्रति “अन्यथासिद्ध समञ्च ज^ताहै। 
यह्‌ प्रथम ( पटखा ) अन्यथासिद्ध है । जैसे-'दण्डत्व।दिकमादिमम्‌-- "दण्ड, घट 
कायं का कारण है । उसकी "कारणता, "दण्डत्व" धमं से विशिष्ट ( युक्त ) “दण्डः 
मे गृहीतं होती दै। एवं च "दण्डत्व धमं के साथ दण्डका पूवंभाव “घट' कायं 
के प्रति गृहीत होने से वह॒ “दण्डत्व' धमं, !घट' कायं के प्रति प्रथम प्रकारका 
अन्यथासिद्ध है । 

( २ ) (कारणमादाय वा यस्य'- यहे द्वितीय अन्यथासिद्ध का लक्षण है। किसी 
कायं के प्रति जिस पदाथ के नियतपूर्वंभावित्व का ज्ञान, उसफ कारण के द्वारा होता 
है, जह पदाथं, उस कायं के प्रति अन्यथासिद्ध कहराता है । जेसे--घटादौ दण्डरूपादि 
द्वितीयमपि दशितम्‌" “वट' कायं के प्रति दण्ड में रहने वाले “रूपः पदाथं के नियत- 
परवंभावित्व का ज्ञन, घटकायं के कारणभूत "दण्ड" के द्वारा होता है, अर्थात्‌ रूप 
अपने आश्रयभरूत दण्ड के द्वारा अपने नियतपूवभावित्व का ज्ञान करा पाता है। इस- 
व्यि वह ( दण्ड का रूप ) घटकायं के प्रति अन्यथासिद्ध समन्ञा जाता है । तात्पयं 
यह है करि "दण्ड, घटकायं का पूवंभावी दै, इस कारण उस दण्ड में रहने वाल। “रूपः 
भी घट का पूर्वभावी समज्ञा जाता है। अर्थात्‌ बट के कारणभूत दण्डकेद्वारा ही 
उसके रूप को परवभावी कह्‌। जाता है । इसच्ि !दण्डरूप', “चट' के प्रति द्वितीय 
प्रकार का अन्यथासिद्ध है। 

( ३ ) अन्यं प्रति पुर्वभावे ज्ञाते यत्पूवंभावविज्ञानम्‌-यह तृतीय अन्यथासिद्ध 
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का लक्षण है। किसी अन्य कायंके प्रति पुवंभाव ज्ञाते कर लेने पर ही जिस पदाथं 
का प्रस्तुत कायं के प्रति पूवंभाव जाना जा सके वह्‌ पदाथं, प्रस्तुत कायं के प्रति 
अन्यथासिद्ध कहलाता है । जंसे- तृतीयं तु भवेद्‌ व्योम'-“चट' कायं के प्रति (आकाश 
( व्योम ) अन्यथासिद्ध है, क्योकि अकाश" का प्रत्यक्ष तो होता नहीं 1 उसका ज्ञान 
“णब्द' के समवायिकारण के रूप में अनुमान के द्वारा हो पता है। इस कारण अन्यः 
अर्थात्‌ “शब्द के प्रति पूवंभाव (कारणकेसरूपमे आकाश का) सिद्ध होने पर ही 
घट के प्रति उसका पूवंभाव ( पूवंवृत्तिा ) संभव हौ सकता है । अतः घटादि कायं' 
के प्रति “आकाज्ञ' तृतीय ( तीक्षरे ) प्रक।र का अन्यथासिद्ध हे । 

( ४ ) "जनकं प्रति पुर्ववृत्तितामपरिज्ञाय न यस्य गृह्यते"--यह चतुथं अन्यथार्षिद्ध 
कालक्षणदहै। अर्थात्‌ कारण'का जो कारण हो, वह्‌ चतुथं ( चौथे ) प्रकारका 
अन्यथासिद्ध होता है । जनकं प्रति == कारण के प्रति, - पूवेवृत्तिता ( कारणत्व ) को 
अपरिज्ञाय = विना जाने, यस्य = जिसकी कायं के प्रति, न गृह्यते = पूवेवृत्ति गृहीत न 
हो । निष्कषं यही है किजोकारणका कारण हो, वहु चौथे प्रकार का अन्यथासिद्ध 
 हौताहै। जैते-कुलल ( कुमार ) का "पिता घटकायं के प्रति चतुथं प्रकारका 
अन्यथासिद्ध कहुलता है । 


( ५ ) अत्तिरिक्तमथापि यद्‌ भवे्नियतावद्रयकपु वं भाविनः -- यह्‌ पञ्चम ( पांचवे ) 
प्रकार के अन्यथासिद्ध का लक्षण है । इसक। तात्पयं यह है कि नियतावश्यक पूवं- 
भावी से भिन्न जो कुछभी हो, वह सभी पश्चम अन्यथ [सिद्ध कहकाता दै । जंसे- 
घटोतपत्ति के प्रति दैववश।त्‌ ( अकस्मात्‌ ) आया हुजा रासभ ( गधा ) पचम 
अन्यथासिद्ध है । इस प्रकार विश्वनाथ पच्चानन भदट्राचायं नें अपने स्यायसिद्धान्त- 
मुक्तावली प्रय मे पाँच प्रकार के अन्यथासिद्धो को बताया है। 

एवं च ।रनन्यथासिद्धनियतपु वं भावित्वं कारणत्वम्‌ यह कारणः का लक्षणदहै, 
ओौर क्रियासिद्धौ यत्‌ प्रकृष्टोपकारकं तत्‌ करणम्‌"--यह (करण का लक्षण हे 1 
तथापि 'करण' के लक्षणम शंका हो रही हँ । | 

शंका--ण्वुल्तृचौ-( पा० सू ° २३।१।१३३ ) सूत्र से कर्ता अथंमे ( कतरि) 
ण्व प्रत्यय किया जाता है 1 अतः स [धयतीति साधकः" इस व्युत्पत्ति से साधकत्व. 
( साधकता ) ककर्ता' मे उपपन्न होता है। कर्तां यहां पर प्रमाता हीटै। इस 
कारण ^साधकत्व' करण मेहे ही नही, तव उसका 'साधकतमत्व' होना कंसे संभव हो 
सकता है ? | . 

समा०- "क्रियां कुर्वंद्‌ हि कारकम्‌ इस न्याय से समस्त कारको में स्व 
( अपने ) व्यापार की अपेक्षया ( दृष्ट से ) कवृंत्व का होना संभव है । इसल्यि 
करण से भी "कारकत्व" का अपरपर्यायरूप 'साधकत्व का होना संभव है । इसीष््यिं 
तक॑भाषाकार ने श्रङृष्टं कारणम्‌" कहा है 1 








ज क ह क बक्भ्वककनन्णन्का य्येव 
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अन्यय।सिद्धनियतपूवंभ।वित्वं कारणत्वम्‌", यहां पर “अन्यथासिद्धश्चासौ नियतश्च 


स चासौ पूरवंभावश्च सोऽस्यास्तीत्यनन्यथासिद्धनियतपुवंभावि' । यह्‌ क्मंधारय- 


समास ह । 

शंका--“न कर्मधारयान्मत्वर्थायः' इस नियम के विद्यमान रहते कारण का उक्त 
लक्षण कंसे कह रहे हैँ ? | 

समा०-न कमधारयान्मत्वर्थायः' यह्‌ नियम सावंत्रिक नहींहै, इसी कारण 
कोक्रीतिचको रपारणपट्ज्योतिष्मती खो चने" यह्‌ प्रयोग उपपन्न हो पाता है । 

कांका-- यस्य कार्यात्‌ पूवंभावः' कहकर कारण का लक्षण वता चुके, किन्तु 
(अवधिभूतकायं"” का जव तक परिज्ञान न हो, तब तक “अवधिमत्कारण' का ज्ञान होना 
कंसे संभव होगा ? 

समा०--इसील्यि कारण" क। लक्षण वताने के वाद अव काये का लक्षण 
अनन्यथासिद्धनियतपश्वाद्ावित्वं-कायंत्वम्‌' किया टै । अर्थात्‌ अन्यथासिद्ध न होकर 
नियतरूप से कारण के पश्चात्‌ होना ही (कायं का लक्षणदटै। कारण ओर कायं दोनों 
के लक्षणों के अनुसार “घट“ के प्रति अन्यथासिद्ध न होकर घट के पूवं, नियतलरूप से 
उपस्थित होने के कारण काक, चक्र, चीवर, दण्ड" आदि अथवा 'पट' के प्रति 
तुरी, वेमा आदि' घटया पटके प्रति क्रमशः कारण कह जाते, ओर उन सव 
कारणों के उपस्थित होने के पश्चात्‌ उत्पन्न होने से 'वट' या पट" को यथाक्रम उन 
सव का कायं कहते हं । 


यत्त॒ कश्चिदाह कार्यानुङ्कतान्वयग्यतिरेकि कारणमिति, तदयुक्तम्‌ । नित्य- 
विभूनां व्योमादोनां कालतो देशतश्च व्यतिरेकासम्भवेनाकारणत्वप्रसङ्धात्‌ । 

अथं -- यत्तु कश्चिदिति । परन्तु किंसी ने कारण का जो लक्षण "कार्यानुकृतान्वयव्य- 
तिरेकि कारणम्‌ कहा हँ, अर्थात (कार्येण अनुकृतौ अन्वय-व्यतिरेक यस्य तत्‌ 
कारणम्‌“ । कायं हारा जिसके अन्वय ओौर व्यतिरेक का अनुकरण किया जाय, वह्‌ 
कारण दहै । अन्वयका अथं दहै “भाव { होना ) ओर व्यतिरेक का अथंहै “अभावः 
(न होना )। अन्वय के अनुकरण" का अथं है (तत्सत्वे तत्सत्त्वम्‌" । कारण" के 
होने पर कायं का होना, ओर "व्यतिरेक के अनुकरण" का अथं है--“तदभावे 
तदभावः, कारणः के नोने पर कायंका न होना। इस अनुकरणका भङ्गन 
होने पर ही कायं" के कारण" का निश्चयो पाताहै। किन्तु इस प्रकार (कारणः 
का क्षण वताना ठीक नहीं है, क्योकि नित्य ओर विभु रहने वाले "आकाश, “कारः 
आदि पदर्थो का किसी भी कालम जौर किसी भी देश में अभाव ( व्यतिरेक ) नहीं 
रहता है । इस कारण उन्हं “किंसी भी कायं" क। कारण नहीं कह्‌¡ जायगा । किन्तु 
आकाशः, का, ईश्वर आदि नित्य जर विभु पदाथं' तो सभी कायंमात्रके प्रति 
कारण माने जाते ह । लेकिन उक्त लक्षण ( कार्यानुङ्कतान्वयग्यतिरेकिं कारणम्‌ ) 'नित्य- 


क 
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विभु पदार्थोमें घटितनदहो पने से अव्याप्त हो रहादहै, अर्थात्‌ यह्‌ लक्षण 
अव्याप्तिदोषसे दूषित हो जाता है । अतः यह लक्षण ठीक नहीं है। 
माधुरी 

शंका-- कारणत्व का निश्चय तो प्रायः अन्वय-व्यतिरेकसे ही किया जाता है। 
जंसे-- अग्नि, दाह के प्रति कारण अन्वय-व्यतिरेक के वर पर ही माना जाता ड । 
अग्नि" जर "दाह" का अन्वय-व्यतिरेक इस प्रकार होत अभ्नितत्त्वे दाहसत्त्वम्‌ 
यानी अग्निके होने पर दाहु होना; वह॒ तो अन्वय ह ओर “अग्न्यभावे दाहा 
भावः' यनी अग्निके अभावमें (न होने पर) दाह्‌का अभाव दोत है यानी दह्‌ 
नहीं होता है, यह व्यतिरेक हुभा । इस प्रकार "अग्नि" ओर "दाह" मे अन्वय-उयतिरेक 
रहने से ही अग्नि" को दाहं के श्रत कारण कहते हैँ । इसी आधार पर कु विद्वानों ने 
कार्यानुकृतान्वयव्यतिरेकि कारणन्‌' यद्‌ कारण का क्षण वनायादहै। तव उसे टीक 
नहीं यह्‌ कंसे कहा जा रह्‌{ है? 


समा ०-- कार्यानुङृतान्वय-व्यतिरेकि कारणम्‌'--इस लक्षण का अ!णय तो यही 
होगा किं काये" के (रा जि्षके अन्वय ओौर व्यतिरेक दोनों का अनुकरण ( अनु- 
सरण ) किया जता हो; वही, उस कायें का कारण हो सकताहै। एेसी स्थितिमें 
आक।गसत्वे, काकक्षत्वे, ईश्च रसततवे घटसन्ता ( सत्त्वं )* यह्‌ अन्वय तो वन जता है, 
किन्तु अकाशाभवे, कालाभावे, ईश्वराभवि घटाभावः" यहु व्यतिरेक नहीं वन सकेगा । 
क्योकि एेसा कोई कार' या देश नहीं है, जिसमे (आकाश', (कार' ओर ईशर 
काअभावदहो। ये स्वेत्र जीर सवंदा विद्यमान रहते हैँ । इकी चि इन्हें नित्य ओर 
विभु ( व्यापक ) कहा जाता है । अतः नित्य-विभु पदार्थो के साथ कायं का अन्वयः 
वन जाने पर भी “व्यतिरेकः नहीं बन पाता है जव कि वनने चाहिये दोनों। एवं च 
एक के वनने परभीदोनोके न वन पानेसे यह “खक्षण' अब्याप्तिदोषसे दूषित 
हो जाता है । इसलिए यह लक्षण ठीक नहीं है । 

शंका-आकाशादि नित्यविभु पदार्थो का व्यतिरेक न रहने से उनमें यदि 
कारणता नहीं बन पातीदहैतो न वने, क्या हानि दै? 

समा०-आकाणश को शब्द का कारण माना जाता है, तथा आकाश कं 
साथ होने वाले भमूतंद्रव्य के संयोगादि गुणो"का भीरउस्े कारण माना जाता हे। 
उसी तरह “दिक्‌ तथा कालको अपने में उत्मन्न होने वाले संयोगादिगरणो का 
असाधारण कारण, ओौर कार्यमात्रका साधारण कारण माना जातादह। तथा 
"आत्मा" को अपने मेँ उदय होने वलि ज्ञान, इच्छा आदि विशेष गुणो का तथा संयोग 
आदि समान्य गुणों का क।रण ओर अनेक कार्यो का कर्ता के रूप मे कारण कहते हँ । 
ईश्वर को भी अपने मे उत्पन्न होने वाले संयोग" आदि सामान्य गुणो का असाधारण 
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कारण कहते है, तथा कायेमात्र के कर्ताके रूपमे साधारण कारण कहते टै! एेसी 
स्थिति में आकाशादि नित्यपदार्थो को कायं मात्रके प्रति" कारण न कहने पर उपयुक्त 
सभी मान्यत्ताओं काभंगदहो जायगा । इसखियि "कार्यानुकृतान्वयव्यतिरेकि कारणम्‌ 
यह रक्षण जिक्न किसी ने किया दै, वहु कायेमात्र के प्रति कारणभुत अःक।शादि नित्य- 
द्रव्यो" मे अग्ाक्च हो रहा है, अतः उसे म।नन। उचित नहींहै। ग्रन्थकार ने उसमें 
युक्ति ' नित्यविभूनां --प्रसंगात्‌" कहकर कालतः व्यतिरेकाभाव में "नित्यत्व" को ओर 
देशतः व्यतिरेक।भाव में "विभूत्व' को हेतु बताय) है । 
कुछ रोग ॒“का्यंब्यतिरेकश्रयोज कव्यतिरेकप्रतियो गित्वं कारणत्वम्‌" यह्‌ कारण का 
लक्षण करते है उनका कहना कि कारण के अभाव'से ही कायं का अभाव 
होत। है । एवं च “जिक्षका अभाव; कायं के अभाव का प्रयोजक हो, उसे (कारणः 
कहना चाहिये । लेकिन यह कक्षण भी कारणीभूत आकादि नित्यंविभु द्रव्यो में 
अग्या्च हो जाता है, इस कारण यह्‌ लक्षण भी ठी नहीं है. 
वावपवत्तिकार ने कारणके दो ही भेद साधारण जर असाधारण' नमसे 
किये है । पातञ्जल-योगसूत्र के व्यासभाष्यमे भी कारण के “उत्पत्तिकारण ओर 
स्थितिकारण आदि नौ भेद" किये है-- | 
'“उत्पत्तिस्थित्यभिन्यक्तिविकरारग्रत्ययाप्तयः । 
विथोगान्यत्वघ्रतयः करणं नवधा स्मृतम्‌ ॥" 
--( योऽ सू° व्या० भा० २।२८) 
उदयनाचायं ने भौ 'तकभाषकार' के अनुसार ही 'कायमात्र के प्रति" नित्य 
ओर विभुपदार्थो को कारण कहकर अनन्यथासिद्धः" कारणत्वम्‌" ही कारण का लक्षण 
किया दै- 
““ूवेभावो हि हेतुत्वं मीयते येन केनचित्‌ । 
व्यापकस्यापि नित्यस्य धमेधीरन्यथा न हि ॥' 
--(“न्या० कु° १।१९ 
तच्च कारणं त्रिविधम्‌ \ समवायि-असमवायि-निमित्त-भेदात्‌ । ` तत्र यत्स- 
मवेतं कायंमुत्पद्ते तटस्तमवायिकारणम्‌ ॥\ यथा तन्तवः पटस्य समवायि. 
कारणम्‌ 1! यतस्तन्तुष्वेव पटः समवेतो जायते, न तुर्यादिषु 1 
ननु तन्तुसम्बन्ध इव तुर्यादिसम्बन्धोऽपि पटस्य विद्यते, तत्कथं तन्तुष्वेव पटः 
समवेतो जायते न, तुर्यादिषु ? | 
, सत्यम्‌ । द्विविधः सम्बन्धः संयोगः समवायश्चेति) वत्नायुतसिद्धयोः सम्बन्धः 
समवायः \ अन्ययोस्तु संयोग एव ! 
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कौ पुनरयुतसिद्धो ? ययोमंध्ये एकमविनहयदपराधितसेवावतिष्ठते ताव- 
युतसिद्धो । 
तदुक्तम्‌- 
तावेवाथुतसिद्धौ दौ विज्ञातव्यौ ययोहंयोः । 
अनश्यदेकमपराधितमेवावतिषठते ॥! 


` यथा अवयवावधविनौ, गुणगुणिनौ, क्रियाक्रियावन्तौ, जातिग्यक्ती, विज्ञेष- 
नित्यद्रव्ये चेति 1! अवयव्यादयो हि यथाक्रममवयवाद्याध्रिता एवावतिष्ठन्ते- 
ऽविनश्यन्तः । विन्यदवस्थास्वनाश्रिता एवावतिष्ठन्तेऽवयव्यादयः 1 यथां तन्तु- 


नाहे सति पटः 1 यथा वा आश्नयनाश्ञे सति गुणः । विनश्यत्ता तु विनाज्ञ- 
कारणसासग्रीसान्निध्यम्‌ । 


अथं--तच्चेति । ओर वह कारण (१) समवाथिकारण, (२) असमवःयि- 
कारण, ओर (३) निमित्तकारणके भेदसे तीन प्रकारका होता दहै। 'तच्च'में 
च' कार को पक्षान्तर की व्यावृत्ति के च्ि दिया है। उससे “निमित्तोपादान- 
कारणह्वयवाद' क निराकरण सूचित क्रिया गयादहै। उक्त तीनों कारणोंमें से 
समव।यिकारण क प्रधानता को देखते हुए प्रथमतः उसी का लक्षण, तदनन्तर 
तत्प्रत्यासन्नत्वेन, अर्थात्‌ उसके समीपवर्ती रहने से अ्षमवायिकारण का लक्षण 
तदनन्तर अवशिष्ट निमित्त कारण का लक्षण किया गयादहै। 


तत्रेति । उक्त त्रिविध कारणो मे से समवायिकारण वह्‌ कह्कातः दै-“यत्षमवेतं' 
= यस्मिन्‌ समवेतं-- जिसमे समवायसम्बन्ध से कायं उत्पन्न होता है, उसको सम- 
वायिक्रारण कहते है । जंसे--' तन्तवः पटस्य समवायिकारणम्‌" = तन्तु पट के सम- 
व।यिकारण रहै, क्योकि 'तन्तुओं' मे ही समवायसम्बन्ध से पट उत्पन्न होता दहै, 
(तुरी आदि" में नहीं । (तन्तवः समवाधिकारणम्‌' यह “लिङ्घ-वचन' का व्यत्यय नित्य- 
नपुंसक होने से तथा जात्यभिप्राय से "वेदाः प्रमाणम्‌ के समान समञ्लना चाहिये । 
समवाय सम्बन्ध- 

शंका-- नन्विति । पट का तन्तु" के साथ जिस प्रकार का सम्बन्धहै? व्सेही 
"तुरी आदि' के साथ भी सम्बन्धदहै, तो एेसाक्यों कहं रहै कि 'तन्तुओ' मेही 
समवाय सम्बन्ध से पट उत्पन्न होता है, (तुरी आदि मं नहीं। 

समा०- सत्यमिति । पव॑पक्षी की शंका ठीक है, "पट" का तुरी आदि के साथमभी 
सम्बन्ध है, किन्तु सम्बन्ध दो प्रकार का होता है--(१) संयोग अौर ( २ ) समवाय 
उनमें जो, दो अयुतसिद्ध (अपृथक्‌ सिद्ध ) पदार्थो का सम्बन्ध टै, उसे (समवाय 
कहते ह । अर जो दो अन्य पदयो का सम्बन्ध है, उसे “संयोग ठी कहते हँ । ईनम 
मे तन्तु ओौर पट अयुतसिद्ध है, अतः उनका सम्बन्ध “समवाय है, ओर (तुरी, पद 
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अयुतसिद्ध नहीं हैँ । इसच्यि उनका सम्बन्ध संयोग है । एवं च तन्तु," पट के समवायि- 
कारण हैँ ओर तुरी' पट का निमित्तकारण मात्र है, 'समवायिकारण' नहीं है । 

शंका-काविति । किन दो पदार्थो को अयुतसिद्ध कहते ह ? 

समा०- ययोरिति । जिन दो पदार्थोमे से एक अविनश्यदवस्थामें दुसरे पदार्थं 
के आश्रित ही रहता दहै, वे दोनोंही परस्पर अयुतसिद्ध कहलाते हैँ । इसी आशय 
को ग्रन्थकार ^तदृक्तम्‌' से बता रहे दहै । 

तावेवेति । उन्हीं दो पदार्थो को अयुतसिद्ध जानना चाहिये, जिन दोनोंमेसेएकः 
पद।थं अविनश्यदवस्था मे दुसरे पदाथं के आश्रित ही रहता है । 

ययेति । जेसे--( १ ) अवयव-अवयवी, (२) गुण-गरणी, (३) क्रिया-क्रिया- 
वान्‌, (४) जःतिव्यक्ति, ( ५) नित्यद्रव्य ओर विशेष । अवयवी आदि पदाथ 
यथाक्रस अवयवादि प्रदार्थो के आधित ही रहते हैँ । विनश्यदवंस्थामें तो “वयवी 

दि पदाथ" निराध्नित ही रहते है । विनश्यदवस्था मे तो अवयव" रूप ( तन्तु ) के 

नष्ट होने पर्‌, ( पटात्मक ) अवयवी निराश्रित हो जाता है । जंसे---तन्तु के विनष्ट 
होने पर पट । अथवा जेसे--आश्रय ( घटादि) का नाश होने पर उसमें रहने वाले 
रूप अदि गुण, विनश्यदवस्था मेँ निराश्रित हो जति हैँ। विनकश्यदवस्था क्याहे? 
उत्तर देते हँ कि “विनश्यता तु विनाश्कारणसामग्रीसाक्िघ्यम्‌'' अर्थात्‌ विनश्यदवस्था 
तो विनाशकारण की सामग्री का सोच्निध्य, यानी समस्तं विनाशकारणों'का एकत्र. 
जुट जाना है । | 


माधुरी 
पट कौ उत्पत्ति मे (तुरी; तन्तु, वेमा अदि' अनेक कारणर्है, किन्तु उन सभी 
कारणो मे से समवायिकारण केवर तन्तु ही है । तुरी, वेमा आदि" पट के समवायि- 
कारण नहीं है, अपितु वे निसित्तकारण ह। महाकवि श्रीहषं ने अपने (नैषधमहाकाग्यः 
मे पट के प्रति (तुरी, तन्तु, वेमा आदि! की कारणताका वणन कवियों की पद्धति से 
किया है-- 
““सितांशरुवणंवेयति स्म॒ तद्गुणैमंहासिवेम्नः सहकृत्वरी वहुम्‌ । 
दिगङ्खगनाङ्कावरणं रण।ङ्कणे यशःपटं तद्धटचातुरी तुरी 1" 
-नेषध० १।१२ ॥ 
` रणभरमि के प्राङ्गण में महान्‌ असिरूप वेमा की सहकारिणी, राजा नक के सैनिकों 
को चातुरीरूप तुरी, उसके श्वेतवणं के शौर्यादि गुणरूप तन्तुओं से दिगङ्गना के 
अंगावरण के ल्यि यश ( कीति ) स्पपटको बुन रही थी । यहाँ पर समस्त वस्तु- 
विषयक सांगरूपक से कवि ने कायं-कारणभाव को वताया है। 
शंका--पट अपनी उत्पत्ति के समय तीन कारणों से सम्बद्ध हुआ ही उत्पन्न होता 
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है । तव किसी एक मे वह्‌.समवायसम्बन्ध से रहता है, ओर अन्यत्र नहीं रहता, यह्‌ 
वेषम्य क्यों है ? 

समा०--प्रष्नकर्ता के आधे अभिप्रायको स्वीकार कर के कृटा-सत्यम्‌ः 1 सव 
के साथ 'पट' का सम्बन्ध समान रहने पर भी (एक के साथः समवायलक्षणत्म्वच्ध 


से उसका सम्बन्ध रहता है ओर “अन्यके साथः सयोगचक्षण्तन्वन्ध रहताद्ु। 


प्रत्यक्नरूप से प्रतिद्धहोनेके कारण संयोग का नामग्रहण प्रथम कियाद, किन्तु 
समव।यनिरूपण के अधीन उसका निरूपण रहने ते लक्षण कथन के समय संयान क्त 
त्यागकर समवाय का लक्षण प्रथमतः वताया गय दह समवायिक्ारण वद्‌ दताः 


जिसेमे कायं समवायसम्बन्ध से उत्पन्न दोतादै। जंस---टन्तुश्ा न पट ननदःक- 
सम्बन्ध" से उत्पन्न होतादहै, इसन्यि "पट' के प्रति त (समवाविकमरयः चा 
जातादहै। ओर तुरी, वेमा आदि' कारणो मं पट सनतायसम्वन्र न उत्यन्न चदं 
होत, इसलिये पट" के प्रति (तुरी, वेमा आादि' को समवायिकारण नही कद डा । 
तच्च क।रणं त्रिविधम्‌, समवाय्यसमवायिनिमित्तभेदात्‌" इसे कवन च उन्ुः 
कारण का विभाग नहीं समञ्लना चाहिये । अन्यथा कारण का विभा नरदायि- 
कारणत्व, असमवायिकारणत्व, निमित्तकारणत्व को कट्ना टोगः, किन्तु वहु ड्व 
है। क्योकि विभाजकधममं वही होता है, जो "विभाज्यतावच्छदकूधम का = 
व्याप्य तथा परस्पर विरुद्ध होत है। जंसे द्रव्य का जव विभाजन क्रिया जातः दुः तद 
द्रव्य को विभाज्य कहते है, उसमे विभाज्यता रहती दै आर उत्त विनाज्यता कः ऊद 
च्छेदकधमं (द्रव्यत्व होता है। उस “विभाज्यतावच्छेदकंद्रव्यत्व्मं' क साज्ञात्‌ 
पृथिवीत्व, जकत्व, तेजस्त्व आदि धमं होते हैँ ओर ये “पुधिवीत्व, जक्त्वादि ऽन परस्वद्‌ 
विरू भी रहै, इसच््यि द्रव्यत्व के व्याप्य इन पृथिवीत्वं आदि धर्म्यो क्तो व्य कः 
विभाजक् कटा जाता है। इसी प्रकार समवाचिकारणत्व आदि धन्त जो उदि कएरय 
का विभाजक कहं तो कारण "विभाज्यः होगा, उसमे "विभाज्याः हयौ अर 
'विभाज्यतावच्छेदक ध्म" कारणत्व. होगा । क्योकि शवमवःपिकूएरणत्व, ॐनन्कविः 
कारणत्व ओर निमित्तकारणत्व' ये तीनों कारणत्व रूप विभाज्यतावच्छेदक चर के 
साक्नात्‌ व्याप्य भी है, तथापि ये “व्याप्यधमं'” परस्पर विरद नही हं ¦! च्यक जः 
कारण क्रिञ्षी एक कायंका समावायिकारण दहै, वही किसी दूसरे कय का (नक्त 
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कारण वन जाता है। उसी प्रकार जो किसी एक कायं का! अक्तमवादिकूारणः है. क्ट 
किसी दुसरे कायं का निमित्तकारण भी बन जाता है । जैहे-- तन्ठु. रडकप्यं कः 


समवाधिकारण है, किन्तु उसी तन्तु से जब किसीको बांधा त्ता है, सड कट्‌ उच्छु 
उस बन्धन कायं का निभित्तकारण वन जाता है। उसी प्रकार सन्डुे कः सो 
भटकायं का असमवायिकारण है, किन्तु वही नन्तुसंयोग अपने ये ङः इश 


विधया ओौर अपने प्रत्यक्ष का विषयविधया निमित्तकारण भौ उरः स्धठः हैः अडः 


र तर 
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समवायिकारणत्व ओौर असमव।यिकारणत्व का निमित्तकारणत्वके साथ विरोधनं 
रहने से ये तीनों धम", कारण के विभाजक नहीं हो सकते । 
यदि यह्‌ कहँ किं ग्रन्थकार ने जो विभाग बताया दै, वह कारणसामान्य'का 
विभाग नहीं बताया है, अपितु वह्‌ एक कायंके कारणः का विभाग वताय है। 
अर्थात्‌ किसी "एक कायं" का जो कारण" है, वह्‌ समवाथिकारण, असंमव!यिकारण, 
ओर निमित्तकारण भेद से तीन प्रकारकाहोतादै। क्योंकि जिस कायं का जो सम- 
वाधिकारण अथवा असमवायिकारण होता दहै, वह उसी कायं के प्रति निमित्तकारण 
नहीं होता है । इसल्यि एक कायं के समवायिकारणत्व, असमवायिकारणत्व ओर 
निमित्तकारणत्व मे परस्पर विरोध होनेसे उनके विभाजक होनेमे कोई वाधा 
नहीं है । 
किन्तु यह्‌ कहना भी उचित नहीं है, क्योकि एक कायं के समवायिकरणत्व आौर 
निमित्तकारणत्वमे भी विरोध नहींहै। जसे "कार अपने मे उत्पन्न होने वाले 
संयोग आदि गुणों का समवायिकारण भी होताटै जौर निमित्तकारणभीदहोतादहै, 
क्योकि "काक" समस्त कायंमात्र के प्रति 'निमित्तकारण' माना जातादहै, अतः उसे 
स्व-गत संयोग आदि के प्रति भी निमित्तकारण माननाहीहोगा। एवंच म्रंथक(र 
ने जो कारण-विभागः किया है, वह कारणता-विभाग' के आधारपरहीकियाहै। 
तात्पयं यह है किं म्रन्थकार को समवायिकारण, असमवायिकारण ओर निमित्त 
कारणभेदसे कारण के तीन भेद करना अभिप्रेत नहींहै, अपितु ये तीन भेद 
कारणता" के है । तव विभाज्य कारणता" होगी, (कारणतात्व' विभाज्यतावच्छेदक 
होगा, ओर उसका साक्नात्‌ व्याप्य तथा परस्पर विरुद समवायिकारणतात्व, असमवायि- 
कारणतात्व ओर निर्मित्तकारणतात्व होगे 1 अतः वे ही विभाजक होगे। तव कारणता 
के त्रिविध होनेसेकारणमें भी त्रिविधत्वका गौण व्यवहार कर सकंगे। इसी गौण- 
व्यवहार के आधार पर ही ग्रन्थकारने क।(रण' का त्रेविध्य “तच्च कारणं त्रिविधम्‌ 
से बताया है। 

' अयूतसिद्ध पदार्थो मे “समवायसम्बन्धः होता है ओर युतसिद्ध पदार्थो मे संयोग- 
सम्बन्धः ही होता है । "तन्तु ओर पट" अयतसिद्ध पदाथं हैँ । इसच्यि दोनो मे समवाय- 
सम्बन्ध है । यहीक्रारण है कि पट समवायसम्बन्ध से 'तन्तु" में उत्पन्न होता है । 
तुरी भौर पट" अयुतसिद्ध नहीं है किन्तु युतसिद्ध ह । इसच्यि उनम (समवायसम्बन्धः 
न होकर 'संयोगसम्बन्ध' ही होतादहै। यहीकारणदहै कि तुरी आदि में समवाय- 
संवंध से पट उत्पन्न नहीं होता है । 

जिन. दो पदार्थो में से कोई एक पदाथं अपनी अविनश्यत्‌ अवस्था में यानी अपने 
विनाश की सामग्री की अनुपस्थिति में दुसरे पदाथं पर आश्रित होकर ही रहता है, 
अर्थात्‌ जिनको एक दुसरे सेः अरग करके नहीं देखा जा सकंता है, उन दोनों को 
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अयुतसिद्ध कहते हैँ । इस लक्षणःमें जिन दो पदार्थो को अयुतसिद्ध कहा गया है, उनमें 
से केवल एक का दुसरे पर आश्रित रहना आवश्यक है 1 दोनों को सवदा साथ रहना 
ही आवश्यक नहीं है । जसे, तन्तुओं में पट उत्पत्च होता है, अतः पट तन्तु पर आश्रित 
दै, वह तन्तुओं के आश्रय के विना नहीं रह सकता । इसीख्यि “अपराश्रितम्‌' के आगे 
'एव' शब्द को जोड दिया है। यहाँ पर कारणभूत जो तन्तुर, वे पट पर आशित 
नहीं है, विना पट बने भी "तन्तु" रहते हैँ। एवं च अयुतसिद्ध माने गयेदो पदार्थो 
मेसे केवल एकी दुसरे पर आधित रहा करतादहै, दोनों परस्पर आश्रित नहीं 
रहते । इसीचल््यि “जयुतसिद्ध' के लक्षण मे "एकः शब्द का सन्निवेश किया गय है । 
ओर उन दोनो का परस्पर सम्बन्ध “समवाय' होता है । जैसे-- घट ओर उसका रूप, 
पुष्प ओर उसका गन्ध, जल ओर उसका रस आदि इन दो-दो युगलो मेसे एक को 
दुसरे से अल्ग नहीं क्रिया जा सकता । इस कारण ये युगल-पदाथं अयुतसिद्ध रैः! 
इनमें चट' गुणी" ( द्रव्य ) है ओर “रूप' उसका श्गुण' है, पुष्प" गुणी ( द्रव्य ) 
दै ओर गन्ध" उसका गुण है, “जक गुणी ( द्रव्य ) है, ओौर “रस' उसका गुण है । 
गुण को गुणी से अग नहीं किया जा सकता है। इस कारण गुण अओौर गुणी परस्पर 
अयुतसिद्ध हैँ । ओर उनका सम्बन्ध समवाय' है । 

इसी प्रकार (अवयवः ओर अवयवी । जैसे--तन्तु “अवयव' है ओर पट “अव- 
यवी' है । तन्तुसे पट को अक्ग नहीं किया जा सकता । इस कारण दोनों अयुतसिद्ध 
दै, ओर उनका परस्पर सम्बन्ध समवाय" कहकाता दै । अभिप्राय यह है कि तन्तु 
( अवयव } ओर पट ( अवयवी ) दोनों जितने समय तक रहते है, उतने समय तक 
अर्थात्‌ विनाश के अन्तिम कारण तन्तुनाश का सन्निधान होने के पूरं अपने संपूणं 
समय तक पट ( अवयवी), अपने तन्तु (अवयव) मे अश्रित ही रहता है। 
इसल्यि तन्तु ओर पट अयुतसिद्ध है । किन्तु तुरी ओर पट मे अयुतसिद्धत्व नहीं है, 
क्योकि उन दोनोंमे कोई भौ अपनी अविनश्यत्ता के सम्पुणं समय तक दुसरे के 
आश्रित होकर ही नहीं रहता । न तुरी ही पट के आश्रित होकर रहतीटहैओरन 
पट ही तुरी में आधित होकर रहता है दोनों ही अपनी अविनश्यदवस्था में कभी- 
कभी दीर्घकार तक एक दूसरेसे दुर रहते है । अतः उनका ( तुरी ओर पट का) 
संयोगसम्बन्ध ही माना गया है, समवायसम्बन्ध नहीं । 

इसी प्रकार च्छया ओर छ्छियावान्‌ । उत्क्षेपण, अपक्षेपण, आकुन, प्रसारण, गमन 
आदि कर्मं को क्रिया कहते है ओर वह्‌ क्रिया जिसमें रहती है उसे क्रियावान्‌ कहते 
है । क्रियावान्‌ में ही क्रिया रहती है । क्रियावान्‌ से क्रिया को अक्ग नहीं कियाजा 
सकता । इस कारण दोनों अयुतसिद्ध हैँ ओर उनक। सम्बन्ध “समवाय” है । एक एेसा 
समय भी आता है, जब क्रिया निराश्रय रहती है । जव आश्रय ( क्रियावान्‌ ) के नाश 
से क्रियाकानाश होतादहै, तब पहिले (प्रथम) क्षण में आश्रयनाश ओर दुसरे 
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[ दवितीय ) क्षण म क्रिथानाश होता है । एरी स्थिति मे एक क्षण के लि क्रिया 
निराभ्रित ही रहती है, क्योकि एक क्षण मे एकही कायं होतादहै, दो ( आश्रयनाश 
ओर क्रियानाश ) कायं नहीं । अन्यथा "क्रिया" सवदा ही क्रियावान्‌ मे आश्रित रहती । 


दस रीति से अवयब्‌-मवयवी, गुण-गुणो, ओौर क्रिया-क्रियावान्‌ इनमें अयुतरसिद्ध का 
लक्षण तभी समन्वित होगा, जव कि अयुतसिद्ध के लक्षण मे अविनश््यत्‌ पद रहेगा । 
यदि अयुतसिद्ध' के लक्षण मे अविनइत्‌' पद को न रखें तो ' ययोमष्ये एकमपरा- 
धितमेवावतिष्ठते तौ अय॒तसिद्धौ' इतना ही लक्षण रहेगा । तव अयुतसिद्ध के जो पांच 
मेद अभी बताये है उनमें से पहिले तीनों में अर्थात्‌ अवथव-अवयवी, गण-गुणी सौर 
क्रिया-क्रिावान्‌ मँ यह्‌ लक्षण समन्वित नहीं हो सकेगा । क्योकि गुण आदि सवंदा 
'गुणी' आदि के आश्रित ही नहीं रहते है । क्योकि जव गण, क्रिया ओर अवयवी 
निराभ्रित हो जाति है, तव॒ “एकमपराश्रितमेव अवतिष्ठते" यहं अयुतसिद्ध-लक्षण, उनमें 
समन्वित नहीं हो सकेग1 । उसी तरह जाति जौर व्यक्ति मे भी “ज ति" के नित्यहोने 
पर भी "व्यक्तिः के अनित्य होने से व्यक्तिका नाश होने पर जाति के निराश्रय होने 
की संभावना है 1 अतः उपयुक्त तीन .ओौर यह चौथा--इन चारौं मेँ लक्षण अव्याप्त 
रहेगा । केवल नित्यदरन्य ौर विशेष. इन दोनों के नित्थ रहने से अयुतसिद्ध का 
लक्षण" इसी एक मे ही घटित हो सकेगा । ओौर शेष न।रों मे अव्याप्त होगा । एवं 
च लक्ष्यैकदेशे भरः अवृत्ति होने से अयुतसिद्ध का लक्षण अग्याप्तिदोष से दूषित होगा । 
उसके निवारणाथं 'अयुतसिद्ध' के लक्षण में (अविनश््यत्‌" पद अवश्य देना चाहिये । 

तन्तु ओर पट के उदाहरण से भी. “अविनश्यत्‌" पद की आवश्यकता क। समञ्च 
च्या जाय । अयूतसिद्ध के लक्षण में "यदि “अविनश्यत्‌' पद न रखे तो तन्तु ओर पट 
दोनों को अयतसिद्ध नहीं कह सकेगे । तव लक्षण" म भव्याप्तिदोष होगा । जंसे-- 
सामान्यतया “पट सव॑दा तन्तुओं पर ही आश्रित रहता है । किन्तु न्याय-वेशेषिकशास्त्र 
के अनुसार एक क्षण एेसा भी होता टै, जब "पट" निराश्रित रहता है, अर्थात्‌ तन्तुओं 
पर आभ्रित नहीं रहता । न्याय-वैशेषिकशास्तर का सिद्धान्त है कि--( १ ) समव।यि- 
कारण के नाश से “का्॑दरव्य' का नाश होता दै) (२) असमवायिकारण के नाश 
से भी कायंदव्य का नाश होता है। (३) समवायिकारण गौर असमवायिक्रारण 
दोनो कारणों के नाश से भी. 'कार्च॑द्रव्य' का नाश होता है। 

वेट क। समवाथिकारण तन्तु" है ओरं असमवायिकारण 'तन्तुसंयोग" है । अतः 
कभी समवाधिकारणभूत तन्तं के नाश से कायंभूत पट का नपश होगा, भौर कभी 
असमवायिकारणभूत तन्त॒संयोग कि; नाश से भौ कायंभ्ूत पट.क्न नाश होगा । आर 
कभी तन्तु ओर उनके संयोग दोनो के नंशि से भी श्रटका नाश होगा । इन शास्त 
करोका एक अन्य निद्धन्ति यह भी है कि क्रणं" हमेशा (काय. के “पूवंवर्तौ' रहता 
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है । अतः पटनाश मे कारणभूत जो तन्तुनाश है, वह अवश्य ही पटनाश के पूवक्षण में 
रहेगा । तन्तुनाश से पटनाश के होने में क्रम इस प्रकार रहेगा- 


पटनाशकाकारण -> तन्तुनाश -- पूर्वक्षण में होग)। 
 तन्तुनाशका कायं -> पटनाश - उत्तरक्षणमें होगा। 


इस परिस्थिति मे जव पृ्वक्षणमें तन्तुनाणश हो जायेगा, तव एक क्षण के ल्यि 
पट को विना किसी आश्य के ( निराधित ) ही रहना होगा 1 तव “ययोमेध्ये एकम्‌ 
अपराध्ितमेवावतिष्ठते' यह्‌ कथन संगतः नहीं होगा 1 किन्तु लक्षण में जब अवि- 
नश्यत्‌' पद का सन्निवेश करदेते हँ तव उपयुक्त कथन संगत हो जात्ताहै। एवं च 
दोनोंमेंसे एक जव तक विनष्यत्ता की अवस्थाको प्राप्त नहीं होता तव तक वह्‌ 
अपराधरित ही रहता है । फलतः जव समवापिकारण के नाश से कायं का नाश होता 
हैतो कारणनाश की अवस्था ही 'विनश्यदवस्था' है 1 अतः तन्तुनाश् का क्षण पटः 
की विनश्मदवस्था है । उस अवस्थां मे पट, तन्तु" के आध्धित नहीं रहता 1 उस 
विनश्यदवस्था के अतिरिक्त दोनोमेसे एक अन्य के आधित ही रहता है 1 अतः तन्तु 
आर पट अयुतसिद्ध कहुकाते हैँ । 

चटलरूप का कारण “वट! है, उी प्रकार धट में रहने वाही क्रियराका कारण भी 
'घट' है । इन गुण तथा क्रियाके नागन के अन्य प्रकारो के अतिरिक्त एक प्रकार यह्‌ 
भीदटैकरिकारणकेनाशसेकायंका नशहोताहै। यानीघटके नाशसे घटके 
रूप क। तथा घटगत क्रिया आदि का नाशहोतादहै। इस दशा मे “घटनाशः कारण है 
ओौर रूपादिगुण तथा क्रिया का नाश.कायं है । कारण ओौर कायं में पौर्वापयं का होना 
आवश्यक -है 1 अतः पहले घट का नश तव॒ उसके बाद घटगत रूप यः घटगत क्रिया 
का नाश होगा। अतः घटनाश ओर घटगत रूपादिगुण तथा क्रिया के नाशम कम्‌ से 
कम एक क्षण का अन्तर अवश्य ही रहेगा । यह्‌ जो एक क्षण का कालदटै, वही गुण 
तथा क्रिया का "विनश्यत्ताकाक'है। उमकाल्मे गुण तथा क्रिया आदि निराश्रय 
हो जाते है । जब घट का नाश हो गया ओर घटगत रूपादिगुण अथवा क्रिया का नाश 
अग्ले क्षण मे होना है, तव उस एक क्षण मं रूपादि गुण तथा क्रिया आदि का कोई 
आश्रय नहीं है, क्योकि उनका आश्चयभूत घट, पहले क्षणमें ही नष्ट हो चुकाहे। 
इस कारण इस एक क्षण में रूपादि गुण निराश्रित हो जाते हं । इस क्षण के अगले 
क्षण में “रूपादि गुणो का भी नाश हो जाता है । यहं क्षण, उनके नाश के अग्यवहित 
वरं काक्षण है। विनाश से अव्यवहित पुवं का क्षण ही उनका "विनग्यत्ताकाठ़' है 1 
'विनश्यत्ता' का अथं "विनाशकारणसामग्रीसान्निध्य' है । अर्थात्‌ जिस क्षण में विनाश के 
समग्र कारण उपस्थित हो जायें वही “विनश्यत्ताकाल' है । उस विनाशकारणसामग्री 
के एकत्र हो जाने पर अगले क्षण मे कायं का विनाश अवश्य हो जधयेगा । आश्चयभूत 
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चटादिकानाश ही कूपादिके विनाश की सामग्रीका सान्निध्य! इसल्ि इस 
“विनश्यत्ताकाक' में रूपादि "निराश्रय" ही रहते हैँ । कहने का तात्पयं यह है कि 
“गुणादि' पराश्ित ही नहीं अपितु विनश्यत्ताकार मे निराध्ित भी रहते हैँ । 

जाति ओर व्यक्ति-ये दोनों पदाथं अयुतसिद्ध कहकाते हैँ । “जाति' का दुसरा 
नाम सामान्य" भी है। भिन्न-भिन्न अनेक वस्तुओंमे एकाकार ( समानाकार) 
प्रतीति कराने मेजो पदाथं निमित्त होता है' उसे जाति ( सामान्य ) कहते हैँ । जसे- 
अनेक भिन्न-भिन्न घटो मे "यह्‌ घट है, यह घट है, यह्‌ भी घट रहै इस प्रक।रकी 
एकाकार ( समानाकार ) प्रतीति" होती है। यह प्रतीति, जिसके कारण होतीदहै 
वही "घटत्व" नामक जाति सामान्य" कहलाता है 1 यह्‌ "घटत्व" जाति, हमेणा "चट 
व्यक्तियों मे ही रहती है, कभी उन घट व्यक्तियों से प्रथक्‌ नहीं रहती । 

विशेष ओौर नित्यद्रव्य-ये दोनों पदाथं भी अयुतसिद्ध कहकाते हैँ । नित्यद्रग्यों 
की सख्या ९ वतायी गयी है- (१) आकाश, (२) काल, (३) दिक्‌ (४) 
आत्मा, ( ५) मन तथा (६ ) पृथिवी, (७) जक, (ठ ) अग्नि, ओर (९) वायु 
के चार प्रकार के परमाणु । इन नित्यद्रव्यों मे "विश्लेषः संज्ञक पदाथं रहता 
ओर वह्‌ सवदा उन द्रव्यो के आधित ही रहतादहै, वह्‌ कभी भी उनसे अलग नहीं 
रहता । इसल्यि “विशेष ओर नित्यश्रव्य' को अयुतसिद्ध कहते हैँ । 

नित्यद्रव्यों से परिचय होने के पश्चात्‌ "विशेष" पदाथं को भी जानन। आवश्यक दै । 
'विज्ञेष' का अथं है--भेदकघमं' । सभी नित्थध्रव्यों मे एक भेदकधमं हुआ करता 
है, उकी से उन नित्यद्रव्योमे भेदक प्रतीति हो पातीदहै। उस भेदकधमंकोही 


“विशेष पद।थं कहते है । 


शंका-अनेक प्टोंमे समानाकार की प्रतीति करानेमे जो 'पटलत्व' नामका 
सामान्यः है, वह सभी पटो को चट" आदि पदार्थो से अक्ग करदेतादटै। इस कारण 
पटत्वादिजाति के दो कायं है-( १) सजातीय वस्तुओं मे समानाकारकः की प्रतीति 
कराना, ओर ( २ ) विजातीय घटादि वस्तुओं से भेद की प्रतीति कराना । इसीच्यि 
“पटत्व' आदि जाति को स।मान्य-विशेष' कहा गया है । अतः "जाति" को ही "विशेष 
पदाथं कहना चाहिये, उससे भिन्न “विक्लेष' नाम का पदाथं मानने की क्या 
आवश्यकता टै? 

समा०-आपकी शंका उचित है, कि किसी भी पदाथं की "जाति" ही अन्य जाति 
को वस्तुओं से उस पदाथं को अङ्ग कर देतीहै, किन्तु जव सश्ानजातीय (एक 
जाति कौ ) वस्तुओं मे परस्पर भेद वताना हो अर्थात्‌ एक पट या घट, दूसरे पट या 
घट से भिन्न वताना हो तव उसे सामान्य-विशेष" से नहीं वता सकंगे । वहाँ पर 
किसौ अन्यकारणमसे ही उसभेदको वताना होगा। वह अन्य कारण, कहीं गुण 
भद ठोगा । जसे--पीले वस्व का इरे वस्त्रसे या लाल वस्त्र का श्वेत वस्त्र 
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से भेद वताया जाता है। कहीं अन्य कारण अवयव भेद होगा। जैसे-दो वस्त्रों 
का गुण अर्थात्‌ रंग आदि सभान रहने पर अवयवोंके भेदसेहीदो वस्त्रोमें भेद 
किया जाता है । वस्त्र (पट) के अवथव दँ ^तन्तु"। उनमें भी उनके अवयवों 
( छोटे-छोटे अंशो ) के भेद के आधारपर ही भेदकिया जाताटहै। इस रीति 
से अवयवोंका विभाग करते करते जव तक हुम ्रवणुक' पर पहुंचते है, तब तक 
अवयवोंके भेदके आधारपरदही भेदकरते रहते हैँ! किन्तु दयणुकों के अवयव 
परमाणु है, वे भौ परस्पर भिन्न-भिन्न रहते हैँ । उन परम।णुओं के तो अवयव नहीं 
होते । उस स्थिति मेदो परमाणुओं में परस्परभेद किंस आधार पर होता? 
जसे उदाह॒रणाथं दो पाथिव परमाणुं में भेद ( भिन्नता ) बताना है, किन्तु अवयव 
उनमें हं नहीं, तव उनका परस्पर भेद कंसे किया जाय ? उसी प्रकार न्याय-वंशेषिक- 
शास्त्र के मतानुक्नार अनेक जत्माजोमे भी “परस्पर भेद' किस आधार पर समज्ञा 
जाय ? इस प्रश्न के सम!धानाथं परमाणु आदि नित्यद्रव्यों मे परस्पर भेद बताने 
वाले “विषः नामक पदां की कल्पना की गई है 1 यह्‌ "विशेष" पदाथं केवल भेद 
( व्यावृत्ति ) क। ही निमित्त होता है । सामान्य-विशेष" के समान सजातीय पदार्थे 
मे समानाकारक प्रतीति करने में निमित्त नहीं होता इसीच्यि इस भेदकपदाथं को 
'अन्त्यविरहोष या विेष' शब्दसे कहागया है। इस "विशेष" संज्ञक पदार्थं का 
अनुसन्धान करनेके कारण शास््र'का नाम भी 'वज्ञेषिकः प्रसिद्ध हो गयादै। 
यह "विशेष' संज्ञक ॒ पदाथं हमेशा नित्यद्रव्यों के आचरित ही रहता टै । कभी नित्य- 
द्रव्यो से अरग नहीं रहता । अतः अयुतसिद्ध का लक्षण, “अविनश्यत्‌" पद के रहने 
य। न रहने पर भी उक्त उदाहरण मेँ समन्वित हो ही जता है, क्योकि "विशेष" पदाथं 
नित्य है, वह्‌ सवंदा अविनश्यदवस्थामें ही रहता है । 

अयुतसिद्ध' शब्द का अथं है- जो युतसिद्ध नदहो। युत शब्द शयु मिश्चरणा- 
मिश्रणयोः' धातु से ^क्त' प्रत्यय करने पर निष्पन्न होता दै । यहाँपर धातु का अथं 
अभिश्रण' ( पृथक्ता ) लिया गया है । अतः जो दो पदाथं युतसिद्ध ( पृथक्‌ सिद्ध) 
अर्थात्‌ अलग-अलग रूप में निष्पन्न होते है, उन्ह युत्तसिद्ध' कहते है । जेसे-दाथी 
ओर घोडा, ये दोनों एक दूसरे के किसी प्रकार के आश्रय कें विना अपने-अपने स्वरूप 
मे अलग-अलग सिद्ध हैँ! इसख्ि ये दोनों युतसिद्ध है । रएेसे युतसिद्धदो पदार्थोका 
जो सम्बन्ध होता है, उसे संयोग" संबध ही कहते है 1 

तन्तुपटावप्यवयवावयविनौ, तेन तयोः सम्बन्धः समवायोऽयुतसिद्धत्वात्‌ । 
तुरीपटयोस्तु न समवायोऽयुतसिद्धत्वाभावात्‌ 1 नहि तुरी पटाक्नितेवावतिष्ठते 
नापि पटस्तुर्याभितः । अतस्तयोः सम्बन्धः संयोग एव । तदेवं तन्तुसमवेतः पटः । 

यत्समवेतं कायंमुत्पद्यते तत्समवायिकारणम्‌ । अतस्तन्तुरेव समवायिकारणं 
परस्य न तु तुर्यादि । 


४० तकभाषा [ समवायिकारण 


पटश्च स्वागतरूपादेः समवायिकारणम्‌ \ एवं मृत्पिण्डोऽपि घटस्य समवा- 
यिकारणं, घटश्च स्वगतरूपादेः समवायिकारणम्‌ । 
तन्तुषटाविति । तन्तु ओर षट भी “अवयव! ओर अवयवी" हँ। अतः वे दोनों 
अयुतसिद्ध' होने के कारण उन दोनों का सम्बन्ध समवायः है प्तुरी' ओर पट में 
अय॒तसिद्ध न होने से उनका 'समवायसम्बन्ध' नहीं है । नतो ^तुरी' पट के आश्रित 
रहती है ओर न ही षपट' तुरी के आधित रहताहै। अतः उन दोनों का सम्बन्ध 
'संयोग' ही टै । इससे यह स्पष्ट हो जाता है किं तन्तु ओौर पट के अयुतसिद्ध होने से 
पट", तन्तुओं मे समवेत ( समवायसम्बन्ध से रहता ) दै । अर्थात्‌ वह तुरी, वेमा 
आदि मे समवःयसम्बन्ध से नहीं रहता है । 
शंका-पट के अनेक कारणोमे से 'तन्तुओं' को हो (समवायिकारण' क्यों 
कहते हैँ ? 
समाघन-तन्तुजो' मे ही समवायिकारण का लक्षण समन्वित होता है इसल्यि 
'तन्तुओं' को ही समवायिकारण कहा जता है । 
यदिति । (समवायिकारणः का लक्षण यह्‌ किय। गया है किं यत्समवेतं कायं 
मुत्पद्यते तत्‌ समवायिकारणम्‌" अर्थात्‌ जिस पदाथ में कायं समवेत ( समवाय- 
सम्बन्ध ) से आचित होकर उत्पन्न होतादै, वह्‌ पदाथं उस कायं का समवायि- 
कारण ( समवायसम्बन्धसे कयंका आधारभूत कारण ) कहलातादहै। इसच्यि 
अवयवरूप तन्तु ही “अवयवीरूप पट' के समवायिकारणर्ह, तुरी' आदि नहीं| 
इसके आगे गुण ओौर गुणी के सम्बन्ध से दूसरा उदाहरण वताते है । | 
परश्चेति । जंसे-"पट' अपने मे रहने वाले खूप आदि गणो का समवाधिकारण 
होता दै । उसी प्रकार “मृत्तिका (भिद्री) का पिण्डः भी वटका समवायिकारण 
होतादहै। जौर घट" भी अपने में रहने वाले रूपादि गुर्णोका समवाधिक।रण 
कटकाता है । 
ग्रन्थकार ने पट' को स्वगत रूप का ओर "घट को स्वगतरूप का समवायिकारण 
जो वताया है, वह शगुण-गुणीभाव' की दृष्टि से समवायिकारण' क। दूसरा उदाहरण 
“प्र दशित किया दै । अर्थात्‌ गुणों के उत्पत्तिक्रम के एक विशेष सिद्धान्त को बताने के 
उद्रेश्य से उसका उल्लेख यहां किया है । 
माधुरी 
ग्रन्थकार ने समव।धिकारण के अनेक उदाह्रणों को क्यो प्रस्तुत किया ? यह्‌ प्रश्न 
मन में उपस्थित होता दहै। इस प्रश्न का समाधान यह्‌ दिय। जा सकता है किं "तन्तु" 
ओर "मृत्पिण्ड" को क्रमशः पट ओर घटके समवायिकारणकेरूपमे जो बतायादहै, 
उसक्रा अभिप्राय यहटहै किं जितने भी द्रव्यात्मक कायं होतेह. वे सव ` सावयवः 
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होते है जीर उनके अवयव" ही उनके 'समवायिकारण' होते हैँ । क्योकि वे अपने 
(अवयवो में ही समवेत होकर उत्पन्न होते हैँ । यह बात केवल द्रव्यात्मक उदाहरण 
से स्पष्ट नहीं होतीदहै। अतः दो उदाहूरणों को देकर सभी द्रव्यात्मक कार्यो के 
सम्बन्ध में उक्त नियम की सूचनादेदी गरईहै। उसी प्रकार पट ओर घट को “स्वगत 
रूपादि' के समवायिकारणके रूपमे जो वतायादहै, उससे यह्‌ स्पष्ट किया किं 
सभी द्रव्य" अपनी उत्पत्तिके क्षणम निगुण ओर निष्क्रिय ( गुणरहितत ओर क्रिया- 
रहित ) हुआ करते हैँ । "वट" का समव।धिकारण मृत्पिण्ड" को बताकर यहु स्पष्ट 
कियाद कि न्याय-वेशेषिकैशास्व्रके मत मे सभी कायं ( जन्य ) द्रव्य, सावयव 
( अवयवी) रूप मेहोतेरहैँ। पट आदि अवयवी का अपने तन्तु आदि अवयवोंसे 
उत्पन्न होना तो लोक-व्यवहार में दृष्टिगोचर होता रहता है, किन्तु घट आदि में 
वेस। दृष्टिगोचर नहीं टो पाता 1 वहं तो भ्ट्री के पिण्डका घटके रूपं में परिवतंन 
होता दिखाई पड़ता टै । किन्तु शास्त्रीय दृष्टिमे मिरी के पिण्डसे भी प्रथमतः “वट 
के छोटे-छोटे अवयवो का निर्माण होता दै, उन छोटे अवयवों ( कपाल्िकाओं) से 
वड़े अवयव ( कपाठ) का निर्माणहोताटहै। इस प्रकार “अवयवो मे “घट रूप 
अवयवी" उत्पन्न होता है। उसी प्रकार सुवर्णादि धातुओं से कुण्डर आदि जो बनते 
है, वहाँ भी “अवयवो मे समवेत अवयवी' उत्पन्न हात। है। न्याय-वशेपिकशास्र के 
अनुसार स्वंत्र ही परमाणुओं से द्वयणुक आदि की उत्पत्ति होकर क्रमशः "कायंद्रव्य" 
की उत्पत्ति होती है । 

ननु यदेव घटादयो जायन्ते तदेव तद्गतरूपादयोऽपि, अतः समानकाखीन- 
त्वाद्‌ गुणगुणिनोः सग्येतरविबाणवत्कायंकारणभाव एव नास्ति पौर्वापर्याभावात्‌ । 
अतो न सभ्नवायिकारणं घटादयः स्वगतरूपादीनाम्‌ । कारणविहोषत्वात्‌ समवा- 
यिकारणस्य । 

हांका- नन्विति । जव ही "घटादि" ( गुणीद्रव्य ) उत्पन्न होते है, तब ही उनमें 
रहनेवाले “रूपःदि गुण" भी उत्पन्न होते हँ । इस कारण गुण" ओर गुणी के समान- 
क [चिक होने से, समानकाल मे उत्पन्न होने वाले बवाम-दक्लिण ( वयि-दाहिने ) शद्धो 
के समान उनमें कार्यं-कारणभाव, पौवपियं के न रहनेसेहो ही नहीं सकता । इसल्यि 
"वट आदि" ( गुणी ) “स्वगत रूपादि गुणो' के समवायिकारण नहीं हो सकते । क्योकि 
'समवायिकारण' भी तो एक विशेष प्रकार काकारणदहीदै। 

'का(यं-कारणभाव' के चयि पौवपियं का होना आवश्यक है । जंसा कि “अनन्यया- 
सिद्धनियतपूवं भावित्वं कारणत्वम्‌" आर “अनन्ययासिद्धनियतपश्राद्‌माबित्वं कायत्वन्‌ -- 
इन "कारणः ओर कायं" के लक्षणों से भी उनका पौर्वापयं बताया गया है। एवं च 


'गुण-गुणी का समानकालीन जन्म होने से वटादि गुणी" को घटरूप आदि गुर्णो का 
समवायिकारण नहीं कह सकते । 


४२ तकेभाषा [ निर्गृणोत्पत्ति 


माधुरी 


घट” को ^स्वगतरूपादि गुणो" का समवायिकारण कहा है । उस पर पूर्वंपक्षी का 
यह प्रश्न है किं “घट अदि द्रव्य" जब उत्पन्न होते हैँ उसी समय ( घट की उत्पत्ति के 
क्षणम ही ) उस घट मे रूपादि गुणों की भी उत्पत्ति होती है-यह अवश्य स्वीकार 
करना होग।, क्योकि घटादि द्रव्य एक क्षण भी निगुण रहते कभी नहीं देखे जाते । 
यदि अपने उत्पत्तिक्षणमे वे घटादि' निगुण होगेतो दूसरे क्षण उनका “चाक्षृष 
प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा, क्योकि द्रव्य के चाक्षुष प्रत्यक्षके होनेमें कारणभूत 
रूपादि गुण" पूवेक्षण मे विद्यमान नहीं हँ । तथा “घटादि व्य" अपने “जन्मक्षण' में 
यदि निर्गुण होगे तो उस क्षण मे उनको द्रव्य" ही नहीं कहु सकेगे । क्योकि रव्य" का 
लक्षण दै गुणवन्‌" होना । इसल्ियि “घट के उत्पत्ति-क्षण' मेँ ही उसके रूपादि गुणों 
का भी जन्म होना आवश्यक है। तव श्गुण जओौर गुणी में समानकारीनत्व ( सहो- 
त्पन्नत्व ) होने से अर्थात्‌ पौर्वापयं के न रहने से "कार्यकारणभाव" नहीं बन सकेगा । 
जसे पशु के वाम-दक्षिण संगो मे पौर्वापयं के न रहने से काये-कारणभाव नहीं माना 
जाता । अतः सहभावी पदार्थो मे कायं-कारणभाव कंसे संगत होगा? इस प्रकार 
घटगत रूपादि गुणों ओर घटादि द्रव्यो मे जव "कायं-कारणभावः का ही संभव नहीं हो 
रहा टै, अर्थात्‌ उसमे सामान्य कारण" वनने की ही योग्यता नहींहै तो वह "विशेष 
कारण' कंसे हो सकता है ? एवं च घटादि द्रव्य, (स्वगत रूपादि गुणो" के समवायि 
कारण नहीं कहे जा सकते । 


अत्रोच्यते 1 न गुणगुणिनोः समानकारोनं जन्म, किन्तु द्रव्यं निगुंणमेव 
प्रथममुत्पद्यते पश्चात्‌ तत्समवेता गुणा उत्पद्यन्ते । समानकालोत्पत्तौ तु गुण- 
गुणिनोः .समानसामग्रोकत्वाद्‌ भेदो न स्यात्‌ 1 कारणभेदनियतत्वात्कायंभेदस्य । 
तस्मात्प्रयमे क्षणे निग्रंग एव घट उत्यते गुणेम्थः पुवंभावीति भवति गुणानां 
समवायिकारणम्‌ । 


तदा कारणभेदोऽप्यस्ति ! घटो हि घटं प्रति न कारणमेकस्यैव पोर्वापर्या- 
भावात्‌ । न हि स एव तमेव प्रति पवंभावौ पश्चाद्डूावी चेति 1 स्वगुणान्‌ प्रति तु 
पुवभावित्वाद्‌ भवति गुणानां समवायिकारणम्‌ 1 

नन्वेवं सति प्रथमे क्षणे घटोऽचाक्षुषः स्याद्‌, अरूपिद्रव्यत्वाद्‌ वायुवत्‌ । तदेव 
हि द्रव्यं चाक्षुषं, यन्महच्वे सत्युदभूतरूपवत्‌ । 

अद्रव्य च स्याद्‌ गुणाश्रयत्वाभावात्‌ । गुणाश्रयो द्रव्यमिति हि द्रव्य 
लक्षणम्‌ । 


समाधान- अत्रोच्यत इति । उपयुक्त शंका का समाधान करते हए कह रहे है । 


~~ ~ ` ~~~ ~ 
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प्रथम क्षण में द्रव्य को निगुणता-- 


न गुणगुणिनोरिति 1 गुण" ओर गुणी" का जन्म ( उत्पत्ति ) समानकालीन नहीं 
है । अर्थात्‌ दोनों की उत्पत्ति एक ही काल में नहीं हुआ करती । प्रथमतः श्रव्य" 
निर्गुण ( गुणरहित ) ही उत्पन्न होता है । उसके पश्चात्‌ उस द्रव्य" में समवायसम्बन्ध 
से रहने वाले गुण" उत्पन्न होते है । गुण" ओर श्गुणी' दोनों की उत्पत्ति एक साथ 
ही स्वीकार करने पर उनकी उत्पत्ति की कारणसमग्री भी समानही(एकही ) 
होगी । तव गुण" ओौर गुणी" का भेद नहीं वन सकेगा । अर्थात्‌ यह गुण है ओर यह्‌ 
गणी है -एेसा भेदव्यवहार नहीं हो सकेगा । क्योकरं "कारणभेदनियतत्वात्‌ कयं 
भेदस्य' यह्‌ नियमदहै। कायं का भेद कारण के भेद से नियत ( व्याप्त ) रहत। है । 
अ्थत्‌ कायम भेद तभी हो सकता है, जव उसके कारण भी भिन्न हो" यहु नियम 
( व्याप्ति ) है। यानी कारणभेद होने पर ही कायंभेद होता है, अन्यथा नहीं । यहां 
पर कारण शब्द सामग्री का वाचक है, क्योकि पट” अनेक कारणों से उत्पन्न होने 
पर भौ एक ही रहता है, अनेक नहीं । अतः कारणभेद से कायं का भेद नियत नहीं 
है । अपितु वह॒ सामग्रीभेद से नियत होता है ! जैसे--"वट ओर पट" दोनों भिन्न-भिन्न 
कायंहँ। दोनों के उत्पादन की कारणसामग्री भी भिन-भिन्न्न है। पटोत्पत्तिमें 
कारणसामग्री है--तन्तु, तुरी, वेम आदि" ओर घटोत्पत्ति में कारणसामग्री है-- 
'मिदी, दण्ड, चक्र, चीवर आदि ।' इसल्वयि प्रथम क्षण मे निगुण घट की ही उत्पत्ति 
होती है, ओर उसके वाद “उस घट मेँ रूपादि गुण उत्पन्न होते हैँ । एेसा मानने पर 
"घट ओर उसके “रूप' मे पौर्वापयं भी बन जाता है, जिससे “वट' अपने “स्वगत- 
रूप' का समवायिकारण वन सकता है 





तव गुण" तथा गुणी" अर्थात्‌ घट ओौर रूपादि मे (कारणभेद' भी हो सकता है । 
क्योकि घट.“वट' के प्रति अर्थात्‌ स्वयं अपने प्रति कारण नहीं होता है, क्योकि स्वयं 
का (घटका) स्वयंमेही (उसी धटमें ही) शौर्वापयंभाव' नहीं रहतादहै। ओर 
उसीकारण वह्‌ एक ही घट स्वयं ( स्वयं अपने प्रति ) के प्रति भूवंभावी' ( कारण ) 
ओर पश्चाद्भावी ( कायं ) नहीं हो सकता । किन्तु अपने गुणो" के प्रति ( घटगत 
रूपादि के प्रति ) तो वह्‌ "पूवंभावी' होने से गुणों का समवायिकारण हो सकता है । 

शंका- नन्वेवमिति । इस पर पूर्वपक्षी पुनः शंका करता है किं यदि श्रथम क्षण 
मे 'निग्‌णघट' उत्पन्न होता है--इस सिद्धान्त को स्वीकार करने पर दो दोषो की 
उपस्थिति होगी । प्रथम दोष तो यह होगा किः उस प्रथम क्षण मे “वट का चाक्षुष 
प्रत्यक्ञ नहीं हो .सकेगा, क्योकि "चाल्ुषप्रत्यक्ष' उसी दव्य का हो सकता है, जिसमें 
“महत्‌ परिमाण ओर उदृभूतरूप' ये दो गुण रहते हैँ । प्रथम क्षण का वट" निगुण रहने 
से उसमें “रूपादिगुण' रहते ही नहीं । अतः रूपरदहित होने से “घट' का चाक्षुषप्रत्यक्ष 
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नहीं हो सकेगा । जंसे---"वायु" “रूपरहित द्रव्य" है, इसच्यि उसका चाक्षुष प्रत्यक्ष 
नहीं होता । उसी प्रकार प्रथम क्षण का निग्‌ण घट भी रूपरहित है। इसल्यि उसका 
भी चाक्षुषप्रत्यक् नहीं हो सकेगा । यह प्रथम दोष द्रव्य की निर्गुणोत्पत्ति पक्ष" में 
उपस्थित होता है । 

द्वितीय दोष यह होगा कि श्रथम क्षण'के निर्गुण "घट" को द्र्य शब्दस नहीं 
कह सकगे । क्योक्रि जो गुण" का आश्रय हो अर्थात्‌ जिसमें “गुण' रहते हौ उसी को 
गुणाश्रयो द्रव्यम्‌” इस परिभिपा के अनुसार ्रव्य' कहु सकते हैँ । गुणका आश्रय 
ही द्रव्य होता है-यह द्र्य का लक्षण है । 

सत्यम्‌ 1 प्रथमे क्षणे घटो यदि चक्षुषा न गृह्यतेका नोहानिः! नहि 
सगुणोत्पत्तिपक्षेऽपि निमेषावसरे घटो गृह्यते ! तेन उथवस्थितमेतल्लिगुंण एव 
प्रथमं घट उत्पद्यते । द्वितीयादिक्षणेषु चक्षुषा गृह्यते । | 

न च प्रथमे क्षणे गुणाश्रयत्वाभावाद्‌ द्व्यत्वापत्तिः ।! समवायिकारणं द्रव्य- 
मिति द्रव्यलक्षणणोगात्‌ 1 योग्यतया गुणाश्रयत्वाच्च ! योग्यता च गुणानाभ- 
त्यन्ताभाबासावः । 

सत्यमिति । पूवेपक्नी का कहना सच है किं निर्गुणोत्पत्ति मानने पर प्रथमक्षणमें 
घटा दिद्रव्य का चक्षुष प्रत्यक्ष नहीं ही पयेगा । परन्तु यदि प्रथमक्षणमें चक्षुसे घट 
का ग्रहण नहीं होता है तो उससे हमारी हानि कीन-सी टै? आपके सगुणोत्पत्तिपक्ष 
के अनुसार भी पलक ज्जपकरने के समय ( निमेष के अवसर पर ) “वट” का च्षुषप्रत्यक्ष 
नहीं हुआ करता । अतः यदि प्रथमक्षणमे घट का चाक्षृषप्रत्यक्ष नहीं, होतादहैतो 
न हो, उससे किमसीकी कोई हानि नहींदै। अर्थात्‌ प्रथमक्षणमेंही घटका प्रत्यक्ष 
होना आवश्यक नहीं है । द्वितीय क्षण मे रूपादिगुणों के उत्पन्न होने पर ही उसका 

प्रत्यक्ष होगा । इसय्यि यह निश्चित हृ किं प्रथम क्षण मे "घट" निगुण ही उत्पन्न 

होता है, ओीर द्वितीयादि क्षणो में रूपादि गुणों के उत्पन्न होने पर उसका "चाक्षुष 
प्रत्यक्ष" होता है । . 

न चेति । अव दूसरे दोष का समाधान इस प्रकार है कि प्रथमक्षणे गुणोंका 
आश्रय" न रहने से "वट" को श्रभ्य' शब्द से नहीं कह सकंगे, यह्‌ बात नहीं है । क्योकि 
(गुणाभयो द्रव्यम्‌” यह्‌ रव्य का लक्षण नहीं है. । अपितु हमारे मत मेँ समवाधिक्रारणं 


द्रव्यम्‌" यह द्रव्य" का लक्षण । अर्थात्‌ जो किसी कायं का समव।यिकरण हो, वह्‌ 


द्रव्य होता है। 

यह्‌ द्रव्य का लक्षण श्रथमक्षणकेषटमे' भी घटित हो जाताहै। एवं च प्रथम 
क्षण का षट भी द्न्यच्क्षण से युक्त होने के क[रण "द्रव्य" ही कह; जायेग। उसे “अद्रव्य 
नहीं समञ्च सकते । क्योकि “वह्‌ घट” द्वितीय क्षण मे उत्पन्न होने वाले गुणो" का 
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समवाधिकारण है । अतः कोई भी “जन्यद्रग्य', अपनी उत्पत्ति के क्षण मे भी रव्य" 
कटा ज सकता है । इसल्यि उत्पत्ति-क्षण में “अद्रव्यत्व' की शंका करना उचित 
नहीं ह । 

शंका-- यद्यपि कोई भी जन्यद्रव्य, अपनी उत्पत्तिके क्षणम भी अन्तिमक्षण के 
स्वगतगुणों का समवायिकारण होने से द्रव्य" कहा जा सकताहै, तथापि उसे अपने 
विनाश के अब्यदहित पूवंक्षणमें ( विनाश की अवस्था में ) द्रव्य" में नहीं कह सकंगे । 
क्योकि अग्रिम क्षण ( विनाश-क्षण ) मे, उस “जन्य द्रव्य में किसी समवेत कार्यंकी 
उत्पत्ति नहीं होती है, इसल्यि विनागक्षणाव्यवहितपूरवक्षण में वह्‌ किसीकायंका ` 
समवायिकारण नहीदहोषारहादटै। 

समा०-योग्यतयेति । हम समवायिकारणत्वं द्रव्यत्वम्‌'---इदना ही द्रव्यल्क्षण' 
न कह कर 'समवायिकारणयोग्यत्वं द्रव्यत्वम्‌'--इतनः द्रव्यलक्षण करते है, तव द्रव्य 
लक्षण की अव्याप्ति नहीं रहेगी । क्योकि चिनाश-क्षण के अव्यवहित पूरव॑क्षणकाटीन 
( विनश्यदवस्थाके ) द्रव्यमे समवायिकारणत्व न रहने पर भी उर समय उसमें 
( विनश्यदवस्थ द्रव्यमें ) समवायिकारण दहो सकने की योग्यत्ता ( द्रव्यत्व) तोहै 
ही । क्योकि (समवायिकारणरूप द्रव्य" मे समवायिवनरणता रहेगी, उसका अवच्छेदक 
द्रव्यत्व' जाति होगी । उस ्रग्यत्वजाति' को डी (समवाथिक।रणयोग्यता' कते 
है । वह ्रव्यत्वजाति"रूप समवाधिकारणयोग्यतः, "विनश्यदवस्था वाले द्रव्य'मं भी 
विद्यमान है । अतः विनाशक्षणाऽग्यवदहितपूवेकार मे भी उसे द्रव्य" कहु सके । उस 


कारण ्रव्यलक्षण' की उस-समय भी अव्याप्ति नहीं ह । 


सृक्ष्मदुष्टि से विचार करने पर प्रतीत होता है कि पूर्वंपक्षी के अभीष्ट शगुणाश्रयो- 
द्रव्यम्‌" इस द्रव्यलक्षण की भी उत्पत्तिक्षणकारीन "चटादि' जन्य द्रव्यो में अव्याप्ति 
नहीं हो पयेगी । इस लक्षणमेंभी हम "योग्यत्वं" इतना अश जोड देगे, अर्थात्‌ 
“गुणाश्रययोग्यत्वं द्रव्यत्वम्‌--इतना द्रव्यलक्षण' वनावेगे । यानी गुणों के आश्रय 
वनने की योग्यता का होना" यह अथं, “गुणाश्चयत्व' का होगा । 

योग्यतेति । “उस योग्यता का स्वरूप" इस प्रकार होगा करि “जो युणों के अत्यन्ता- 
भाव का अधिकरण न दहो शगुणात्यन्ताभावः योनि प्रतियोगिग्यधिकरणगुणाभाव 
का अधिकरण" न होना । अर्थात्‌ उस गुणाभाव का अभाव रहना । एवं च श्रति- 
योगिव्यधिकरणगुणाभाव का अभाव ही शगुणाश्रययोग्यता' है। “अत्यन्ताभाव एक 
त्रैकालिक ( तीनों कालों में रहने वाखा ) अभाव है 1 वट" में गुणो-का अत्यन्ता- 
भाव नहीं है । प्रथम क्षण के घट मे यद्यपि गुणों का अभाव रहता है, तथापि उसमें 
समनन्तर क्षण' ही गुणो की उत्पत्ति हो जाती है । इ्तल्यि उसे “गुणों के, अत्वन्ता- 
भाव का अधिकरण नहीं कह सक्ते । श्रयम क्षण के घट" में गुणो" का प्रागभाव है, 
किन्तु अल्येन्ताभाव का तो अभाव'हीहै। इसी को हम दूसरे शब्दो में इस प्रकार 
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कह सकते हैँ-"गुण त्यन्ताभावाभाव' अर्थात्‌ श्रतियोगिव्यधिकरणशुणाभावाभाव' ही 
गुणशश्रयथोग्यता है । यह योग्यता “उत्पत्तिक्षणकालीन जन्यद्रव्य'मे भीदहै। यद्यपि 
उत्पतिक्षणकालीन जन्यद्रव्यमे गुणाभावदहै, किन्तु द्वितीयक्षण'मेही गुणाभाव के 
प्रतियोगी गुण" का उदय उसमें होता है, इसल्ि वह्‌ “अभावः प्रतियोगिव्यधिकरण 
नहीं है । अतः श्रतियोिव्यधिकरणगुणभाव" का अभाव, जन्य दव्य में विद्यमान है| 
इसलिये गुणाश्रयो द्रव्यम्‌" यह द्रव्यलक्षण प्रथम क्षण के घटादिजन्य द्रव्य'मेंभी 
समन्वित होने से अव्याप्तिदोष नहींहो पारहादहै। एवं च पूर्वोक्त द्रव्यं निगुंणमेव 
प्रथममत्पद्यते, पश्चात्‌ तत्समवेता गुणां उत्पद्यन्ते" यह्‌ निर्गुणोत्पत्ति का सिद्धान्त सर्वथा 
समुचित है। 

असमवायिकारणं तदुच्यते यत्समवायिकारणप्रत्यासन्नसमवधुतसासथ्यं तद- 
समवायिकारणम्‌ यथा तन्तुसंयोगः पटस्थासमवायिकारणम्‌ \ तन्तुसंयोगस्य 
गुणस्य, पटसमवापिकारणेषु तन्तुषु गुणिषु, समवेतत्वेन समदायिकारणे प्रत्या- 
सन्नत्वात्‌, अनन्यथासिद्धनियतपुवंभावित्वेन पट प्रति कारणत्वषच्च । 

एवं तन्तुरूपं पटरूपस्य असमवायिकारणम्‌ । 
असमवायिकारण- 


असमवायोति। "असमवायिकारणः' उस “कारण को कह जातो है, जो सम- 
वायिकारण मे रहता हो ( प्रत्यासन्न हो) ओर कार्योत्पादन करने मे जिसका 
सामथ्यं निश्चित हो। अर्थात्‌ जिसमे “अनन्यथासिद्धनियतपूर्वभावित्व' रूप कारण 
का लक्षण समन्विति हो रहाहो, 'उस कारण" को “असमवायिकारण' कहते । 
जसे--'तन्तुसंयोग, पट का ( पटात्मक कायं का) “असमवायिकारण' है। क्योकि 
^तन्तुसंयोग” ( स्वयं ) गुणपदाथं है, वह॒ ( तन्तुसंयोग ), "पट" ( कायं ) के समवायि 
कारण तन्तुसंज्ञक गुणियों मे समवेत" है, यानी समवाय सम्बन्ध से रहता है । इस- 
ल्यि पट“ के समवायिकारण ( तन्तुजं ) मेँ वह श्रत्यासन्न' ( वृत्ति ) हुआ । ओर 
साथ ही साथ वह्‌ ( तन्तुसंयोगरूपकारण ) पटात्मक कायं के प्रति “अनन्यथासिद्ध- 
नियतपू्वंभावित्व' इस कारणलक्षण से समन्वित भी है, इसच्यि पट के प्रति "कारणः 
भीदहै। इस रीति से "तन्तुसंयोगः पट का असमवायिकारण होताहै। क्योकि 
समवायिकारणे प्रत्यासन्नमव्तसामर्थ्यं च" यह असमवायिकारण का लक्षण उसमें 
समन्वित हो जाता है। 

उसी प्रकार तन्तुरूप ( तन्तुका रूप) “पटरूप' (पटकेरूप) के प्रति 
असमवायिकारण है । 

इसके पूवं (समवायिकारण' के दो उदाहरणों मे से द्वितीय उदाहरण एक विशिष्ट 
उदेश्य ( निर्गुणोत्पत्ति अर्शत्‌ गुण आर गणी का असमानकाटीन जन्म का प्रतिपादन) 
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से दिया गया था। उसी प्रकार (असमवायिकारण' का यह्‌ दूसरा उदाहरण भी एक 
विशिष्ट उदेश्य ( समवायिकारणे दो प्रकार से प्रत्यासत्ति अर्थात्‌ साक्षात्‌ ओर 
परम्परया हुआ करती है, यह वतानेके चयि) से दिया गया है। 
माधुरी 

असमवायिकारण के लक्षण का पदकृत्य- 

असमव्चिषारण के लक्षणमेसे यदि 'समवायि'पद को हटादे तो शेष लक्षण 
'यत्कःरणप्रत्यासन्नम्‌ अवश्तसामथ्यं ( च ) तदसमवायिकारणम्‌" इतना ही रहेगा । 
ओर उसका अथं यह होगा-जो किसी कायं के कारण में प्रत्यासन्न ( विद्यमान ) 
होता हृजा, उस कायं के प्रति निश्चितरूपसे कारण भी हो, वह्‌ उस कायं का असम- 
वायिकारण' कहलाता है । तव समवायि" पद से रहित उक्त शेष ङक्नरण की “चक्षु-घट- 
संयोग' में अतिव्याप्ति होगी । अर्थात्‌ घटचाक्ुष ( घटग्रत्यक्ष ) कयं का चक्ु-घट 
संयोग', असमवाचिकारण कहटायेगा । क्योकि प्रत्यक्ष ( घटचाक्षुष यानि घटप्रत्यक्ष ) 
के प्रति निमिततकारण "विषय! ( घट ) होता है। इस कारण “वट, चटचाक्षुष' का 
निमित्तकारण है, ओौर "चक्षु-घट संयोग", उस निमित्तकारणभरुत “वट' मे प्रत्यासन्न 
( विद्यमान ) है, ओर प्रत्यक्ष" में इन्द्रियाथंसन्निकपं की निमित्तकारणता निश्चित है, 
अर्थात्‌ वह इन्द्रियाथंसच्निकषं “चटचाक्षष' के होने मे कारणरूप से निश्चितभीदै। 
अतः उस्र इन्द्रियाथंसन्निकषं ( चक्षु-घटसंयोग ) मे उक्त असमवायिकारण का लक्षण 
समन्वित हो जाने से अतिन्याप्तिहो जतीटहै। उसे दूर करने के व्यि असमवायि- 
कारण के लक्षण" मे समवायि" पद अवश्य देना चाहिये । तव “यत्‌ समवायिकारण- 
प्रत्यासन्नम्‌, अवद्तसाम्यं ( च ) तत्‌ असमवायिकारणम्‌" यह्‌ असमवायिकारण का 
लक्षण होगा ओर उसकी अतिव्याप्ति भी नहीं होगी। क्योकि “वट, शघटचान्ुषः 
( घटप्रत्यक्ष ) कायं का समवायिकारण नहं है, अपितु †नमित्तकारण है । अतः उस 
निमित्तकारणभ्रुत घट में प्रत्यासन्न जो “चक्षु-घटसंयोग' ( इन्द्रियाथंसन्निकषं ) है, वह 
'चटचाक्षुष' ( घटग्रत्यक्ष ) के समवाधिकारण में प्रत्यासन्न न रहने से उसको “घट- 
चाक्षुष" का असमवाथिकारण नहीं कह सकंगे । 

उसी तरह यदि लक्षण में से 'अवधृतसाम्यंम्‌' इस “विशेष्य अंश' को हटा दिया 
जाये तो यत्समवायिकारणे प्रत्यासन्नं तत्‌ असमवाधिकारणम्‌' अर्थात्‌ जो किसी कायं 
के समवायिक।रण में प्रत्यासन्न हो, वह उस कायं का असमव।यिक्ारण होता है- 
इतना ही लक्षण रहेगा 1 तब जो किसी कायं के प्रति अन्यथासिद्ध अथवा ( नियत- 
पू्ववर्ती नहीं है, किन्तु उस कायं के समवायिकारण. मे प्रत्यासन्न है, उसमें .असमवायि- 
कारण का लक्षण समन्वित होने लगेगा अर्थात्‌ उक्त लक्षण कौ अतिव्याप्ति होगी 1 . 
जसे-^तन्तुरूप" एवं ^तन्तु-मक्षिकासंयोग' यद्यपि पटकायं के प्रति अन्यथासिद्ध ओौर 
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अनियतपुवेवर्ती है किन्तु पट के समवायिक्रारणभ्रुत तन्तु में समवायसंबध से प्रत्यासन्न 
है । अतः उसे पटकायं के प्रति असमव।यिकारण कहना होगा । इस अतिन्य,प्तिको 
दूर करने के लिये “अवद्तस।मथ्यंम्‌' इस विशेष्य अंश को दिया गयादहै। इस अंशके 
देने से अतिव्य।प्तिदूर दहो जाती है। क्योकि जि्षमेकारण का कक्षण निश्चित किया 
गया हो, वही असमवाथिकारण होगा । तन्तुरूप' तो "पटकायं' के प्रति अन्यथासिद्ध 
है। इसल्यि उसे "टकारं" का क।रण ही नहीं कह सक्ते, तव उसे असमवायिकारण 
कहना तो वहुत दुर है। 
अब यदि असप्रवाथिकारणके लक्षणमेंसे “विशेषण भागः को हटा दे तो 'अव- 
घतसामथ्यंमत्मवाथिकारणम्‌' इतना ही लक्षण रहेगा । तव समवायिकारण' ओर 
निमित्तकारण मं भी उक्त ठकक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निरसनाधं "विशेषण 
भागः को देना आवश्यकः टै 1 
एवं च ग्रन्थकार ने असमवायिकारण का लक्षण 'यत्समवायिकारणप्रत्यासन्न- 
मवधतसामर्थ्यं तदसमव।यिकारणम्‌' जो किया है, वह निदृंष्ट है । 
कंका- ज्ञान से इच्छा होतीदहै। इच्छा का समवायिकारण "आत्मा" है, उसमें 
(ज्ञानः प्रत्यासन्न ( विद्यमान ) है, ओर उसमे कार्यत्पादन का सामथ्यं भी अव्रत है। 
अतः इच्छा के प्रति न्ञान' को असमवायिकारण कहना चाहिये । किन्तु उसे कोई भी 
असमवापिकारण नहीं कहता, यह्‌ क्यो ? 
समा०- लक्षण में तद्भिन्नत्व' का निवेश कर देने पर उक्त अतिव्याप्ति नहीं 
होगी । 
“एवं तन्तुरूप पट रूपस्य असमव पिकारणम्‌”” के द्वारा ग्रन्थकार कहते है--इसी 
प्रकार "तन्तु का रूप", पटके रूप का अस्मवायिकारण होतादै। 
हंका-असमवायिकारण को समञ्ञानेके ल््यि ग्रन्थकार ने तन्तुसंयोग' ओर 
'तन्तुरूप' इन दो उदाह्रणो को क्यो दिया ? 
समा०-"भ।वात्मक कायं" ओर “अभावात्मक कायं-रेसेदो प्रकार के कायं 
= हआ करते हैँ। “अभावात्मक कायं" का नाम ध्वंसः है। उसकी उत्पत्ति केवल 
निमित्तकारणमसे ही होती टै, क्योक्रि वह्‌ कहीं भी समवायसम्बन्ध से नहों रहता । 
इसच्यि उस कायं की उत्पत्ति मे समवायिकारण ओर असमवायिकारण की अपेक्षा 
नहीं है । ओर भावात्मक कार्य, द्रव्य, गुण, कर्म॑-ये तीन होतेरहै। इन तीनों 
प्रकार के भ।वात्मक कायं की उन्पत्ति मे समव।यिकारण, असमवायिकारण, ` निमित्त 
कारण--इन तीनों कारणों की अपेक्षा होती है । तीनों प्रकार के भावात्मक कार्यो में 
किसी एक का ही उदाहरण यदि दिया जाता, तो अवशिष्ट दो भावात्मक कार्यो .के 
असमावायिकारण काज्ञान अच्छीतरह न हो पात।। इसलियि ^तन्तुसंयोग' का - 
उदाहरण देकर “समस्त जन्यद्रव्यो" के असमवायिकारणों कीः ओर संकेत किया ` गया, 
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दै । ओर तन्तुरूप' का उदाहरण देकर समस्त जन्य गुणो" के असमवाथिकारणों की 
ओर संकेत किया गया है । ये अपने आधारभूत द्रव्य" के समवाथिकारणगत गुणों से 
प्रकट होते हँ । इन दो उदाहुरणों से सभी प्रकारके 'असमवायिकारणोंः का ज्ञान 
टो सकता है, क्योकि जो गुण अपने आधारभूत द्रव्य के समवायिकारणगत गुण से 
उत्पन्न नहीं होता, अपितु किसी अन्य प्रकार से उत्पन्न होता है, उस गुण का तथा 
कमं का असमवायिकारण, द्रव्य के असमवायिकारणः' के समान ही समज्ञना 
चाहिये । तात्पयं यह टै कि जेमे-- द्रव्य का असमवायिकारण, अपने कार्यं के साथ 
एक आश्रय में विद्यमान ( प्रत्यासन्न ) रहता है, वैभे ही अकारणगुणपूर्वक गुण तथा 
कर्मं के असमवायिकारण भी अपने कायं के साथ एक आश्रय में प्रत्यासन्न होते है। 
जेसे--'पाकजरूप' का असमवायिकारण अग्निसंयोग, अपने कायं 'पाकजरूप' के साथ 
पच्यमान घटरूप एक आश्रय मे प्रत्यासन्न ( विद्यमान ) रहता है। इच्छा आदि 
आत्मगणों का असमवायिकारण “आत्म-मनःसंयोग', अपने कार्यभूत ज्ञान, इच्छा आदि 
के साध “आत्मा' रूष एक आश्रय मे प्रत्यासन्न रहता है । उसी तरह बृक्षके पणम 
होने वाले कम्पनकमं का असमवायिकारण, 'वायु-पणेसंयोग', अपने कार्यभूत कम्पनकमं 
के साथ ब्ृक्षपर्णरूप एक आश्रय में प्रत्यासन्न रहता है 1 अतः किसी एक द्रव्यात्मकः 
कायं के असमवायिकारणमें लक्नण समन्वय कर देने से समस्त अकारणगुणपूवंकं गुण 
तथा क्म" के असमवायिकारणों मे लक्षण-समन्वय करना सरल हो जाता है 1 उनके 
अल्गसे उदाह्रणों की आवदयक्ता नहीं होती 1 किन्तु कारणगुणपू्वेक गुणों कं 
असमवायिकारण, कुछ भिन्न प्रकारके है, वे द्रव्य के असमवायिकारण के तुल्य नहीं 
है । कारणगुणपूरवेक गुण के असमवायिकारण, अपने कायं के साथ एक आश्रय 
मे प्रत्यासन्न नहीं रहते, किन्तु अपने काये के समवायिकारण के साथ एक आश्रयमें 
प्रत्यासन्न रहते हँ 1 जंसे-पटरूप का असमवायिकारण तन्तुरूप अपने कार्यभूत पट- 
रूप के साथ पटात्मक एक आश्रय में प्रत्यासन्न न होकर उस्षके समवायिकारण पट के 
साथ तन्तुरूप एक आश्रय में प्रत्यासन्न रहता है । इसच्ि्यि पट के असमवायिकारण 
'तन्तुसंयोग' मे लक्षण-समन्वय समञ्न मे आने पर भी पटरूप के असमवायिकारण 
तन्तुरूप मे लक्षण-समन्वय करना कठिन होगा । इसव्ि असमवायिकारण के दो 
उदाहूरणों को वताया गया है । 

नु पटल्पस्य पटः समवाधिकारणं, तेन तद्गतस्य॑व कस्यचिद्धर्मस्य 


पटरूपं प्रत्यसमवायिक्ारणत्वसुचितम्‌ । तस्यब समवायिकारणप्रत्यासन्न- 
त्वात्‌ । न तु तन्तुरूपस्य । तस्य समवाथिकारण्रत्यासत्यभावात्‌ । 


मैवम्‌ । सयवाथिकारणसमवायिकारणप्रत्यासन्नस्यापि परम्परया सम- 
वायिकारणप्रत्यासन्नत्वात्‌ । 
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शंका-- नन्विति '"पटरूप' का समवायिकारण "पट" है, इसल्वि उसमें (पट में ) 
रहने वाके किसी धमं को ही पटरूप' के प्रति असमवाथिकारण कहना उचित है । 
क्योकि वही ( पटगत कोई धमं ही ) समवाचिकारण ( पट ) मे प्रत्यासन्न हो सकता 
है । 'तन्तुरूप' को पटरूप के प्रति असमवायिकारण कहना उचित नहींहै, क्योंकि 
उसकी ( तन्तुरूप की ) समवायिकारण ( पट ) में प्रत्यासत्ति नहीं 


समाधान-म वमिति ! एेसी शंका मत करिये । क्योकि ( तत्‌ ) पटरूप कार्य के 
समवायिकारण (पट ) के समवायिकारण ( तन्तु ) में प्रत्यासन्न ( तन्तुरूप ) की 
भी समवायिकारण मे परम्परया प्रत्यासत्ति होती है । 


माधुरी 

^तन्तुरूप' को "पटरूप" का असमवायिकारण कहा गया है । किन्तु यहां शंका यह्‌ 
होती है कि समवायिक्रारण में प्रत्यासन्न ओर अनन्यथासिद्धनियतपूर्वेभावी धर्मक 
असमवायिकारण कहते हैँ ।' इस ( असमवायिकारण के ) छक्षण के अनुसार हम 
देखेगे कि पटरूप का असमवायिकारण कौन हो सकताहै? पटरूप तो गुण है, 
इसचखिये उसका समवाधिकारण गुणी पट है । अतः पटगत दही कोई धर्मं पटरूप का 
असमवायिकारण' हौ सकता है । तन्तुरूप तो तन्तु में रहने वादा गुण है, अर्थात्‌ 
तन्तु का गुण है, इसय्यि वह ( रूप ) तन्तुमें रहता है, पट में नहीं । एेसी स्थिति 
मे ^तन्तुरूप" को “पटरूप' का असमवायिकारण कंसे कह सकते हैँ ? 


उक्त शंका का समाधान ग्रन्थकारने इस प्रकार किया है-समवायिकारणमे जो 
्रव्यासत्ति कटी गई है, वह “साक्षात्‌” ओर “परम्परया दो प्रकारसे हो सकती है । 
कहीं तो कोई धमं एेसा होता है, जो कार्य के साथ एक ही अर्थम रहने से समवायि- 
कारण में प्रत्यासन्न कहा जाता है । प्रत्यासन्न शव्द का अथं है-- ्रत्यासत्तिवाला' । 
भौर प्रत्यासत्ति शब्द का अर्थं है--'निकटसम्बन्ध' । जैसे- पट का असमवायिकारण 
-नौ तन्तुसंयोग' है, वह "पट" के समवायिकारण कहलाने वाले तन तुओं मे साक्षात्‌ 
( सीधे ) प्रत्यासन्न दहै। इस साक्षात्‌ प्रत्यासत्ति को “कार्येकारथप्रत्यासत्तिः भी 


. कहते ह । यहां कायं है पट, वह्‌ ( पट ) जिस अथं ( पदां ) मे यानी तन्तुओं में 
` समवेत ( समवायसम्बन्ध से रहता ) है, उसी मे ( तन्तुं में ) तन्तुसंयोग भी 


प्रत्यासन्न है । तात्पर्यं यह है क्रि पट समवायसम्बन्ध से जिन तन्तुओं मे रहता दै, 
उन्हीं तन्तुओों मे तन्तुसंयोगरूप गुण भी रहता है । इसच्ियि तन्तुसंयोग “साक्षात्‌, 
कार्यरूप पृट के साथ तन्तुरूप एक अर्थं मे समवेत है । इस प्रकार की प्रत्यासत्ति को 
साक्षतु भ्रटथासत्ति कहते हैँ । इसी साक्षात्‌ प्रत्यासत्ति को “कार्यका्थप्रत्यासत्ति' इस- 
ल्यि कहते हैँ कि कार्यं ( पट ) के साय कारण ८( तन्तुसंयोग ) की एक अर्थमें 
( तन्तु मे ) प्रत्यासत्ति रहती है । 


तो पो ज जा ४ क 
~~ --- कक 
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अब दूसरे प्रकार को प्रत्यासत्ति को "परम्परया प्रत्यासत्ति" अथवा 'कारणैकार्थ- 
प्रत्यासत्ति" कहते है । जो “धमे' कायं के साथ नहीं किन्तु कारण के साथ एक अर्थं 
मे प्रत्यासन्न होता हो, उसको "कारणैकार्थप्रत्यासन्न' कहते हँ । जैसे- तन्तुरूप अपने 
कार्यभूत पटरूप के साथ नहीं ओरन ही 'पटकूप' के समवायिकारण कहुलानेवाके पट 
के साथ एक अथं ( तन्तु ) में प्रत्यासन्न है । अर्थात्‌ पटरूप का असमवायिकारण तन्तु- 
रपट ओर 'पटलरूप' का समवायिकारण पट दहै, क्योकि श्गुणः का समवायिकारण 
गुणी" होता है । इस प्रकार तन्तुरूप यद्यपि पटरूप के साथ एकार्थ-समवेत नहीं है, 
तथापि पटरूप के समवायिकारण पट के साथ तन्तुस्वरूप एक अथं में समवेत है । 
पट का समवायिकारण तन्तु है, उन तन्तुजों में ही तन्तुरूप रहता है । अतः यहाँ पर 
पटरूप का अस्मवायिकारण जो तन्तुरूप है, वह “पटरूप' के समवायिकारण ( पट ) 
के समवायिकारण ( तन्तु ) मे रहता है । इस प्रकार यहाँ परम्परया भ्रत्यासत्ति है । 
इस परम्परया प्रत्यासत्ति को ही (कारणैकाथंगप्रत्यासत्ति' कहते हैँ । अरात्‌ समवायि- 
कारण के समवायिकारणमे प्रत्यासन्न धमं कोभी परम्परया समवायिकारण में 
प्रत्यासन्न मानकर तन्तुरूप को पटरूप का असमवायिकारण कहा जा सकता है । 


निमित्तकारणं तदुच्यते । यन्न समवायिकारणं, नाप्यसमवायिकारणम्‌ । 
अथ च कारणं तन्निमित्तकारणम्‌ । यथा वेमादिकं पटस्य निमित्तकारणम्‌ । 


तदेतद्‌ भावानामेव त्रिविधं कारणम्‌ 1 अभावस्य तु निमित्तमात्रे, तस्य 

क्वचि दप्यसमवायात्‌ । समवायस्य भावद्रयघमत्वात्‌ । 
` तदेतस्य त्रिविधस्य कारणस्य मध्ये यदेव कथमपि सातिशयं तदेव कर- 

णम्‌ । तेन व्यवस्थितमेतल्लक्षण प्रमाकरणं प्रमाणमिति । 
निमित्तकारण - 

निमित्तकारणमिति ! 'समवायिकारणः' तथा “असमवायिकारण' का निरूपण करने 
के वाद अव क्रमप्राप्तं तीसरे "निभित्तक्ारणः' का लक्षण वता रहेरहं। जो न समवायि- 
कारण दहै ओर न असमवाधिकारणदै, फिर भी उसे कारण कहते है अर्थात्‌ जिसमें 
कारण का “अनन्यथासिद्धनियतपूर्वेभावित्व' लक्षण समन्वित हो जाता है, उसे निमित्त- 
कारण कहते ह 1 जैसे- वेमा आदि, पट के निमित्तकारण हँ । 

तदेतदिति \ ये तीन प्रकार के ( समवायि, असमवायि ओर निमित्त) कारण, 
केवर भाव (सत्‌) पदार्थो के ही होते हैँ। अमाव पदां का तो केवल 
'निमित्तकारण' ही होता है । क्योकि उस अभाव का कहीं भी ( किसी भी पदार्थं के 
साथ ) समवायसम्बन्ध नहीं रहता, इसि कोई पदार्थं, उसका ( अभाव का ) 
समवायिकारण नहीं कहलाता 1 ओर जव उसका कोई समवायिकारण ही नहीं, तव 
कोई उसका असमवायिकारण भी नहीं हो पाता 1 इसस्यि अभाव का केवर “निमित्त- 
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कारण" ही होता है । 'समवाय'तोदो भाव पदार्थो काही धमं हुआ करतादहे। 
इसल््यि अभाव" का किसी से समवायसम्बन्ध नहीं हो सकता ! ये च्रिविधकारणः 
केवर भावपदार्यो के ही हुआ करते है, अभावपदायं के नहीं 1 

तदेतस्येति । इसच्ि उस त्रिविध कारणमेसेजो कारण, किसी प्रकारसे भी 
दूसरे कारणों कौ अपेक्ना अधिक उत्कृष्ट रहता है, उसे ही करणः कहते ठं । अर्थात्‌ 
त्रिविधकारणो मे संजो कारण, कथमपि यानी किसी भीं प्रकार से अतिरायसहित हो, 
वही "करण" कटहलाता है । इसच््यि श्रभाकरणम्प्रमाणम्‌' यह्‌.लक्षण ठीक दही किया 
गया है । 

माधुरी 

कथमपि" कह्ने का अभिप्राय यह्‌ है कि प्रमाता ओौर प्रमेयके रहते हुए भी 
जिसके अभावमें वे प्रमा के उत्पादक नहींहौ पाते, वही “अतिशयः पदार्थं है। 
अर्थात्‌ “अविलम्बेन प्रमोत्पादक्त्व' ही "अतिशय" पदार्थं है । वह्‌ “अतिरय' व्यापाररूप 
है.1 अथवा प्रमाता तथा प्रमेय के होने पर भी उसके विना प्रमा नहीं होती, यही उस 
प्रमाकरण का अतिदाय टै। अथवा उसके व्यापार के अनन्तर फक की उत्पत्ति होती दै, 
यही उसका अतिशय है । केवर निमित्तकारण ही करण" नहीं कदट्लाता, किन्तु जसी 
स्थिति हो तदनुसार 'समवाचिकारण', “असमवायिकारण' भी करण वन सकते है । 
तथापि (समवायिकारण' ओर “असमवायिकारण' का केरणः'के रूपमे कभी व्यवहार 
नहीं किया जाता । इसि करण' के दो प्रकार के ठक्षण एक दास्तविक ओर दूसरा 
उधावहारिक बताये जाते हँ । "सातिशयं कारणं करणम" यह “करणः का गास्तविक 
लक्षण है ओर “व्यापारवत्‌ असाधारणं कारणं करणम्‌" यह्‌ व्यावहारिक ( व्यवहारो- 
पयोगी ) लक्षण दै! समवाथिकारण ओर असमवायिकारण किसी दुष्टिसे अन्य 
कारणों की अपेक्षा सातिशय होने से वस्तुतः करण तो होगे, किन्तु वे अपने कायं 
के प्रति व्यापार द्वारा कारण न होने से उन्हं करण" नहीं कटा जायेगा । 

निष्कषं यह्‌ टै क्रि ऊपर बताये गये त्रिविधकारणोंमें से समवायिकारण केवल 
द्रष्य" ही होता है । जंसे--'पट' का समवाधिकारण "तन्तु" द्रव्य है । उसी तरह "पट- 
रूप. का समवायिकारण ¶ट' भी द्रव्य है । “अप्तमवायिकारणः' "गुण" अथवा "कर्म॑" 


( क्रिया ) हुआ करते ह । गुण का उदाहरण, जैसे-- पट” का असमवायिकारण 'तन्तु-, 


, 


संयोग! दै ओर “पटरूपः' का असमवाधिकारण तन्तुरूप' है। उसी तरह “कर्मं 
( क्रिया ) भी असमवायिक्रारण होता दै । जसे--रथ के अवयवभ्रूत चक्रों मे गमन- 
क्रिया होती है, तो अवयवीभ्रूत रथ में भी गमनक्रिया होने कगती है । अतः “रथ की 
गमनक्रिया में “चक्र की गमनक्रिया" असमवायिकारण है, जैसे-“पटरूप' में “तन्तुरूप' 
असमवायिकारण कटकाता है । निमित्तक्ारण भ्रत्येक पदार्थं हो सकता है अर्थात्‌ द्रव्य, 
गण, कमं भी हो सक्ते हँ । समवायिकारण ओौर असमवायिकारण दोनों किसी कार्यं 
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के असाधारण ही होते ह । किन्तु निमित्तकारण के अन्तर्गत 'साधारण-असाधारण 
सभी कारणों का समावेश हो जाता है । अतः अदृष्ट आदिको कार्यमात्र' के प्रति 
निसित्तकारण ही कहते हैँ । इसल्यि अर्थात्‌ श्रमा' ओर करण' दोनों का पुर्ण विवरण 
हो जाने से श्रमा का करण, प्रमाण कहलातादहै, यह रमाण का लक्षणः निश्चित 
किया गयाहै। 

यत्तु, अनधिगताथं गन्त प्रमाणमिति लक्षणम्‌, तन्न, एकस्मिन्नेव धटे 
घटोऽयं घटोऽयमिति धारावाहिकन्ञानानां गृहीतग्राहिणामभ्रामाण्यप्रसङ्कात्‌ । 


न॒ चान्यान्यक्षणविशिष्टविषयीकरणादनधिगतार्थंगन्तरता । प्रत्यक्षेण 
सुक्ष्मकालभेदानाकलनात्‌ । कालमेदग्रहे हि क्रियादिसंयोगान्तानां चतुर्णा 
योगपद्याभिमानो न स्थात्‌ । क्रिया, क्रियातो विभागो, विभागात्‌ पूवंसंयोग- 
नाशः, ततश्चोत्तरदेशसंयो गोत्पत्तिरिति । 

यत्विति 1 कुमारिकूभट्र के अनुयायी मीमांसकं ने तथा दिङ्नाग आदि वौद्धमता- 
वरम्बी आचार्यो ने “अनधिगता्थगन्तर प्रमाणम्‌" अर्थात्‌--अनधिगत ( अज्ञात ) अथं का 
जो ज्ञापक हो, वह प्रमाण है-- यह श्रमाण' का लक्षण किया है । तन्नेति! किन्तु वह्‌ 
-ठीक नदीं है । क्योकि यह्‌ घट है' इस प्रकार ज्ञात हुए एक ही घट का “धारावाहिक- 
ज्ञान" कराने वारी "घटोऽयं, घटोऽयम्‌' इस प्रकार की “द्वितीयादि बुद्धि ( ज्ञान ) 
गहीतमग्राही होने से वह्‌ धारावाहिक बुद्धि ( ज्ञान ) अप्रमाण कही जायेगी । अतः 
'अनधिगतार्थगन्तर प्रमाणम्‌" यह श्रमाण' का लक्षण ठीक नहीं है । 

ने चान्यान्येति । इस पर पूर्वपक्षी कह सकता है कि कुमारिलभट ओर प्रभाकर 
( गुरु ) दोनों मीमांसकसम्प्रदायों का अनुसरण करने वाटी यह धारार्वाहिक बुद्धि 
प्रमाण मानी जाती है! दोनों का कहना है किं "धारावाहिकज्ञान' का विषय “भिन्न 
भिन्न क्षणो से विशिष्ट घट" रहता है । अतः वह "धारावाहिकन्ञान' अज्ञात अर्थं 
( वस्तु) काही ग्राहक ( ज्ञापक ) है, इसच्यि उसे ( धारावाहिकज्ञान को) प्रमाण 
कट्‌ सकते ह । 

परत्यक्षेणेति 1 किन्तु उनका यह कथन ठीक नहीं है, क्योकि “कारमेद' इतना 
सूक्ष्म है कि उसका ग्रहण ( आकलन ) नहीं हो सकता । कालभेद ग्रहे इति 1 यदि 
"काठ के भेद' ( भिन्न-भिन्न क्षणो ) का ग्रहण ( ज्ञान ) होता तो क्रिया से लेकर संयोग 
तक चारों कार्यों के एक साथ होने ( यौगपद्य ) काश्रमनटोता। क्रियासे लेकर 
संयोग तक चार कायं इस प्रकार होते है-(१) क्रिया, (२) क्रिया से विभाग, 
(३) विभागसे पहञे संयोग का नाश ओौर (४) उत्तर देश मे संयोग की उत्पत्ति । 

माधुरी 


द्रंका-सिद्धान्ती ने जो यह कहा कि ^तेन व्यवस्थितमेतल्लक्षणं भ्रमाकरणं 
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प्रमाणमिति ।' उसे कंसे ठीक कहा जाय, क्योकि अन्य दाशेनिकों ने “अनधिगतार्थगन्तर 
प्रमाणमिति लक्षणम्‌'- यह्‌ प्रमाणलक्षण किया है । अन्य दाशंनिकोंकेप्रमाणलक्षण के 
अनुसार सर्वे गत्यर्था ज्ञानार्थाः इस न्याय से “अनधिगतस्य अज्ञातस्य अर्थस्य गन्त 
अवभासकमज्ञातार्थावगाहि ज्ञानं प्रमाणं प्रमितिः । अन्यथा स्मृतेरपि प्रामाण्यप्रसङ्कात्‌ ।' 
अर्थात्‌ जो ज्ञान" अनधिगतपुवं यानी पूर्वकारू मे “अज्ञात अर्थ" को ग्रहण करता है, 
वह ्रमा' होती है ओर जो उस श्रमाः ( ज्ञान ) काकरण होतार, वह॒ रमाण 
कहराता है । जंसे-- किसी "घट' पर मनुष्य की दृष्टि पहले पहर पडने पर उस “घट 
का जो प्रथम ज्ञान होता है, वह “अनधिगत अर्थ" को ग्रहण करता है, क्योकि उस ज्ञान 
से गृहीत होने वाला ^घट' उस ज्ञान के पूवं अज्ञात रहता है । इसल्यि वह्‌ ज्ञान ्रमा' 
है ओर उसे जन्म देनेवाला मनुष्य का नेत्र (आंख ) श्रमाण' कहलाता है । अभिप्राय 
यह है कि किसी प्रमाण का प्रमाणत्व तभी हैकिजव वहु किसी नवीन विषय का ज्ञान 
करावे । अतः जिससे किसी नवीन विषय का ( अज्ञात विषयका ) ज्ञान न हो, उसे 
प्रमाण नहीं कह सकते । उसी तरह श्रमा' का प्रमात्व भी तभीदहै, जव वहु किसी 


नवीन विषय का ग्रहण करे । यदि कोई ज्ञान, पूर्वंसेज्ञात हए अर्थं काही ग्रहण ` 


करता है, तव तो वह्‌ ( ज्ञान ) केवर “मा' यानी साधारणज्ञानमात्र ही कृहलायेगा । 
उसे श्रमा' कंसे कटा जायेगा ? अर्थात्‌ उस मा" का यानी साधारणज्ञानमात्र का 
प्रकषं क्या होगा ? अतः श्रमा' ओर श्रमाण' कहलाने कै चयि विषय की नवीनता 
( अज्ञातता ) होना आवश्यक है । 

दांका--अनधिगतार्थगन्तृ' यहाँ पर "गन्तृ" पद तृन्नन्त होने से न॒ लोकाव्यय- 
निष्ठालल्थंतृनाम्‌' सूत्र से षष्ठी का निषेध होगा, तब षष्ठीसमास कैसे सम्भवहो 
सकता है ? यदि शृन्नन्त' न मानकर "गन्तु" को (तृजन्त माने, तव भी (तृजकाभ्यां 
कर्तरि" से षष्ठीसमास काही निषेध होगा । 

समा०- उभयत्र कृद्योग होने पर षष्ठी" का प्रतिषेध रहने पर भी शेषषष्ठी" को 
मानकर समास हो सकता है । 


धारावाहिक-ज्ञान के विषय मं न्यायदश्शंन का मत- 


धारावाहिक-ज्ञान ( बुद्धि) के प्रामाण्य का विचार न्याय, वैशेषिक, मीमांसा, 
, बोद्ध, जेन आदि अनेक देनो मे करिया गया है 1 अधिकांश खोग धारावाहिक बुद्धिस्थल 
मे द्वितीयादि क्षणो में होने वाके “अयं घटः" इत्यादि ज्ञान के प्रामाण्य काही प्रति- 
पादन करते ह । किन्तु उनके प्रतिपादन की दीटी भिन्न-भिन्नहै। 

धारावाहिक-ज्ञान' को प्रामाण्य सिद्ध करने की चिन्ता विशोषरूप से उनको करनी 
पड़ती है, जो “अनधिगता्थेगन्त प्रमाणम्‌" को प्रमाण का लक्षण मानते हैँ । न्याय 
वैशेषिको ने प्रमाण के रक्षण मे “अनधिगतत्व' का कोई उल्टेख नहीं किया दै । इस- 


न को 
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चक्िए उ.ग्के यहां अधिगतविपयक ज्ञान" भी प्रमाण ही है। नैयायिको ने “यथार्थं 
अनुभव" को प्रमा ओौर "यथाथ स्मृति" को प्रमाभिन्न कहकर यही सूचित किया है कि 
अनधिगत अर्थ" को ग्रहण करने वाला ज्ञान श्रमा' ओौर अधिगत अर्थमात्रः को ही 
ग्रहण करनेवाला ज्ञान प्रमाभिन्न है । अन्यथा 'यथाथं अनुभव" को प्रमा ओौर “यथार्थं 
स्मृति" को प्रमाभिन्न कहने का कोई ओौचित्य नहीं रह जाता। दोनों मे केवल 
इतना ही भेद ह क्रि अनुभव", पूवं से अज्ञात रहनेवाले अर्थं को ग्रहण करता है ओर 
स्मृति सदेव पूर्वे से ज्ञात रहनेवाठे अर्थं को ही ग्रहण करती है। अतः नैयायिको ने 
अपने यथा्रानुभवः प्रमा" इस प्रमालक्षण के अनधिगताथं गन्तृत्व' का यद्यपि शब्दतः 
सन्निवेश नहीं क्रिया है, तो भी तात्पर्यतः उसको मान लिया है । अपने प्रमालक्षणगत 
अनुभव" शब्द से उसको सूचनादे दीदै। तथापि तकंभापाकार श्रीकेशवमिश्र का 
कहना है किं अनधिगतार्थेगन्त् प्रमाणम्‌"--यह प्रमा का लक्षण ठीक नहीं है । क्योकि 
इस प्रमालक्षण को मानने पर एक ही घट को ग्रहण करनेवाके प्रत्यक्षात्मक अनेक 
ज्ञानो का जव अव्यवदहितक्रम से जन्म होतादै, जिसे “धारावाहिक-ज्ञान" कहते है । 
इमे धारावाहिक' इसलिये कठते हैँ करि यह्‌ ज्ञान “धारारूपेण वहन्तीति धारावाहीनि, 
धारावाहीन्येव धारावाहिकानि', यहाँ स्वार्थं में क प्रत्यय किया गयादै। इन सभी 
धारावाहिक ज्ञानो को दार्शनिकों ने शप्रमा'के रूपमे मानाहै। श्रमाः ओौर श्रमाकरण' 
दोनों अर्थो मे श्रमाण' शब्द का प्रयोग होता है। जैसे--अनधिगतार्थगन्त्र प्रमाणम्‌” 
इस श्रमा' लक्षण में श्रमाण' शब्द का प्रयोग श्रमाःके च्वि कियागयादहै। ओर 
'्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः प्रमाणानि" इस न्यायसूत्र में श्रमाण' राब्दका प्रयोग 
श्रमाकरणः' के ल्यि किया गयाहै। दो भिन्न अर्थो में "माण" शब्द का प्रयोग, भिन्न 
व्युत्पत्तियों -के आधार पर किया गया है। श्रमा' के अथं मे प्रयुक्त श्रमाण" शब्द र 
पूवक “मा' धातु से भाव अथं मे ल्युट्‌ प्रत्यय जोड़कर निष्पन्न किया जाता है। 
इसल््यि “प्र'-पूर्वैक "मा" धातु का जो अथं है, वही रमाण शब्द का अथं है । क्योकि 
भावप्रत्यय का श्रकरत्य्थ' से अधिक कोई अथं नहीं है। निष्कषं यह्‌ है कि भावार्थक 

ल्यु ट्‌-प्रत्ययान्त श्रमाण' शब्द का अथं श्रमा' किया गया है । ओर श्रमाकरण' अर्थं 
मे प्रयुक्त ्रमाणः शब्द, प्र-पूवेक 'मा' धातु से "करण अथं मे ^ल्युट्‌' प्रत्यय करने पर 
निष्पन्न होता है । इसल्वियि श्रमाण" शब्द का अथं भ्रमाकरण' समज्ञा जाता है। इस 
प्रकार प्रमा' ओर श्रमाकरण' के अथं में श्रमाण' शब्दके प्रयोग को देखकर च्रममें 
नहीं पड़ना चाहिये । इसी तरह श्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग भी “इन्द्रियजन्य प्रमा' ओर 


उस श्रमा के करण” तथा उस प्रमा के विषयभूत पदार्थ इस तीन भिन्न वस्तुओं 
के ल्यि भिन्न-भिन्न व्युत्पत्तियों के आधार पर क्रिया जातादहै। मीमांसकों को 


छोडकर अन्य दानिक अधिगतविषयक ज्ञान कोभी प्रमाण मानते रहैँ। इसील्यि 
उदयनाचार्यः, श्रीधराचार्य, जयन्तभट ओर वाचस्पतिमिश्र आदि नैयायिक-वैशेषिको ने 








५६ तकंभाषा ` [ धारावाहिकन्ञान 


अपने ग्रन्थों मे धारावाहिक ज्ञानो को अधिगता्थेविषयक कहकर भी प्रमाण माना है। 
"धवा रावाहिकज्ञान' में सृक्ष्मकालभेद का ग्रहण नहीं माना है । तकंभाषाकार केशवमिश्र 
ने “सृक्ष्मकारुभेद' के ्रहण होने यान होने के सम्बन्ध में विचार कियादहै। 


कुमारि ओर प्रभाकर दोनोंने धारावाहिक ज्ञान का प्रामाण्य माना है। 
किन्तु उसके उपपादन का प्रकार भिन्न-भिन्न है । प्रभाकर के रिष्य शाक्िकिनाथ आदि 
ने नैयाथिकों के समान 'सृक्ष्मकाल भेद" का समावेश क्रिये विना ही केवल अनुभूतिः 
के होने मात्रसे ही उन धारावाहिक ज्ञानों को प्रमाण मानादहै।* किन्तु कुमारिल- 
भदुपाद के सम्प्रदायानुयायी पाथसारधिमिश्च आदिने सृष्ष्मकाभेद का ग्रहण मानकर 
उन धारावाहिक ज्ञानो को प्रमाण माना दहै ।2 


प्रभाकर सम्प्रदायानुयायी शालिकनाथ "अनुभूतिः प्रमाणम्‌" इस प्रमाणलक्षण के 
कहने मे यह्‌ युक्ति वताते हैँ किं धारावाहिक-ज्ञान में सभी ज्ञान परस्पर निरपेक्ष होते 
है । पूर्व-पू्वे विज्ञान की कारणसामभ्री के व्यापार से ही उत्तर-उत्तर विज्ञान की भी 
उत्पत्ति हो जाती है । अतः इन सभी विज्ञानो में न उत्पत्तिकृत विशेषता है ओर न 
प्रतीतिकृत ही कोई विशेषता दहै । इसल्यि सभी धारावाहिकन्ञानों. का प्रामाण्य 
निरावाध है । | 


कूमारिकभदुपाद के अनुयायी पार्थसारथि मिश्र का कहना है कि “किमत्र घटो- 
ऽवस्थितः ?' अर्थात्‌ क्या यहाँ घट है ? यह्‌ प्रन करने पर (अस्मिन्‌ क्षणे मया 
` उपलब्धः" अभी इसी क्षण मैने देखा था अथवा प्रातरारभ्य एतावत्कालपयेन्तं मया 
उपङ्ब्धः' प्रातःकार से अव तक तो मैने देखा था, यह्‌ उत्तर दिया जाता है। अतः 
बताइये कि इस प्रकार का उत्तर "काकभेद' के ग्रहण किये विना कैसे दिया जायेगा ? 
इसय्यि कहना होगा कि काकभेद' का ग्रहण होता है । इस प्रकार काकुभेद के ग्रहण 
कर छेने पर उत्तर-उत्तर विज्ञानो मे गृहीत हुए कालभेद के आधिक्य से अग्रहीत- 
ग्राहित्व अथवा अनधिगतार्थगन्त्रत्व' वन जायेगा, इस कारण धारावाहिक ज्ञानो का 
प्रामाण्य सिद्ध हो जाता है। 
धारावाहिक-ज्ञान के विषय मं बौद्धो का मत- 

बौद्धदारनिक दिङ्नाग ने श्रमाणलक्षण' करते समय “अनधिगतार्थेगन्तरृत्व' को ही 
अन्य शब्दों से बताया है। उन्होने प्रमाणसमूच्चय को व्याख्याः मे “अज्ञाता्थंज्ञापक 
प्रमाणम्‌ इति प्रमाणसामान्यलक्षणम्‌'- यह्‌ प्रमाण का लक्षण किया है । अर्थात्‌ 
“अगरृही तग्राहिज्ञान' ही प्रमाण है । 





१. भ्रकरणपञ्िका, प° ४२, वृहती, प° १०३ । 
२. शास्त्रदीपिका, प्र १२४, १२६ । 
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अन्य वोद्धदाशंनिक धमेत्तिराचा्यंको भी अधिगतविपयकनज्ञान' यानी शगरहीत- 
ग्राहिज्ञानः' का अश्रामाण्य ही स्वीकार है। 

किन्तु इसके विपरीत बौद्धदाशनिक अचंट ने महान्‌ मीमांसक कुमारिलभट्ट के 
अनुसार सूक्ष्मकाक्भेद का ग्रहण मानकर योगियों के धारावाहिक-ज्ञान को प्रमाण माना 
दै ओर लौकिक पुरषो के धारावाहिकज्ञान में न्यायदशेन के अनुसार ही सूक्ष्म 
कालभेद का ग्रहण असम्भव मानकर उसे अप्रमाण वताया है । सृक्ष्मकाल्भेद का लौकिक 
प्रत्यक्षसे ग्रहणन दहो सक्नेमें ही न्यायदर्शन कासहारा किया गया है। "धारावाहिक- 
ज्ञान' के अप्रमाण मानने में न्यायदर्शंन के साथ समानता नहींहै। न्यायदर्शन तो 
'धारावाहिक-ज्ञान' को प्रमाण मानता है । न्यायके प्रमाणलठक्षण में अज्ञातार्थजलापकत्व' 
पद का निवे नहींदे। ओर वौद्धोने “अन्ञातार्थज्ञापकं प्रमाणम्‌" यह प्रमाण का 
सामान्य लक्षण करिया दहै। इस कारण बौद्धो के मत मं धारावाहिकन्ञान का प्रामाण्य 
सृक्ष्मकालभेद का प्रहणदहोने परदहीदहो सकतादटै। किन्तु उस सूक्ष्मकाल्भद का 
ग्रहण योगिप्रत्यक्षसे दही गरहीत होतादै। साधारण दौकिकप्रत्यक्ष से उसका ग्रहण 
नहीं होता है । इसच्यि योगित्रव्यक्ष मे तो “धारावाहिकनज्ञान' प्रमाण है ओर लौकिक- 
प्रत्यक्ष मे “धारावाहिक-ज्ञान' अप्रमाण है । 


घारावाहिक-ज्ञान के विषय में जन दारेनिकों का मत- 

जैनदर्शान कीदो परम्परं है-एक दिगम्बर' ओर दूसरी “उवेताम्बर'। 
दिगम्बर परम्परा मं “धारावाहिक-ज्ान' को तभी प्रमाण माना जाता है, जव 'सृक्ष्म- 
कालभेद" का ग्रहण होता है, अन्यथा वह्‌ अप्रमाण है। एवच वौद्धाचायं अचंट के 
समान ही धारवाहिक-ज्ञान का श्रामाण्य ओर अप्रामाण्य' दोनों सम्मत, अर्थात्‌ 
योगिप्रत्यक्ष मे सृक्ष्मकालभेद का ग्रहण होने से उनका शधारावाटिक-ज्ञान' प्रमाण ठै 
ओर कौकिकमप्रत्यक्ष मे सृक्ष्मकालभेद का प्रहण न होने से लौकिक धारावाहिक-ज्ञान 
अप्रमाणदहै। 

किन्तु इवेताम्बर-सम्प्रदाय की परम्परा में गरहीतमग्राहित्व' रहना श्रामाण्य' का 
विधातक नहीं है । क्योकि इन्ोने क्षण में अनधिगत पद का निवेश नहीं कियादहे। 
अतः यह्‌ सम्प्रदाय “धारावाहिकनज्ञान' को ओर उसी तरह स्मृतिः कोभी प्रमाण 
मानता है । 
तकभाषाकार का मत- 

तकंभाषाकार के मत से अनधिगता्थगन्तर प्रमाणम्‌' यह श्रमाण' का लक्षण 
करना उचित नहींदहै। क्योकि धारावाहिकनज्ञानों में उक्त लक्षण की अव्याति 
होगी, क्योकि उक्त लक्षण के अनुसार केवल प्रथम ज्ञान' ही श्रमा' होगा ओर 
द्वितीय, तृतीय आदि सभी ज्ञान "अप्रमा" कहूलार्येगे । कारण यहद करि श्रथम 
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ज्ञान' ही अनधिगत अर्थं को ग्रहण करेगा ओर द्वितीय, तृतीय आदि सभी ज्ञान 
अपने-अपने पूरववर्ती ज्ञान से अधिगत हुए अ्थं'को ही ग्रहण करेगे । 


यथाथं अनुभव को श्रमा' ओर स्मृति को प्रमा से भिन्न मानने का रहस्य- 


'अनुभव' ओौर 'स्मति' के यथार्थत्व अंश' मे सर्वथा साम्यहै, तथापि "यथार्थं 
अनुभवः को श्रमा' माना है जौर यथाथ स्मृति" को उससे भिन्न कहा है । शीवाच- 
स्पति मिश्च अपनी न्यायवात्तिकतात्पर्य॑टीका में कहते हैँ कि दोनों मे यथार्थत्व अंश 
समान रहने पर भी लोकव्यवहार के आधार पर स्मृति" को प्रमा" से भिन्न वताते 
दै । सभी खोग यथाथं अनुभव' को श्रमा' कहते है, किन्तु यथाथस्मृति को ` प्रमा 
नहीं कहते । इस लोकव्यवहार का आधार (अनधिगतार्थंगन्तृत्व' नहीं है, क्योकि 
धारावाहिक, द्वितीय, तृतीय आदि ज्ञानों.मे अनधिगतार्थंगन्तृत्व केन रहने पर भी 
उन्हं प्रमा" शब्द से कहा जातादहै। इसल्यि श्रमा जओौर स्मृति" के सम्बन्ध में 
प्रचित लोकव्यवहार का आधार “अनुभव ओर स्मृति के जातीय भेद' को केकर ही 
होता है । अत एव तकभाषाकार ने 'यथाथेज्ञानं प्रमा" न कहकर (यथार्थानुभवः भ्रमा' 
कहा है 1 ओर “स्मृति को अनुभवत्वजाति से रहित मानकर स्मृति मे श्रमा' शव्द 
का व्यवहार नहीं किया जाता, बताया दहै। .तकंभाषाकार ने (अनुभवत्व' ओर 
(स्मृतित्व' ये दो अवान्तर जातिया ज्ञान" कौ मानकर श्रमाठलक्षण' की रचनाकीदहै 
ओर उसमें “अनुभ वत्वजाति' का सन्निवेश कर “स्मृति की उससे भिन्नता वताई दै । 
अतः “अनधिगतार्थगन्त्र प्रमाणम्‌" यहं लक्षण, प्रतिक्षणं पदार्थो भिद्यते" इस क्षणिक वाद 
के ही उपयुक्त हो सकता दै । “स्थिरवाद' मे तो इसकी मान्यता नहीं कही जा सकती । 
तात्पयं यह है कि अथं काज्ञान दोप्रकारसे होता है। क्योंकि कोई भी अथं ज्ञात भी 
हो सकता है ओर अज्ञात भी हो सकता है 1 उनमें ्ञात अर्थ" के ज्ञान को स्मृतिः 


मौर (अज्ञात अर्थ" के ज्ञान को “अनुभव कहते हैँ । एव “अनधिगतार्थगन्तृ" का 


तात्पयं है- “अनुभवः । इस अनुभव को ही श्रमाण' कहते हैँ । नैयायिको के समान 
“भाटुमीमांसकः को श्रमाणलक्षण' मे "यथार्थ विशेषण जोड़ने की आवश्यकता नहीं 
है, क्योकि भाटुमीमांसक सभी अनुभवो को उनकी उत्पत्ति की अवस्थामे प्रमाण 
( यथार्थं ) मानते ह । किन्तु कारणदोष के ज्ञान से अथवा बाधकन्ञान से "उन ज्ञानो 
का प्रामाण्य समाप्त होकर उनका अघ्रानाण्य मान छिया जाता है। "मीमांसकः प्रामाण्य 
को स्वतः ओर अध्रामाण्य को परतः मानतेह। भटुपाद अपने इटोकवातिक में 
कहते है | 

“तावतेव च भिध्यात्वं गृह्यते नान्यहेतुकम्‌ 1 

उत्पत्त्यवस्थं चैवेदं प्रमाणमिति गीयते ॥' 

---( ञउ्लो० वा० १।२।८७ ) 


॥ _ 


111. ॥ 
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भाटरमीमांसक के नाम पर “अनधिगतार्थगन्तृ प्रमाणम्‌" इस प्रमाणलक्षण को 
यत्र-तत्र उद्धृत किया जाता है, किन्तु उसके मूक सोत का पता नहीं चरता है । 
भटुपादने प्रमाण का लक्षण इस प्रकार किया है-- ` 
तत्रापूर्वाथं विज्ञानं निश्चितं वाधवजितम्‌ । 
अदुष्टकारणारन्धं प्रमाणं लोकसम्मतम्‌ ॥।' 
इस लक्षण के अनुसार ही तदनुयायी पार्थसारथिमिश्र. ने अपनी ज्ञास्वरदीपिका में 
प्रमाणलक्षण वताया है-- "एतच्च विशेषण त्रयमुपाददानेन सूत्रकारेण कारणदोष- 
वाधकज्ञानरहितमग्रहीतमग्राहिज्ञानं प्रमाणम्‌ इति प्रमाणलक्षणं सूचितम्‌ ।' इसी भाव 
को अनधिगतार्थगन्तु प्रमाणम्‌" इस लक्षण मे सूचित किया गया है । 
ननु प्रमायाः कारणानि बहूनि सन्ति प्रमारपरमेयादीनि । तास्यपि कि 
करणानि उत नेति ? | 
उच्यते । सत्यपि प्रमातरि प्रमेये च, प्रमानुत्पत्तेरिन्ियसंयोगादौ सति, 
अविलम्बेन प्रमोत्पत्तेरत इन्द्रियसंयोगादिरेव करणम्‌ । भ्रमायाः साधकत्वा- 
विशेषेऽप्यनेन वोत्कर्षणास्य प्रमात्रादिभ्योऽत्तिशयितत्वादतिशयितं साधकं 
साधकतमं तदेव करणमित्यु क्तम्‌ । अत इन्द्रियसंयोगादिरेव प्रमाकरणत्वात्‌ 
प्रमाणं न प्रमात्नरादि। 
तानि च प्रमाणानि चत्वारि । तथा च न्यायसुज्रम्‌- 
“्रत्यक्नानुमानोपमानशब्दाः प्रमाणानि ^ इति । 


भ्ररन- नन्विति । श्रमाः के कारण तो प्रमाता, प्रमेय आदि वहूतसे होते है। 

तो क्यावे सभी %्रमा' के करण होते ह अथवा नहीं ? 
उत्तर- उच्यत इति । प्रमाता ओौर प्रमेय के होने पर भी इन्द्रियस्िकषं- 
सम्बन्ध के विना ्रमा' की उत्पत्ति नहीं होती, किन्तु इन्द्रियसंयोग आदि के होने पर 
शीघ्र ही भ्रमा" की उत्पत्ति होती है । इसचियि इन्द्रियसंयोगादि ही श्रमाः का करण 
है । ( प्रमाता, प्रमेय ओर प्रमाण तीनों में ) प्रमा की कारणता समान रहने पर भी 
उनकी ( प्रमाता आदि की ) अपेक्षा इन्द्रियसंयोगादि में प्रकरषंता होने से ( इन्द्रिय 
संयोगके होते ही ) शीघ्र ( अविलम्बेन ) भ्रमा उत्पन्न होती है, इस कारण ) वही 
( इन्द्रियसंयोग ) प्रकृष्टसाधक अर्थात्‌ साधकतम है, इसव्ि उसी को “करणः 
हा गया है । प्रमाता आदि को ( करण ) नहीं । अतः इन्द्रियसंयोगादिही प्रमा 
काकरण होने से उसी को श्रमाण' कटा जाता है । अत एव भ्रंथकार ने अत इन्द्रिय 
संयोगादिरेव प्रमाकरणत्वात्‌ प्रमाणं, न ॒प्रमात्रादि' कहा है । यहां पर “इन्द्रियं च 
संयोगश्च तौ आदी यस्य स तथोक्तः" यह विग्रह करना चाहिये । यहां आदि' शब्द से 


१. न्यायसूत्र १।१।३ । 
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नि विकल्पकन्ञानादि का ग्रहण किया जातादहै। पुंल्लिङ्खत्व के निर्वाहाथं “अथं 
शब्द का अध्याहार कर केना चाहिये । तात्पयं यह दहै कि प्रत्यक्षप्रमाकौा करण, 
इन्दरियसन्िकषं है, अतः उसे ही श्रत्यक्षप्रमाण' शब्द से कहा जाता है । 
प्रमाण के प्रकार- 

तानि चेति 1 वे प्रमाण चार है, जैसा कि न्यायसूत्र में कहा है-- प्रत्यक्ष, अनुमान, 


- उपमान ओर शब्द-ये चार प्रमाणदहं। 


माधुरी 
न्यायसूत्रकार ने प्रमाण के चार प्रकार ( भेद ) प्रदर्शित करके यह सूचित कर 
दिया है कि न्यायदर्शंन को चारही प्रमाण सम्मत हं, उससे अधिक याकम नहीं। 
क्योकि सूत्रकार ने श्रमाणप्रमेयसंशय' इत्यादि सूत्रसे यानी प्रथम सूत्र से यह्‌ बताया 
है कि षोडश पदार्थो के तत्वज्ञान से मोक्ष कौ प्राति होती है। किन्तु उस तत्त्वज्ञान 
से मोक्ष की प्राप्ति किस प्रकार होगी ? एसी जिज्ञासा होने पर 'दुःखजन्मप्रदृरत्तिदोष- 


मिथ्याज्ञानानामृत्तरोत्तरापाये तदनन्तरापायादपवगेः' इस द्वितीय सूत्र से वताया कि 


तत्त्वज्ञान से मिथ्याज्ञान का नाश होता है, तब उससे दोष नष्ट होते है, उसमे प्रवृत्ति 
का विना होता है, उसके विना से जन्म की प्राप्ति भी रुक जाती है । इस प्रकार 
जन्म के सुक जाने से इक्कीस प्रकारके दुःखों का उच्छेद होता है 1 उस.उच्छेदकोही 
मोक्ष कहा गया हे । तदनन्तर श्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः प्रमाणानि" तीसरे सूत्र से 
सूत्रकार गौतम ने प्रथमतः उदिष्ट प्रमाणपदा्थं का विभागः प्रदित कियाहै। अतः 
चार ही प्रमाण है, न्यूनाधिक नहीं । अन्यथा सूत्रसे ही प्रमाणचतुष्टय कौ सिद्धि दहो 
सकती है, पुनः उनका विभाग कर दिखाना निरर्थक हो जायेगा । 

चार प्रमाणो के विभाग-क्रममे सर्वप्रथम प्रत्यक्ष" प्रमाण कोरखा गयादहै, 
क्योकि अनुमानादि तीन प्रमाणो का वह्‌ मूलभूत होने से ज्येष्रुहै ओर उसकी स्वतन्त्र 
रूप से पृथक्तया प्रमाणक रूपमे प्रसिद्धिभीदहै, तथा वादी-प्रतिवादी सभी खोग 
उसका प्रतिपादन करते है, इसच्यि उसकी प्रधानता भीदहै। अतः प्रत्यक्ष" 
को ही स्वेश्रथम रखकर उसके वाद अनुमान, तदनन्तर प्रत्यभिज्ञानप्रत्यक्षरूप 
उपमान को रखा गया है । जिससे कोई व्यक्ति उसका ( उपमान का ) अनुमाने 
अन्तर्भाव न कर सकरे। 

प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपणस्‌ 

कि पुनः प्रत्यक्षम्‌ ? 

साक्षात्कारिगत्रमाकरणं प्रत्यक्षम्‌ । साक्षात्कारिणी च प्रमा सेवोच्यते या 
इन्द्रियजा। सा च हिधा सविकल्पकनिविकल्पकभेदात्‌ । तस्याः करणं 
त्रिविधम्‌ । कदाचिद्‌ इन्द्रियं, कदाचिद्‌ इन्द्रियार्थसिकषंः, कदाचि- 
जज्ञानम्‌ । 
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प्रन -कि पुनरिति । प्रत्यक्ष" प्रमाण किमे कहते हं ? 

उत्तर साक्नात्कारोति । साक्षा्कतारिणी ( वस्तु का साक्षात्कार करने वादी } 
प्रमा के करण को श्रत्यक्षप्रमाण' कहते दैँ। ओौर साक्ात्करारिणी ( साक्नात्कार करने 
वालो } श्श्रमा' व्हुदहै, जो इन्द्रिय मे उद्पन्न ( जन्य ) होती दै । सविकल्पक तथा 
निविकल्पक के भेदसे वह दो प्रकार की होती है। उसके तीन प्रकार के करण होत 
है--( १) कभी इन्द्रिय, (२) कभी इन्द्रिय ओर अर्थंका सन्निकर्षं ओर (३) 
कभी निविक्रत्पकज्ञान । 

माधुरी 

"प्रत्यक्षम्‌" पद मे समास कौन-सादटोगा ? इस जिज्ञासा के समाधान में यदि कहू 

कि 'उपकुम्भम्‌' आदि की तरट्‌ “अक्नम्‌, अक्षं प्रति वर्ततेः इति श्रत्यक्षम्‌', यह्‌ 
अव्ययीभावसमास होगा, तो विशेष्यनिघ्नता का भंग दो जायेगा । उसके भय से यदि 

"कुगतिप्रादयः" से प्रतिगतमश्नं प्रत्यक्षम्‌ इस प्रकार तत्पुरुषसमास कर, तो पर 
वलि्किङ्गं रन्द्रतत्पुरुषयरोः' सूत्र का कार्यं होगा, तवर भी पूर्वोक्त दोप वेसा ही रहेगा । 
अतः अव्यग्रीभाव या तत्पुरुष नहीं कर सकते । 

किन्तु यहु धूलिग्रक्षेभ, भप्यान्तवेयाकरण को आंखमे नहीं किया जा सक्ता, 
क्योकि वातिक्रकार कात्यायन ने श्राप्तापन्नारपूवंगतिसमासेषु प्रतिषेधः से पर- 
वत्किङ्धता का प्रतिपेध रहने म॒ अभि््रैर्याकङ्खता ( विद्योष्यनिघ्नता ) की उपपत्ति 
हो जातीदै। चक्षुरादिमे श्रत्यक्न' शव्द का प्रयोग गो, पङ्कजः आदि के समान 
योगरूढ समज्ञना चाद्य । 

साक्लात्कारिणी प्रमा को "प्रत्यक्ष" बताया गया है। “साक्षात्कारिणीौ चासौ घ्रमाच 
सा साश्नात्कारिणी प्रमा ।' यहाँ पर “स्त्रियाः पुंवद्‌भाषितपुंस्कादनङ्‌' से अनङ्‌" ओर 
'समानाधिकारे स्त्रियामपुरणीष्रियादिषु' से पुंवद्भाव होता दै। एेसी साक्नात्कारिणी 
प्रमाके करण को प्रत्यक्ष" कहते है । अभिप्राय यहटै कि इन्द्रियजन्य घ्रमाको ही 
'साक्नात्कारिणी प्रमा" कते दै । ओर जो “परमा' इन्द्रियजन्य नहीं होती, उसे “साक्षा- 
त्कारिणी प्रमा नहीं कहते । जेसे--अनुमिति, उपमिति ओर शाब्दबोध 1 क्योकि 
इन्द्रियजन्य प्रमा ही वस्तु का साक्षात्कार कराती है 1 उससे अतिरिक्त प्रमाएं वस्तु का 
साक्नात्कार नहीं करातीं । वस्तु के साक्षात्कार करने का अर्थं है कि वस्तु के साक्षात्‌ 
होने पर उते ग्रहण करना । साक्ष का अथं है-अक्षेण = इन्द्रियण सहितः 
सन्निकृष्टः साक्षः, अर्थात्‌ इन्द्रियसच्निकृष्टः । एवं च जिस प्रमा की उत्पत्ति, इन्द्रिय से 
होगी, वही प्रमा वस्तुका ग्रहण करनेके ल्यि वस्तु के साय, इन्द्रियस्लिकषं 
( सम्बन्ध ) की अपेक्षा करेगी, तभी वह्‌ इन्दरियसन्निङृष्ट वस्तु की ग्राहक हौ सकेगी । 
ओौर जिस प्रमा की उत्वत्ति, इन्द्रिय से नहीं होगी, उसे वस्तु के साथ इन्दियसन्निक्षं 
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की अपेक्षा नहीं होगी, तब उम्र प्रमा में वस्तु का साक्षात्कारित्व यानी इन्दरियसन्निकृष्ट 
वस्तु का ्राहकत्व भी नहीं होगा । 

अभिप्राय यह्‌ है किं श्रमा' की उत्पत्ति आत्मा" से होती है । इस कारण आत्मगत 
प्रमा से वस्तु का ग्रहण तभी सम्भव हो सकेगा, जव श्रमा' ओर "वस्तु" का सामीप्य 
हो । वह सामीप्य, बाह्यवस्तु के साथ सीधे तो होगा नहीं, वह तो परम्परया होगा । 
वह परम्परा यह्‌ है-अत्मा का मन से संयोग होगा, मन का इन्द्रिय से संयोग होगा 
ओर इन्द्रिय का वस्तु के साथ संयोग होगा । इस रीत्तिसे वस्तु का इन्द्रिय से, इन्द्रिय 
कामनसे ओर मनकाञआत्मासे संयोग होने पर वह॒ वस्तु, आत्माके सन्निहित 
( निकट ) होगी । तव आत्मा में उत्पन्न होने वादी प्रमाका वस्तु के साथ सामीप्य 
होने से उसे ( प्रमाको ) वस्तु का ग्रहण करनेमे सरल्तादहो जाती है। 

प्रमा ओर बाह्य वस्तु के सामीप्यसम्पादन की उक्त प्रक्रिया को "इन्द्रियजन्य 
प्रमा मे ही समञ्जना चाहिये । अन्य प्रमाओं मं नहीं। क्योकिजो प्रमा इन्द्रियजन्य 
नहीं होगी, उसकी उत्यत्ति में इन्द्रिय के साथ मन" के संयोग की ओौर वस्तु के साथं 
इन्द्रिय के संयोग की आवश्यकता नहीं होगी । इसलिये उस प्रमा का वस्तु के साथ 
सामीप्यसम्पादन उक्त प्रक्रियासे नदीं होगा । तव जिजामा होती दहै कि इन्द्रिय से 
उत्पन्न न होने वारी ( इद्दियाऽजन्य ) प्रमा का वाह्य वस्तुके साधर सामीप्यन 


होने से उस वस्तु का ग्रहण श्रमा' कैमे कर सकेगी ? 


समाधान यहं दै कि इनद्दियाऽजन्य प्रमा ओौर बाह्य वस्तु के सामीप्य की यहां कोई 
आवश्यकता ही नहीं दै 1 क्योकि इन्दियाऽजन्य प्रमाका करण, “आत्मा में सीधे 
सच्चिहित र ओर उस करण मे बाह्य वस्तु सीधे सन्निहित रहती दै । जैसे--अनु 
मिति प्रमा का करण जो “व्या्िज्ञान' है अथवा "परामर्श" है, वह्‌ अनुमिति प्रमा के 
आश्वथस्वरूप "आत्मा" मे समवायसम्बन्ध से यानी समवेत रहता है ओर व्यािज्ञान 
अथवा पराम मे विषयरूप से अनुमेय वस्तु सन्निहित रहती. है । इसी प्रकार उपमिति- 
प्रमा ओर शाब्दभ्रमा के सम्बन्ध में भी समञ्नना चाहिये । 

प्रत्यक्ष का छक्षण साक्षाक्तारिप्रमाकरणम्‌' किया गया ह । व्यवहार मे शर्यक्षः 
शव्द का प्रयोग तीन अर्थां में क्रिया जाता है-( १) प्रत्यक्षप्रमाण, ( २ ) प्रत्यक्ष- 
प्रमाण से उत्पन्न होनेवाला ज्ञान ओौर (३ ) प्रत्यक्ज्ञान का विष्रय । उपर्युक्तं छक्षण में 
श्रत्यक्ष  -शाब्द, प्रत्यक्षप्रमाण के छिएु आया है। तात्पयं यह दहै कि साक्षात्कारिणी 
प्रमा के करणः के लिए श्रत्यक्ष" शब्द का प्रयोग होने पर उसका अर्थं 'प्रत्यक्षप्रमाणः 
समज्ञा जाता है । भौर उस करण से उत्पन्न होने वाटी प्रमा, जो उस प्रमाण ( करण ) 
का फल है, उसे बताने के चयि भी प्रत्यक्ष" शब्द का प्रयोग किया जाता है 1 अन्य 
प्रमाणो मे तो फल ओर करण में भिन्न-भिन्न शब्दों का प्रयोग किया जाता है । जैसे- 
अनुमानभ्रमाण के फल के चि “अनुनिति", उपमानप्रमाण के फल के लि “उपमिति 
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ओर शब्दप्रमाण के फठ के चि शाब्दबोध शब्दों का प्रयोग होता है। एवं च इनमें 
"प्रमाण" ओर श्रमाः का व्यवहार भिन्न-भिनन शब्दोंमे होता है। किन्तु प्रत्यक्षस्थल 
में श्रमाण' ओर प्रमा दोनों के चि ्रत्यक्ष' शब्द का ही प्रयोग होता है। 

प्रत्यक्षप्रमाण के अर्थं मे श्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग न्यायसूत्र की दृत्ति के अनुसार 
प्रतिगतम्‌ अक्षम्‌" अर्थात्‌ विषयं प्रति गतम्‌ अक्नम्‌-यह गतिसमास् करके “विषय 
के सन्निकृष्ट इन्द्रिय'- यह अथं किया जाता, इसी को प्रत्यक्षप्रमाण कहते हे । 
न्यायभाप्य के अनुसार अक्षस्य अक्षस्य प्रतिविषयं वृत्तिः- प्रत्यक्षम्‌" व्युत्पत्ति होती है। 

प्रत्यक्षप्रमा के अथं में श्रत्यक्ष' शव्द का प्रयोग न्यायसूत्रमे किया गया है- 
इन्द्रिया्थसच्निकषत्पिन्नं नानम्प्रत्यक्षम्‌' “अक्षम्‌ अक्नम्प्रति वतते--( अव्यऽ सण) 
अथवा “अक्षम्‌ अशक्षम्प्रतीत्य उत्पद्यते इति प्रत्यक्षम्‌ -( न्या कोष), अथवा 
"प्रतिगतम्‌ अक्षम्‌ इति प्रत्यक्षम्‌'- इम अथं मे प्रत्यक्ष" शब्द की व्युत्पत्ति करके 
दिखाया गयाहै। 

ज्ञान के विषय (ज्ञेय) के अथंमं श्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग, जेसे--'आत्मा 
प्रत्यक्षः'-- दस अथं में व्युत्पत्ति इम प्रकार है--प्रव्यक्षम्‌ अस्य अस्ति- जिसका 
प्रत्यश्च होता है । उपर्युक्त प्रश्रम तथा द्वितीय अथं मं श्रत्यक्ष' गव्द का प्रयोग नपुंसकः 
जिङ्घ मे होता है । किन्तु तृतीय अथं मं इसका प्रयोग तीनों जिङ्गोंमं अभिधेय के 
अनुसार होता है । जैमे-प्रत्यक्नः आत्मा, प्रत्यक्ना पृथिवी, प्रत्यक्षं रूपम्‌ । 

अतः प्रसंगानुमार उचित अथं का ग्रहण करना चाहिए । 

उक्त ठक्षण में 'साश्नात्कारि' पद कै रखने से अनुमान, उपमान ओर शब्दप्रमाण 
मे उसकी अतिव्यासि नहीं होती । क्योकि अनुमानादि प्रमाणो से उत्पन्न होने वारी 
जो प्रमा ( अनुमिति, उपमिति आदि ) है, वह इन्द्रियजन्य नहीं है, केव प्रत्यक्ष- 
प्रमा ही इन्द्रियजन्य होती है । सुखादि का तथा आत्मा का साक्नात्कार मनः के द्वारा 
होता है । नंयायिकों ने तथा बंश्ेषिकों ने मन" को भी इन्द्रिय माना ह । अतः यहां 
भी टभ्णसमन्वय हो जाता है । यदि कोई कटे कि. ईदवर का प्रत्यक्षज्ञान, इन्द्रियजन्य 
न होने से उसमे अव्यापनि होगी, ईरवर का ज्ञान तो नित्य हं । किन्तु उसका समाधान 
सीधा है कि यह पर ईङवर का प्रत्यक्ष तो क्षय ही नहीं है । यहा तो केवल लोक- 
प्रत्यक्ष का छक्षण किया गया हे। 

निष्कर्षं यह है कि प्रत्यक्ष शाब्द की तीन विभिन्न व्युत्पत्तियों के आधार पर 
"प्रत्यक्ष" दाव्द का प्रयोग “इन्द्रियजन्य प्रमा, उस प्रमाके करण ओर उसप्रमाके 
विषयभूत पदार्थं इन तीन विभिन्न पदार्थो के वोधन के चि प्रसंगानुसार क्रिया 
जाता है । जैसे--( १ ) शति विषयं प्रति गतम्‌ अक्षम्‌ इन्द्रियं यस्म प्रयोजनाय तत्‌ 
प्रत्यक्षम्‌ इस व्युत्यत्ति के अनुसार श्रत्यक्ष' शब्द “इन्द्रियजन्य ज्ञान का बोधक होता 
डे । क्योकि ` ज्ञानात्मकं प्रयोजन को प्राप्त करने के लियि इन्दिय", विषय के प्रति 
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गमन करती है । ( २) शश्रतिगतं विषयं प्रति गतम्‌ अर्थात्‌ विषयसच्चिछृष्टम्‌ अक्षं 
प्रत्यक्षम्‌" इस द्वितीय व्युत्पत्ति के अनुसार श्रत्यक्ष शब्द श्रत्यक्षप्रमा के करण" का 
बोध कराता है, क्योकि विषयसन्निकरष्ट इन्द्रिय को ही मूख्यतया प्रत्यक्षप्रमाण माना 
जाता है । ( ३ ) व्रति यं विषयं प्रति गतम्‌ अक्षं स प्रत्यक्षः इस तृतीय व्युत्पत्ति के 
अनुसार प्रत्यक्ष" शब्द, प्रत्यक्षप्रमा के विषयभूत अथं का बोधक होता दहै, क्योकि 
जिश्च विषय के प्रति इन्द्रिय का गमन होतार, अर्धात्‌ जो “अथं इन्द्रियसच्लिकृष्ट 
होता है ¦ वही प्रत्यक्षप्रमा का विषय होता है। 

साक्षात्कारिणी प्रमा अर्थात्‌ प्रत्यक्षप्रमा के दो भेद क्रिये गये है-एक “नि्ि- 
कल्पक" ओर दूसरा "सविकल्पक" । सम्पूर्णं व्यवहार, 'सविकत्पकन्ञान' से हुआ करते 
है । तथापि 'सविकल्पकन्ञान' की उत्पत्ति, "निविकल्पकज्ञान' के आधारपरदही होती 
है । इसलिये सविकत्पकज्ञान के पूवं निविकत्पकन्ञान का स्वीकार अवश््यही करना 
चाहिये । 

तिविकल्पकज्ञान का परिचय- जहां किसी वस्तु का केवल स्वरूप प्रतीत होता है, 
उसके नाम, जाति, आदि कौ प्रतीति नहीं होती, उसे "नितविकत्पकन्नान' कहते हैं । 
प्रायः व्यवहार मे आने वे सभी ज्ञान “सविकल्पक ही होते है। इसचियि निवि- 
कतल्पकन्ञान की कल्पना हम नहीं केर पाति । नित्िकल्पकन्ञान का परिचय 
वाक तथा गुगे के जान के समान दिया जाता टै-बरु-मुकदिविज्ञानसदशं 
निविकल्पकम' । निविकल्पकनज्ञान को वाक्कया गृँगेके ज्ञान की उपमा इतने ही 
अंशम किवे-दोनोहीज्ञान, ज्ञाताके द्वारा अनभिखाप्यदहं। पूर्णं अंशमे यदि 
इस उपमा को मनेगे तो जैसे निविकल्पकन्ञान से ज्ञाता की प्रदृत्ति नहीं होती 
वसे ही वाक ओर गगेके ज्ञानसे भी प्रदृत्ति नहीं होगी। किन्तु वाल्क ओर 
गृगे भी प्रौढ तथा वाक्चतुर व्यक्तियों के समान ही अपने ज्ञान से तत्तत्‌ कार्योमें 
प्रवृत्त होते देखे जाते ह । जेसे- त्रारक "चट-पट” आदि वस्तुओं को देखता है, तो उसे 
भी घटपटादि वस्तुओं के स्वरूप का ज्ञान उसी प्रकार होता है, जिस प्रकार वड़े 
व्यक्ति को होतादहै। जहां तक किमी वस्तु के स्वरूप-ज्ञान का सम्बन्ध है, वहां तक 
बड़ व्यक्ति के भौर अत्यन्त अवबोध वालक के ज्ञान में कोई अन्तर नहीं है । अर्थात्‌ वस्तु 
के ग्रहेणक्राल मे दोनों का ज्ञान एक-सा ही है । किन्तु वड़ा व्यक्ति उस वस्तु के "नाम, 
जाति' आदि को भी जानता है, इस कारण व्यवहार करते समय वह्‌ उस वस्तु के नाम, 
जाति का उपयोग करता दै 1 उम समय उस्र बड़ व्यक्ति का वहु ( निधिकल्पकन्ञान ) 
सविकल्पक हो जाता है । अवोध वारक उस वस्तु के नाम, जाति आदि से अनभिज्ञ है, 
इसि बह नाम, जाति आदि से उसका व्यवहार भी नहीं कर पाता है। इस प्रकार 
बाकक ओर वड़ व्यक्ति के ज्ञान में वस्तुस्वरूपज्ञान के समय यद्यपि कोई अन्तर नहीं है, 
तथापि व्यवहारकाख मे उन दोनों मे अन्तर हो जाता है। अतः वालक ओर मूक 
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पुरुषों का ज्ञान निविकल्पक ओर प्रौढ पुरषो का जान सविकल्पक कटा जाता द । 
अर्थग्रहण ( वस्तुस्वरूपग्रहण ) करते समय वड़े व्यक्तिर्थोको भी बाठ्कया गग के 
ज्ञान के समान,. न।म-जाति आदि से शून्य निविकत्पकज्ञान दी दह्ोताद्ै। ओर 
'एकसम्बन्धिज्ञानमपरसम्बन्धिस्मारकम्‌" अर्थात्‌ सम्बन्धियों में से किसी एक का इधान, 
शीघ्र ही दुरे सम्बन्धीका स्मरण -करादेतादटै। इस नियम के अनुसार बड़ व्य्छि 
को वस्तु के स्वरूप का ज्ञान ( निविकल्पकन्ञान ) होते द्वी ति शीच्रतासे उस 
वस्तु के नाम-जाति आदि.का स्मरण हो जाता है। अतः उसका वहु जान, तुरन्त 
सविकल्पकन्ञान के.रूप मे बदल जाता है । 
प्रष्न --निविकल्पकज्ञान जवे किं अनभिलाप्य है, अग्रवतंक है, तया विचिष्ट वस्दु 
का ग्राहक न होने से अप्रत्यक्ष है, तव उसके अस्तित्व में क्या प्रमाण है ? 


उत्तर-मानसप्रत्यक्ष से सिद्ध जो सविकल्पक प्रत्यक्ष" है, वही “निविकल्यक- 
प्रत्यक्ष" का अनुमापक है । जेसे--घट' के साथ इन्द्रियसन्निकृषं होने पर उद “वट क 
घटत्व विशिष्टव्यक्तिके रूप में प्रत्यक्ष होना अनुभवसिद्ध है । प्रत्येक घट्दर्जी के ॐ 
घट.को देखता हुं इस प्रकार अपने घटदशंन का अनुभव ( मानसप्रत्यक्न ) होना ख्व 
सम्मत है । एवं च "घटत्व" विशिष्ट ( रूप से ) "घट" का जो सविकल्पकम्रत्यज्ञ छेत 
है, उसके पूवं 'घटत्व' का ज्ञान होना अनिवायं है, क्योकरं "वट" का सविकल्यकग्रत्यल, 
घटत्वविशिष्ट घट" व्यक्ति को ग्रहण करने वाला एक विशिष्ट ज्ञान है! इस ञान 
मे वट" व्यक्तिरूप विशेष्य का, "वटत्व' विशेषण होकर प्रतीत होता है । विशिष्ट क 
ज्ञान में विशेषण का ज्ञान, कारण होता है । अतः पहले यदि “वटलत्व' ख्प विल्लेषण का 
ज्ञान नहीं रहेगा तो वटत्वविशिष्ट घट" को ग्रहण करनेवाला अनुभव कंते हो सकेना ? 
जव किं घटत्वविशिष्ट व्यक्ति को ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्षात्मकं अनुभव का होन 
` सवंसम्मत है, अतः उसके पूवं घटत्व" रूप विशेषण के धान का होना भी अनिवायं है ! 
एवं च धट“ के सविकल्पक प्रत्यक्ष के पूवं होनेवाले "घटत्व ज्ञान को निविकल्पकञत्यञ्च 
रूपमेही स्वीकार करना होगा। इस प्रकार सविकल्पकम्रत्यक्षमूलक्‌ अनुमान चे 
निविकल्पकप्रत्यक्ष का अस्तित्व सिद्ध होता है । 


भ्ररन--सविकल्पक प्रत्यक्ष से पूवं होने वाले निविकल्पकनज्ञान ( "वटत्वः ज्ञान ) 
को अनुमितिरूप या शाब्दबोधरूप क्यो न माना जाय ? 
, उत्तर--उसने ( निविकल्पकनज्ञान को ) अनुमितिरूप या शन्दबोधरूप इसच्यि नहीं 
मान। जाता, कि उसके पूवं घटत्व की अनुमिति अथवा घटत्व के शाब्दबोध की कारण- 
सामग्री सत्निहित नहीं है । वह ( घटत्व ) ज्ञान, प्रत्यक्षात्मक ही मानने सोग्य है। 
क्योकि "घटत्व" के प्रत्यक्ष का इन्दरियसनिकर्षरूप कारण ( चकुःसंयुक्तषटसमवायरूप 
कारण ) सन्निहित है । 

५ त° 
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प्रत्यक्षप्रमा का करण अर्थात्‌ प्रत्यक्षप्रमाण तीन प्रकारका होतादहै। कभी 
“इन्द्रिय, कभी “इन्द्रियाथंसन्निकषं' ओर कभी श्ञान' अर्थात्‌ निविकल्पकज्ञान । इन 
तीनों के आगे चौये .सविकल्पकन्ञान' ओौर पांचवें “हान, उपादान, उपेक्षाबुद्धि' इन दो 
फलो को ओर मिला देने से पाच कड़ी की एक श्णङ्खला वन जाती. है, उससे उपयुक्त 
त्रिविध करण का स्पष्टीकरण अच्छी तरह हो जातादहै। इन पचोंमे १. करण, 
२. अबान्तरब्यापार ओर ३. फल का समावेश हो जाता है । इन पाच की श्ङ्खलामें 
से यदि प्रथम को करण" माना जाय तो दूसरे को “अवान्तरव्यापार' ओौर तीसरे को 
"फलः समज्लना चाहिये । यदि दूसरे को "करण" माना जाय तो तीसरे को “अवान्तर- ` 
व्यापारः, ओर चौथे को "फक मानना चाहिये । इसी प्रकार यदि तीसरे को (करणः 
कहा जाय तो चौथे को अवान्तर्यापार' ओर षपांचवं को फर" कहना चाहिये । 
एवं च किसी पदाथं ( वस्तु ) के साथ इन्द्रियिका सन्निकषं ( संवंध ) होने पर जो 
पहला ज्ञान होता है, उसे “निविकल्पकप्रत्यक्ष' कहते हैँ । निविकल्पकम्रत्यक्ष के द्वारा ` 
ग्रहण की हुई वस्तु, अनन्तर होने वाले सविकल्पकप्रत्यक्ष में विशेषण के रूपमे 
प्रतीत होती है 1 अर्थात्‌ "वट या गौ आदि किसी वस्तुके साथ इन्द्रिय का सन्निकषं 
( संबंध ) होने पर उत्पन्न होने वाले निविकल्पकप्रत्यक्ष का विषय केवर “घटत्व या 
गोत्व आदि" ही होगे । वस्तुतः "ट यागो आदि वस्तुभों के भीतर तीन वस्तु 
प्रतीत होती है । एक “वट या गो, दुसरा “घटत्व या गोत्व" ओर तीसरा घट तथा गो 
के साथ रहनेवाखा घटत्व या गोत्व का समवायसम्बन्धः अर्थात्‌ ( १) घट, (२) 
घटत्व, ( ३ ) समवायसम्बन्ध । 

प्रहन--जव “घट, घटत्व ओर उनका समवायसम्बन्ध, या गो, गोत्व ओर उनका 
समवायसम्बन्ध" तीनों के साथ, इन्द्रियसन्निकषं एक साथ ही होता है, ओर तीनोंको 
ग्रहण करने का सामथ्यं, चक्षुरिन्शभरियिमेदहै, तब उन तीनोमेसे केवल “घटत्व या 
गोत्व का ही ्रहण क्यों बताया जा रहा है? शेष दो का ग्रहण क्यो नहीं ? 

उत्तर-घट या गो के साथ इन्द्रियसन्निकषं होनेपर जो प्रथमज्ञान अर्थात्‌ 
निविकल्पकमप्रत्यक्ष होता है, उससे यदयपि तीनों का ग्रहण होता है, तथापि उस ज्ञान 
मे वे तीनों विशेषण, विशेष्य ओर सम्बन्ध ( संसगं ) के रूपमे प्रतीत नहीं होते, 
अपितु विशुद्ध वस्तुके रूपमे ही उनकी प्रतीति होती है। 

विशिष्ट ज्ञान के होने मे “विशेषण का ज्ञान" पहले होना आवश्यक होता दै) 
विशेषण का स्वरूप जानने पर ही उससे विशेषित वस्तु, विशेष्य के रूप में प्रतीत हो . 
पाती है, अन्यथा नहीं । उसी तरह समवायसम्बन्ध" का ज्ञान भी जब तक विशेषण 
 ओौर विशेष्य इन दोनों सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष नही र्हेगा, तब तक नही होगा । 
क्योकि (सम्बन्ध के लौकिकप्रत्यक्ष मे दोनों सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष कारण माना 
जाता है । एवं च निधिकल्पकप्रत्यक्ष में विशेषण, विशेष्य ओर सम्बन्ध के रूप में वस्तु 
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की प्रतीति न होने से उसमे विशेषणता "विशेष्यता, “संसगंता' यह तीन प्रकार की 
विषयता नहीं मानी जाती, किन्तु इन तीनों से विलक्षण एक चौथी प्रकार की विषयता 
मानी जाती है । अतएव "विशेषणताशून्यं ज्ञानम्‌ अथवा विशेष्यताशून्यं ज्ञानम्‌ अथवा 
संसगंताशून्यं ज्ञानम्‌ अथवा विलक्षणविषयताशालिनज्ञानं निविकल्पकम्‌'- यह निवि- 
कल्पक का लक्षण करते हैँ । 
वंशेषिक दर्शन में (समवाय का प्रत्यक्ष नहीं माना गया है। अतः उनके मत 
मे घटयागो के साथ इन्द्रियसन्िकषं होने पर उत्पद्यमान निविकल्पकप्रत्यक्ष के 
"चट ओर घटत्व या गो ओर गोत्व'येदोही विषय होगि। | 
प्ररन-निविकलत्पक ज्ञान, प्रमारूप हैया अप्रमारूप है ? क्योकि म्रन्थक।र केशव- 
भिश्च के अनुसार 'यथार्थाञ्नुभवः प्रमा" अर्थात्‌ जो वस्तुजंसीटै उसे वेसा ही ग्रहण 
करने वाखा जो अनुभव हो, वही श्रमा' शब्दसे कहा जाता है । निविकल्पकतो 
स्वरूपमान्र को ग्रहण करता है, उसके किसी खूप में उसे वह ग्रहण नहीं करता। तब 
निविकल्पकनज्ञान को श्रमा' कंसे कहा जाय ? 
उत्तर- ग्रन्थकार केशवमिश्र ने प्रत्यक्षप्रमा का लक्षणं वताते हए सविकल्पक 
ओर निविकल्पक नामसे उसकेदो भेदक्यिरहै। अतः स्पष्टहो जातादहै कि 
निविकल्पकज्ञान श्रमा' रूप है। दुसरी वात यह है कि प्रमाके रक्षण में यथायथं 
शब्द का प्रयोग किया गयारहै। वह श्रमाः की यथार्थता का प्रतिपादक नहीं हैः 
अपितु वह अयथाथंता का निषेध करता है । अतः श्रमालक्षण' कां अभिप्राय यह है 
किं "वस्तुको अन्यथा ग्रहण न करनेवारा जो अनुभव हो वही श्रमा' है। क्योकि 
ग्र॑थकारने यथार्थं" शन्द का प्रयोग कर संशय, विपयंय ओौर तकंज्ञान का निरास 
कियारहै। यदि यथार्थं शब्द को अयथार्थता का निषेधक न माना जाया ओर यथा 
अ्थंः तथा तस्य ग्राहकः" अर्थं माना जाय तो यथां" शब्द से संशय, विपयेयादि कौ 
व्यावृत्ति ( निरास ) नहीं हो सकेगी, क्योकि संशय, विपयंयादि भौ अंशतः यथा 
अथ; तथा अथंग्राहकः हुआ करते हैँ । अतः ग्र॑थकर को यथायथं शब्द से “अन्यथा 
अग्राहकता' ही अभीष्ट हैँ । एवं च अर्थं" ( वस्तु ) का अन्यथा ग्रहण न करनेवाले 
अनुभव को ही श्रमा' कहना उचित है, क्योकि वह ( निविकल्पकज्ञान ) अथं के 
स्वरूपमात्र का ग्रहण करता है, इसील्ि उसे “अयथं' ( वस्तु ) का अन्यथा ग्रहणन 
कृरनेवाा “अनुभवः' कहु गया है । 
इसी अभिप्राय को कारिकावरी ( भाषापरिच्छेद ) की १२४बीं कारिका में 
, भ्रमिन्नज्ञानमत्रोच्यते भ्रमा" कह कर बताया गया है । अर्थात्‌ ्रमभिन्नज्ञान को 
श्रमा' कहा गया है । उक्त कथन प्राचीनन्याय के अनुसार है। किन्तु नव्यन्याय का 
~ ` सिद्धान्त इससे भिन्न है । ननव्यन्याय का मत है किं “निषिकल्पकज्ञान' “श्रमः मौर 
"प्रमा" दोनों से भिन्न है । क्योकि उन दोनों ( भ्रम ओर प्रमा }) के लक्षण श्रकारता, 
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। विशेष्यता ओर संसगंता' से धटित हैँ। तथा हि--तत्सम्बन्धावच्छिन्नप्रतियोगिताक, 
तदभावव्निष्ठविशेष्यतानिरूपित, तत्सम्बन्धावच्छिन्न, तन्निष्टम्र1रताशालिज्ञानं-- 
भ्रमः!" अर्थात्‌ तत्सम्बन्ध मे तदभाव के आश्य मे तत्सम्बन्ध से तद्वस्तु को ग्रहण 
करनेवाले ज्ञान को भ्रम" कहते है । जसे शुक्तौ इदं रजतमू--शुक्ति' में "रजतत्वः 
को ग्रहण करनेव।ले “इदं रजतम्‌" इत्याकारकन्ञान को खीजिये । यह श्ञान' समवाय- 
सम्बन्ध से रजतत्वाभाव के आश्रयभ्रूत शुक्ति" मे समवायसम्बन्ध से ^रजतत्व' को 
ग्रहण कर रहा है, इसलियि यह ज्ञान" “्रम' शब्द से कहा जाता हँ । 


ओर "तत्सम्बन्धेन तदाश्रयनिष्ठविशेष्यतानिरूपिततत्सम्बन्धावच्छिन्नतन्निष्ठप्रका- 
रताशालिन्ञान- प्रमा" । अर्थात्‌ तत्सम्बन्ध से तदस्तु के आश्रय में तत्सम्बन्ध 
से तद्रस्तुका ग्रहण करनेवाले ज्ञान को श्रमाः कहते हँ। तथाहि-“रजतः' में 
रजतत्व" का ग्रहण करनेवाले इदं रजतम्‌" इत्याकारकन्ञान को कीजिये । यह ज्ञानः; 
समवायसम्बन्ध से रजतत्व के अ1श्रयभरत “रजत' मे समवायसम्बन्ध से "रजतत्व" का 
ग्रहण कर रहा है, इसच्यि इस ज्ञान को श्रमा' कहा जाता है । उक्त कथन के अनुसार 
“श्रम' ओर श्रमा' दोनों के रक्षण, प्रकारता, विशेष्यता ओौर संसगंत। से युक्त है । 
किन्तु निविकल्पकज्ञान मे तो किसी भी वस्तु का प्रकार, विशेष्य ओर संसगंके रूपमे 
भान नहीं हो पाता है! अतः उसे भ्रमय प्रमा केसे कहु सकते हैँ । कारिकावटी- 
क्रारने उसी अभिप्राय को तच्छून्ये तन्मतिर्या स्यादश्रमा सानिरूपिता"--( गरुणप्रक ° 
१२७ ), (यवा तत्प्रकारं यज्ज्ञानं तदरद्विशञेष्यकम्‌'--( गुणप्रक० १३५ ) तत्प्रमा । 
न भ्रमा नापि श्नमः स्याल्षिविकल्पकम्‌ प्रकारतादिबून्यं हि सम्बन्धानवगाहि तत्‌ !*- 
( गुणप्रक० १३६ ) ॥ 


अभी तक न्याय-वंशेषिकदशन के अनुसार निधिकल्पकज्ञान के प्रमात्व के विषय 
मे बताया है । किन्तु अन्य दशंनकारो का मत इस विषय में भिन्न है, उसे समज्ञ लेना 
भी अनुपयुक्त न होगा । 

. बोद्ध दानिक का कथन टै कि “निधिकल्पकप्रत्यक्ष' ही वास्तविक ्रमा' है। 
(दिङ्नागः ने अपने श्रमाणसमुच्वय' में श्रत्यक्ष' का लक्षण इस प्रकार दिया है-- 
भ्रत्यक्षं कल्पनाऽपोढं नामजात्याद्यसंयुतम्‌' । अर्थात्‌ कल्पनारहित अर्थात्‌ नाम, जाति 
आदि से अस्पृष्ट जो निविकल्पकज्ञान है, वही प्रमात्मकपरत्यक्ष दे । इससे निष्कषं 
यह्‌ निकला करि नाम, जाति आदि काल्पनिक पदार्थो का ग्रहण करनेवाला सविकल्पक- 
भत्यक्ञ, वस्तुतः परमात्मक नहीं है । अतः निविकल्पकज्ञान ही प्रमात्मकप्रत्यक् है । 


जेनदाशनिर्का का सिद्धान्त, बौद्धदशंन के विपरीत है । आचार्य हेमचन्द्र ने निवि- 


कट्पक को अनध्यवेसायरूप माना है, उसे वे प्रमात्मक नहीं मानते । जेनदशंन में 
निविकल्पकं को “दशंन' शब्द से कदा जाता है 1 


न ४ म्म 


क == = [न पव प ष 2 ए ` 


व ए ए त र 


निधिकल्पकनज्ञान ] प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपणम्‌ ६९ 


वेदान्तद्ंन नि विकल्पक को श्रमा' तो कहता दै, किन्तु वह्‌ सामान्य निविकल्पक्‌ 
न होकर एक विशेष निविकल्पक है । वहु विशेष निविकल्पकन्ञान तत्त्वमसि, “अहु 
ब्रह्य स्मि" इन ओौपनिषद-महावाक्यों से भ।गत्यागल्क्षणाके द्वारा अपरोक्ष अनुभव 
के रूपमे उत्पन्न होतारहै। वह्‌ किसी आविद्यक पदाथं को विषय नहीं करता, 
अपितु विशुद्ध ब्र्यस्वरूपमात्र को ही ग्रहण करता है 1 अत एव वह्‌ निविकल्पकनज्ञान, 
इनके गतमें "प्रमा'की कोटि में माना-गयाहै। क्योकि अनधिगत, अबाधितं अथं 
को ग्रहण करनेवले ज्ञानको हीये प्रमा मानते! ओर ब्रह्य से अतिरिक्तं कोई 
भी पदार्थं अवाधित नहीं है, एकमात्र पदाथं ही अवाधितदहै। उसी को यह विषय 
करता है, इसल्यि उपे प्रमा कहा गया है । 

नि्िकल्पकन्ञान' के सम्बन्ध मे रामानुजादि वंष्णव वेदान्तिर्यो का सिद्धान्त 
उक्त सिद्धान्त से विखक्षण है। श्रीनिवासाचायं' की “यतीन्द्रमतदीपिकाः मे प्रत्यक्ष 
की चर्चाकरते हुए वतायादहै कि “प्रत्यक्षज्ञान निविकल्पक ओर सविकल्पक के भेद 
सेदो प्रकारका होता! गुणसंस्थान आदि के सहित किसी पिण्डका जो प्रथम 
ज्ञान होता है, वह निधिकल्पक है, ओर गुणसंस्थान आदि के सहित किञ्ली पिण्डका 


- जो द्वितीय, त्रतीयादि ज्ञान उत्पन्न होता है, जिसमे प्रथम ज्ञान को समानता का जाभास 


भीहोताटहै, वह सविकल्पकज्ञान है । यह दोनों प्रकार का ज्ञान विशिष्ट वस्तुकोदही 
विषय करत। है, क्योकि अविशिष्ट वस्तु को ग्रहण करनेवाले जान की न तो उपर्च्धि 
ही होती है, न उपपत्ति ही हो सकती है' 1" 

उक्त कथन से स्पष्टदहै कि एेसा कोई प्रामाणिक ज्ञान नहीं है, जो विशेषण- 
विशेष्यभ।व से रदित होकर वस्तु के स्वरूपमात्र का ग्रहण करे। इसल््यि सभी ज्ञान 
सविकल्पक ही होते है । निविकल्पकन्ञान भी सविकल्पकन्ञान की ध्रेणी काहीरह। जो 
ज्ञान, अन्य सविकल्पको की अपेक्षा अल्पविषयक हो उसे निविकल्पक कहते हैँ 1 अर्थात्‌ 
उषक्रा निविकल्पक नाम, सापेक्त है 1 इपप्रकार निविकल्पकनज्ञान का पस्चिय होने के 


. बाद अव सविकल्पकन्नान का भी परिचय प्राप्त करना आवश्यक है । “विकल्प्यते 


विशिष्यते वस्तु येन सः विकल्पः ( विशेषणम्‌ ) तेन सहितं सविकल्पं, सविकल्पमेव 
सविकल्पकम्‌", अथवा “विकल्पयति ( विशिनष्टि ) वस्तु यत्‌, तत्‌ विकल्पकं ( विशे- 
षणम्‌ ) तेन सहितं सविकल्पकं ( सविशेषणम्‌ ) । उपयुक्त व्युत्पत्ति के अनुसार सवि- ` 
कल्पक क। अथं होगा कि विशेषणविशिष्ट वस्तु का ग्रहण करनेवाला ज्ञान । अभि- 


प्राय यह है किं जिस ज्ञान में विशेषण-विशेष्य के परस्पर संबंध का भान होता है ओर 


१. तच्च प्रत्यक्षं द्विविधं निधिकल्पकसविकत्पकभेदात्‌ । निविकल्पकं नाम गुण- 
संस्थानादिविशिष्टप्रथमपिण्डग्रहणम्‌, सविकल्पकन्तु सप्रत्यवमशं गुणसंस्यानादिविशिष्ट- 
द्वितीयादिपिण्डज्ञानम्‌ 1 उभयमप्येतद्‌ विशिष्टविषयकमेव, अविशिष्टभ्राहिणो ज्ञानस्या 
नुपरम्भादनुपपत्तेश्च । 
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जिस ज्ञान का उस ज्ञान के विषयभूत अथं के बोधक शब्द से अभिराप ( कथन) 


किया जाता है, उप ज्ञान को सविकल्पक कहते हँ । इस सविकल्पकन्ञान के क्षेत्रमें 


अनुमिति, उपमिति, शाब्दबोध ओौर स्मृतिरूप ज्ञान भीआजातेर्है। किन्तु इन ज्ञानो 
के ल्यि सविकल्पक" शब्द का प्रयोग नहीं किया जाता । इसलिये विशिष्ट ( विशेषण- 
युक्त ) वस्तु के ग्राहक प्रत्यक्षज्ञान मे सविकल्पकः शब्द को योगरूढ समञ्चना 
चाहिये 1 यह जिन विशिष्ट वस्तुओं को ग्रहण करतादहै, वे नाम, जाति, गुण, क्रिया 
आदि है । अत एव कुछ विद्वानों ने नामज।तयादियोजन।सहितं ज्ञानं सविकल्पकम्‌ यह्‌ 
(सविकल्पक का लक्षण किया है 1 यह सविकल्पकज्ञान, विषयबोधक शब्द से अभि- 
रपित ( व्यवहूत ) होता है, इस कारण कुछ विद्धान्‌ अभिकापसंसगंयोग्यप्रतिभासं 
सविकल्पकम्‌"- यह “सविकल्पकः का लक्षण करतेहै। एवं च “अयं गौः' अर्थात्‌ 
“गोनामा, गोत्वजातिमान्‌ गौः शुक्लः- कृष्णः, गौः गच्छति, गौनं महिषः' इस प्रकार 
के ्रत्यक्षात्मक सभी ज्ञान सविकल्पक के उदाहरण ह । यही सविकल्पकनज्ञान, मानव- 
मात्र के व्यवहार का मूल है। इसी कारण इस ज्ञानको (अचिकाया लोकयात्राया 
मूलम्‌ कहते ह । 

कदा पुनरिन्द्रिय करणम्‌ ? 

यदा निविकल्पकंरूपा प्रमा फलम्‌ । तथा हि, आत्मा मनसा संधुज्यते, मन 
इन्द्रियेण, इन्दियमर्थेन । इन्द्रियाणां वस्तुप्राप्यप्रकाज्ञकारित्वनियमात्‌ । ततोऽथं- 
स्तिकष्टेनेन्दरियेण निविकल्पक नामजात्यादियोजनाहीनं वस्तुमात्रावगाहि 
किच्चिदिदमिति ज्ञानं जन्यते ! तस्य ज्ञानस्येन्द्रियं करणं, छिदाया इव परश्युः। 
इन्द्रियाथंसल्चिकर्षोऽवान्वरव्यापारः चिदाकारणस्थ परशोरिव दारसंयोगः । 
निविकल्पकं ज्ञानं फलं, परशोरिव छिदा \ 

भ्रदन--कदेति । इन्द्रिय कब करण होती है ? 

उत्तर- यदेति । जव तृतीय संख्या वाला निविकल्पकन्ञान (प्रमा) फल 
होता है । तथाहीति 1. कमे-( १) पहले तो मात्मा का मन के साथ संयोग होता 
है । अनन्तर (२) मनका इन्द्रियके साथ सम्बन्ध होताहै। तदनन्तर (३) 
इन्द्रिय का अथं ( वस्तु ) के साथ सम्बन्ध होतादहै, अर्थात्‌ इन्द्रिय, अथंके साथ 
संयुक्त होती है 1 क्योकि इन्द्रियां वस्तु को प्राप्त करके ( वस्तु से सम्बद्ध होकर ) ही 
उसे ( वस्तु को ) प्रकाशित करती है, अर्थात्‌ पदाथंकाज्ञान करा सकती है- यह्‌ 
नियम है । तत इति । तब अर्थात्‌ इन्द्रिय ओौर अथं का सन्निकषं ( सम्बन्ध ) होने 
के बाद ही अथं से सयुक्त हुई इन्द्रिय के द्वारा नाम, जाति, आदि की योजना से रहित 
वस्तु के स्वरूपमात्र का ग्रहण करनेवाला यह कुछ ( नाम-ज त्यादि से रहित-सी 
वस्तु ) है, इस प्रकार का निविकल्पकन्ञान उत्पन्न होता है । तस्येति 1 उस ( नाम- 
जात्यादियोजनारदित निधिकल्पक ) ज्ञान का करण इन्द्रिय होती है। जैसे छेदन 


कय 
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क्रियाका करण, परशु (फरसा ) होताहै तथा (२) इन्द्रि ओौरअथं का 
सन्िकषं, अवान्तरव्यापार होता है । जैसे छेदनक्रिया के करणभूत परशुका दारु 
( ककड ) के साथजो संयोग ( सन्निकषं ), वह्‌ अवान्तरव्यापार होता है, ओौर 
तृतीय संख्यावाला निविकल्पकज्ञान, फल' होता है । जैसे-परणशु-दाख्संयोगरूप 
अवान्तरव्यापार के द्वारा परशुरूप करणः का फल, छेदन होता है । 


माधुरी 

तात्पयं यह है किं यहाँ पर “इन्द्रिय को करण “निविकल्पकज्ञान' को फल, ओर 
उसके मध्य मे ( वीच में ) होनेवाले “इन्द्रियार्थंसन्निकषं' को अवान्तरव्यापार बताया 
है । अवान्तेरव्यापार का लक्षण “तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनकः अवान्तरबव्यापारः" 
किय) गया है । जो स्वयं तज्जन्य हो अर्थात्‌ उस करण से जन्य ( उत्पन्न ) हो ओौर 
तज्जन्य-जनक भी हो अर्थात्‌ उस्र करण से जन्य ( उत्पन्न) होनवाले फलका 
जनक ( उत्पादक ) हो, उसे अवान्तर-व्यापार' कहते है । जेसे- परशु ( कुल्दाडी ) 
से दारु ( रुकड़ी ) के छेदन ( काटने } मे परशु ( कुल्हाड़ी ) ओर दारु ( लकड़ी ) 
का संयोग ( सम्बन्ध ) 'अवान्तरव्यापार' कहलाता है । यह “संयोगरूप' अवान्तर- .. 
व्यापार तज्जन्य अर्थात्‌ परशुजन्य है, ओर साथ ही परशु से जन्य जो छेदन" रूप फल 
है, उसका जनक ॒ भी है । अतः तज्जन्यत्वे सतिः अर्थात्‌ परशुजन्यत्वे सति ^तज्जन्य- 
जनकः अर्थात्‌ परशुजन्यकछिदाजनकः दार्-परशुसयोगः अवान्तरव्यापारः । दाङ ओर 
परणशु अर्थात्‌ कुल्हाड़ी ओौर लकड़ी का संयोग “अवान्तरव्यापार' कलाता है । इसी 
तरह इन्दियरूप करण' से निविकल्पकनज्ञानरूप फल की उत्पत्ति में "इन्द्रियार्थ सल्षिकषंख्प 
अवान्तरग्यापार' होता है । क्योकि वह॒ “इन्द्रियाथंसन्निकषं” स्वयं इन्द्रियजन्य है, ओर 
(इन्द्रिय जन्यनतिविकल्पकन्ञानरूप' फक का “जनकः भी दहै । इसख््यि उसे अवान्तर 
व्यापार कहा गया ह । 


अभिप्राय यहुहैक्रि किसी वस्तुके साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होने के बाद उस 
अर्थ -सन्निङृष्ट ( सम्बद्ध ) इन्द्रिय से निविकल्पकन्ञान पंदा होता है । उस निविकल्पक- 
ज्ञान मे वस्तु के स्वरूपमात्र का ग्रहण होता है । उस समय उस. वस्तु मे नाम, जाति 
आदि की योजना नहीं होती 1 अर्थात्‌ निविकल्पकनज्ञान में वस्तु के नाम, जाति 
आदि का ग्रहण नहीं होता । वह निविकल्पकनज्ञान केवल वस्तुस्वरूप का ही ग्रहण 
करत। है । इसल्ि उस निविकल्पकनज्ञान का परिचिय वस्तु के नाम, जाति आदि के 
दारा नहीं दिया जाता, अपि तु “यत्‌ किंचित्‌ इदम्‌ यह कुछ है । इस प्रकार 
'विशेषानवबोधक शब्द" से ही दिया जाता है। इस निविकल्पकनज्ञान का करणः 
"इन्द्रिय" होता है । जसे छेदनक्रिया का करण" "परशु" होता है । “इन्दरियाथंसन्निकषं' 
उस-उस “निधिकल्पकनज्ञान' के उत्पादन में “इन्दिय' का अवान्तर ( मध्यवती ) व्यापार 
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होता है। जसे चेदनक्रिया' के करणरूप परशु" का “लकड़ी के साथ संयोग' उसं 
क्रिया कै उत्पादन मे “अवान्तर्यापार' कहलाता हे । “निधिकल्पकन्ञान', “इन्द्रियाय 
सननिकर्षरूप व्यापारः के द्वारा "इन्द्रिय" का फल ( कायं ) होता है । जसे दारु-परशु- 
संयोग खूप अवान्तरग्यापार के द्वारा परशु का फल ( कायं ) चछिदन' होता हं । 

कदां पुनरिन्दरिया्थंसत्निकषंः करणम्‌ ? 

यदा नि्िकलपकानन्तरं सविकल्पकं नामजात्यादिथोजनात्मकं डित्थोऽयं, 
ब्राहमणोष्य, वयामोऽयमिति ` विशेषणविशेष्यावगाहिं ज्ञानमुत्पद्यते, तदेन्दिया्थ- 
ससिकर; करणम्‌ । निधिकल्यकं ज्ञानमवान्तरव्यापारः, सविकल्पकं जानम्‌ 
फलम्‌ । | 

प्रत्यक्षप्रमा का दूसरा करण है--“इन्दरिया्थसल्िकर्ष' । उसे बतते ठँ - 

्रश्न--कदा पनरिति । “इन्द्रिय' तथा अथं ( वस्तु ) का स्निकषं (सम्बन्ध ) कव 
करणः होता है ! 

उत्तर--यदेति । जव निविकल्पकज्ञान के पश्चात्‌ नाम, जाति आदि के सहित “यह्‌ 
'दत्य' नामका है'',^ “यह्‌ ब्राह्मण है", “यह्‌ श्याम है”<--इस प्रकार विदोषण- 
विजञेष्यभाव अर्थात्‌ विशेषण तथा विशेष्य का ग्रहण करनेवाला (सविकल्पकज्ञान' 


, उत्पन्न होता है, तव “इन्द्िया्थंसघ्तिकरषं' करण होता है, ओर /निविकल्पकज्ञानः 


अवान्तरब्यापार होता है, ओर 'सविकल्पकक्चान' अपने करण का फल होता है । 

कदा पुनज्ञनं करणम्‌ † ¦ 

यदा, उक्तसविकल्पकानत्तरं हानोपादानोपेक्षाबुद्धयो जायन्ते तदा निवि- 
कल्पक ज्ञानं करणम्‌ 1 सविकल्पक ज्ञानमवात्तरव्यापारः, हानाविबुद्धयः फलम्‌ । 

कदेति । ज्ञान अर्थात्‌ निविकल्पकनल्ञान कव "करण' होता है ? 

यदेति । जब उक्तं सविकल्पकज्ञान के बाद ज्ञात वस्तुके परित्याग ( हान ) की 
बुद्धि, ग्रहृण ( उपादान ) की बुद्धि, अथव। उपेन्ना बुद्धि ( उपेक्षणीय अर्थात्‌ न हेय ही 
है ओर न उपादेय ही है ) उत्पन्न होती है। तव उस हान, उपादान अथवा उपेक्षा 
बुद्धिरूप फल के प्रति नि्विकल्पकज्ञान, करण होता है, तथा 'सविकत्पकज्ञान', 
अबन्तरख्यापार होता है, ओर 'हानोपादानादिवुद्धि" एल होती है । 

माधुरी 
| किसी भी वस्तु का जब प्रत्यक्षज्ञान किया जाता है तभी उस वस्तुको हेय, या 





१. नामयुक्तप्रतीति । 
२. जातियुक्तप्रतीति । 
३. श्यामलूपगुणविशिष्टग्रतीति । 
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उपादेय अथवा उपेक्षणीय समञ्ञा जाता है। तभी वह्‌ प्रत्यक्षज्ञान पूणं हुआ मान। 
जाता दै। प्रत्यक्ष कौ जाने वारी वस्तुके ज्ञानको पूणं कहलन मे उस वस्तु के 
स्वरूप; उस वस्तु का नाम, उप वस्तु की जाति आदि गौर उसकी उपयोगिता अर्थात्‌ 
हेयता, उपादेयता ओर उपेक्षणीयत। को जानना होगा । इनका ज्ञान, प्रत्यक्षप्रमाण 
सेही हभ करता है। वस्तु के स्वरूप क| ज्ञान ( निविकल्पकज्ञान } इन्द्रिय से होता 
है । वस्तु के नाम, जाति, आदि का ज्ञान, ( वस्तु का सविकल्पकनज्ञान ) उस वस्तु के 
निविकल्पकन्ञान होने पर ही होत्ता है । तदनन्तर वस्तु की उपयोगिता (हेयता जादि) 
का ज्ञान, उस वस्तु के सविकल्पकन्ञान से होता है। इसच्ि (१) इन्द्रिय, (२) 
इन्द्रियाथंसच्निकषं ओर ( ३ ) निविकल्पकन्ञान, ये तीनो, (१) निविकल्पकज्ञान, 
( २ ) सविकल्पकन्ञान, ( ३ ) हानादिबुद्धिर्प प्रमा (ज्ञान ) के ल्ि प्रस्यक्षप्रमाण 
कहुलते है । क्योकि तीनों के व्यापारयुक्त होने पर ही वह प्रत्यक्षज्ञान पूणं हा 
समज्ञा जाता है । इसल्ि इन तीनों को ही प्रव्यक्षप्रमाण कहा जाता हे 1 । 

तज्जन्यस्तज्जन्यजनकोऽवान्तरब्यापारः! यथा कुठारजन्ः कुठारदारसयोगः 
कूठारजन्यच्छिदाजनकः 1 अत्र कश्चिदाहु-सविकल्पकादीनामपीचद्धियमेव करणम्‌ \ 
यावन्ति त्वाम्तराछिकानि सचल्चिकर्षादीनि तानि सर्वाण्यवान्तरव्यापार इति । 

उपयुक्त त्रिविध करणो के निरूपण मेँ उनके श्रवान्तरब्यापार' का उल्लेख किया 
` गया है । अतः अवान्तर्यापारः के स्वरूप को जानने की इच्छा होना स्वाभाविक हे । 
इसलिये ग्रन्थकार “अवान्तर्यापार' का लक्षण वता रहे है । 

तन्जन्य इति । जो स्वयं ^तत्‌" अर्थात्‌ उस्र करण से जन्य ( उत्पन्न } हौ भौर 
(तञ्जन्य' अर्थात्‌ उस करण से जन्य ( उत्पन्न ) होने वाले कायं ( फठ } का जनक 
( उत्पादक ) हो, उसे “अवान्तरव्यापारः कहते हैँ । यथेति । जंसे- कुठार से जन्य 
( उत्पन्न होनेवाखा ) जो "कुठार-दार ( काष्ठ-रकड़ी ) संयोग है; वह, कुठार से 
उत्पन्न होने वाली छेदन ( छिदा ) क्रिया का जनक है ! “अवान्तरग्यापारः सर्वेत करण 
तथा "फल के मध्य मे अर्थात्‌ ( मध्यकारू मे ) ही रहता है, अतः उसे अवन्तर- 
व्यापार कहते ह । 

अत्र कश्चिदिति 1 यहाँ त्रिविध करणं के बताये जाने पर कोई कहता हे कि सवि- . 
कल्पक आदि सभी फलों का "करणः केवर एक “इन्दरिय' ही है, ओर मध्यवर्ती ( बीच 
के ) जितने भी है वे सव “अवान्तरब्यापार हैँ । 

माधुरी 

"नि्िकत्पकन्ञान' की उत्पत्ति मे “इश्द्रियायंसक्षिकषं' रूप एक अवान्तरज्यापार 
है । 'सविकल्पकन्ञान की उत्पत्ति मे "इन्दरियायंसल्निकरष' गोर निविकल्पकन्ञान' ये दो 
अवान्तख्यापार है । ओौर “हानोपादान-उपेक्षाबुद्धि' की उत्पत्ति मे “इद्दरियार्थसल्िकषं' 
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भनि्ठिकल्पकज्ञान' ओर सविङ्ल्पकन्ञान' ये तीनों अवान्तरव्यापार है । अतः श्रत्यक्ष- 
प्रमाणः त्रिविध न होकर केवल एकविध ही है, जिसे “इन्द्रिय कहा जाता है । अन्यथा 
म्रत्यक्षप्रमाण को त्रिविध मानने पर सविकल्पकन्ञान आदि मे जो इन्द्रियजन्यत्व का 
अनुभव होता है, जिसे चक्षुषा घटं पश्यामि" इत्यादि शब्दौ से कहा जाता है, उसकी 
प्रमाणिकता समाप्त हो जयेगी । 


( १) प्रत्यक्षप्रमाण को त्रिविध माननेवाले के पक्ष मे :- 


करण अबान्तरग्यापार फल 

१. इन्द्रिय इन्द्रियाथंसन्निकषं निविकल्पकन्ञान 

. २: इन्द्रियाथंसन्निकषं निविकल्पकज्ञान सविकल्पकन्ञान 
३. निविकल्पकनज्ञान सविकल्पकज्ञान हानोपादानोपेक्नाबुद्धि 


(२ ) तीनो प्रकार की श्रत्यक्प्रमा' मे “इन्द्रिय'को ही करण मानकर अन्य 
सभी को अवान्तरव्यापार माननेवाले के पक्ष मे -- 


करण अवान्तरभ्यापार फल ( प्रमा ) 
१. इन्द्रिय इन्द्रियाथंसन्निकषं निविकल्पकनज्ञान 
२. इन्द्रिय (अ ) इन्द्रियाथंसन्निकषं, 
( ब ) निविकल्पकञ्ञान, | सविकल्पकन्ञान 
२३. इन्द्रिय (अ ) इन्द्ियाथंस्निकषं ) 
( व ) निविकल्पकज्ञान | हानोपादानोपेक्षावबुद्धि । 


( स ) सविकल्पकन्ञान | 

उपयुक्त द्वितीय मत मे श्रतिगतमक्षं प्रत्यक्षम्‌" इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष" 
शब्द का मुख्य अथं इन्द्रिय से सम्बद्दहीदहै। इसल्वयि त्रिविध प्रत्यक्षप्रमाका करण 
“इन्द्रियः को ही कहना चाहिये । यदि कहं किं करण" तो उसे कहते है, जिसके होने 
पर अथवा जिसे व्यापार के तुरन्त वाद शीघ्र ही फलोत्पत्ति होती है 1 कहा भी है- 
'फरायोगन्यवच्छिन्नं कारणं करणम्‌" । किन्तु इन्द्रिय को "करण मानने पर सविकल्पक- 
भ्रमा आदि शीघ्र ( अविकवेन ) नहीं होते, इसल््यि इनकी उत्पत्ति मे इन्द्रि" को 
@करण' कंसे माना जाय ? 

इस प्रश्न के उत्तर में यह कह सकते हँ किं "करण" का लक्षण “व्यापारवत्‌ कारणं 
करणम्‌ कर देगे । तब तीनों प्रकार की प्रत्यक्षप्रमा मे “इन्द्रिय को ही करण मानने 
मे ओर सभी को अवान्तर्यापार मानने में कोई बाधा नहीं होगी । 

इस पर॒ यदि कोई कहे किं (तज्जन्यः तज्जन्यजनको व्यापारः" यह्‌ व्यापार का 
लक्षण किया जाता है। तब सविकल्पकप्रमा (ज्ञान) का करण यदि “इन्द्रिय को 
माना जाय तो उक्त "्यापारलक्षण', "इन्द्रिया्थंसन्निकषं' तथा "निविकल्पकज्ञान' दोनों 
मे घटित नहीं होगा । तब उन्हें अवान्तरव्यापार के रूप मे कैसे कृहा जायेगा ? 
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उक्त प्रश्न के उत्तरमें यह कह सकते कि स्वांगमव्यवधायकम्‌' नियम के 
अनुसार अपन। भंग व्यवधायक नहीं होता है । यहां पर सच्निकषं तो इन्िय का अंग 
हीहै। इसी प्रकार हानोपादानोपेक्षाबुद्धि मेँ भी “इन्द्रि को करण समञ्लना 
चाहिये 1 

त्रिविध करण मानने वालों का कथन है किं "फलायोगव्यवच्छिन्नं कारणं 
करणम्‌ के अनुसार निविकल्पकज्ञान कौ उत्पत्ति में तो “इन्द्रिय को करण कहा जा 
सकता है, किन्तु सविकल्पकज्ञान' तथा “हानादिवुद्धि' की उत्पत्ति म उसे ( इन्द्रिय 
को) करण नहीं कहु सकते 1 क्योकि “इन्धियि' के द्वारा “इन्द्रियार्थंसन्िकषं' तथा 
'निविकल्पकन्ञान' इन दो कार्यो के पश्चात्‌ (सविकल्पकन्ञान' पदा होता है 1 -इन्द्रिय 
के या उसके व्यापारके होने पर अविरबेन फल की उत्पत्ति नहीं हो पाती । अतः 
सविकल्पकज्ञान का करण इन्द्रिय" को नहीं मान सकते । इन्द्रियार्यसन्निकषं को ही 
उसका "करणः कहना होगा । इस रीति से प्रत्यक्षप्रमा के त्रिवि करण माने गयं है । 
निविकल्पकन्ञान के विषय मे अन्यान्य दाशंनिकों के विचार-- 

माध्ववेदान्त तथा वल्लभवेदान्त ओर भततृंहरि तथा उनके पूर्ववर्तीं वेयाकरणों की 
परम्परा के अनुसार ज्ञनि के उत्पत्ति-क्रम मे सामान्यमाव्र ( स्वरूपमात्र ) के ज्ञान को 
नहीं माना है । तीनों ने विशेष्य-विशेषणभाव रहित कोई ज्ञान स्वीकार नहीं किया है । 
तीनों ने ही प्रत्येक ज्ञान में किसी प्रकारके विशेषका भान मानादहै। यह्‌ अवश्य टै 
किं कहीं कम हो ओर कहीं अधिक हो। इसय्यि इन तीनो के मत मे समस्त ज्ञान 
सविकल्पक ही होतादहै। जहां कहीं निविकल्पकनज्ञानकी चर्चाहैभीतो उसका 
अभिप्राय इतना ही है कि उसमे अन्य कौ अपेक्षा विशेष का भान कम होता है । शज्ञानः 
दो प्रकारका होता रहै, एक परोक्ष ओर दुसरा अपरोक्ष । जिस ज्ञान में कोई दुसरा 
ज्ञान करण होता है, उसे परोक्षज्ञान' कहते हैँ । जंसे--अनुमितिज्ञान' मे “्यास्ति- 
ज्ञान" करण होता है, “उपमितिज्ञान' में 'सादुश्यज्ञान" करण होता है, ओर “शाब्दबोधः 
मे “पदज्ञान' करण होता है 1 अत एव ये तीनों ज्ञान श्ञानकरणकन्ञान' होने से परोक्ष" 
ज्ञान कहे जाते है । श्रत्यक्ष" ज्ञान मे कोई “अन्य ज्ञान' करण नहीं होता है । अतः उसे 
अपरोक्ष ज्ञान कहते है । अपरोक्षज्ञान का क्षण श्ञानकरणकभिन्नत्वमपरोक्षत्वम्‌' 
है । अर्थात्‌ ज्ञानकरणक से भिन्न ज्ञान को अपरोक्षज्ञान कहते हैँ । निविकल्पकज्ञान का 
अस्तित्व भानने वले सभी छोग उसे केवर प्रत्यक्ष या अपरोक्ष मानते है । जेनदर्शना- 
नुधायौ उसी को "दर्शन" शब्द से कहते हँ ओर उसे "परोक्ष" भी कहते है । 

सभी रोग लौकिक-अलौकिंक भेद से दो प्रकार का प्रत्यक्ष मानते ह । अस्मदादि 
रौकिकपुरुषो के प्रत्यक्ष को “लौकिकप्रत्यक्ष' कहते है, जो इन्द्रियसन्निकषं आदि कारण- 
सामग्री के विद्यमान रहने पर दही होता है, किन्तु योगियों के प्रत्यक मे इन्द्रियसन्निकषं 
आदि सामग्री की आवश्यकता नहीं रहती । योगौ तो अपने योगजसामथ्यं से इन्दरिया्थ- 
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सन्निकषं के विन। भी भूत, भविष्यत्‌, सूक्ष्म, व्यवहित, विप्रकृष्ट सभी वस्तुओं को 
ग्रहण कर सकते है । उनका यह ज्ञान यथायं ओर साक्षात्कारात्मक निविकल्पकन्ञान 
होता है । इस प्रकार रौकिक-अलौकिक दोनों प्रकार के निधिकल्पकनज्ञान ओर उसकी 
कारणसामग्री के सम्बन्ध मे सभी निविकल्पकवादियों का एकमत ह । भ्रत्यक्षप्रमाण 
से ही अपरोक्षज्ञान' अथवा “निविकल्पकज्ञान' कौ उत्पत्ति होती है, अनुमानादि अन्य 
किसी प्रमाण से नहीं । किन्तु शाङ्कुरवेदान्तियों ने "तत्त्वमसि" महावाक्य से अपरोक्ष- 
निविकल्पक' की उत्पत्ति मानी है । ओर दशमस्त्वमसि" इस रौकिकः उदाहरण से 
उसका उपपादन भी किया है । गंगास्नान करनेके ल्ि धघरसे दस भाद निकले। 
गंगास्नान करके जब बाहर निकले ओर कपड़ा पहनकर जव धर खौटनेके चयि 
तयार हो गये, तब उनमें से एक व्यक्ति अपने भादइयों की गणना करते हृए एक से 
लेकर नौ तक अपने प्रत्येक भाई को गिन लेता है, किन्तु दसवें भाई का पता नहीं चल 
पात! है, तब धघबडाकर वह्‌ रोने कगता है । उसके करुणाजनक रुदन को सुनकर कोई 
अन्य महात्मा व्यक्ति वहां आकर उससे रोने का कारण पुश्नेक्गा। तब रोने वाले 
ने बताया कि हम दस भ।ई गगाजी नहाने घरसे एक साथ अयेथे। किन्तु अव घर 
लौटते समय जव मैने सव को गिना,तो गिनतीमें नौहीहो रहे रहै, दसवें कापता 
नहीं चर रहा है, कदाचित्‌ वह गगाजी में इव गया । हाय, अव हमनौ ही रह गये । 
तब उस महात्मा व्यक्तिने रोने वलेके समेत उन अन्यन भब््योको गिनातो 
पुरे दस भाई निनतीमेहोरहेथे। दस की संख्याम कोई कमी नहींथी। तव उस 
महात्मा ने उस रोने वले से कहा कि “दक्ञमस्त्वमसि' दसवां तूटहै। इस वाक्यको 
सुनकर जेसे दसवें व्यक्ति के रूप में उसे अपना मपरोक्षज्ञान हो जाता है, उसी प्रकार 
(तत्वमसि आदि महावाक्य से भी अर्थात्‌ शब्दप्रमाण से अपरोक्षनिधिकल्पकज्ञान' 
होता है । तात्पयं यह है शाकरवेदान्त के अनुसार शब्दप्रमाण से भी “निधिकल्पकज्ञानः 
की उत्पत्ति होती है । | 

निविकल्पकज्ञान के प्रामाण्य के विषय में भी भिन्न-भिन्न मत हैँ । सौगत ( बोद्ध ) 
दार्शनिक तथः वेदान्तदाशंनिक “निविकल्पकन्ञान' को ही प्रत्यक्ष मानते ह । अतः उनके 
मत मे निविकल्पक ही मुख्यतः प्रमाण है । न्याय ओर वैशेषिक दाशंनिकों ने "निषि- 
कल्पक ओर सविकल्पक" दोनों को ही प्रमाण माना है । तथापि प्राचीन ओौर नवीन 
के भेद से कुछ भिन्न मत पाया जाता है । प्रोचोन लोग नििकल्पक को प्रमारूप कहते 
है । इस बात को कन्दलीकार श्रीधराचायं ने कन्दली मेँ स्पष्ट किया है । किन्तु 
नवीन नयायिकों के उक्त ज्ञान के प्रमारूप होने मे भिन्न-भिन्न मत ह । भाषापरिच्छेद- 
कार्‌ शनम से भिन्न ज्ञान" को श्रमा' वतते है “भ्रमभिन्नं ज्ञानमत्रोच्यते श्रमाः । अतः 


भ्रमसे भिन्न तो निविकल्पकन्ञान भी है इसरियि उसे भी श्रम!” कह्‌ सकते ह । 


किन्तु नव्यन्याय के कणंधार गंगेशोपाध्याय ने “निविकल्पकज्ञान' कोः न भ्रमा कटा 
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है मौरन अप्रमाही कहा.है। क्योकि इनके मत में प्रमात्व ओर अग्रमात्व दोनों 
प्रकारता ( विशेषणता ) आदि से घटित होते हैँ । किन्तु “निधिकल्पकज्ञान तो प्रकू।रता 
आदिसे रहित होता है । एवं च वह प्रमा ओर अग्रमा दोनों से विलक्षण है। यह्‌ ` 
वात कारिकावलीकार श्रीविश्वनाथभटराचायं ने स्पष्ट प्रदशित की है। 

इन्द्रियाथयोस्तु यः सन्लिकषः । साक्षात्कारिभ्रमाहेतुः स षड्विध एव । तद्यथा 

योगः संयुक्तसमवायः सयुक्तसमवेतसमवायः, समवायः, समवेतसमवायः विशेष्य 

विहेषणभावश्चेति । 

इन्द्ियार्ययोरिति 1 प्रत्यक्ष का करणभरूत इन्द्रि ओर अथंका सन्निकषं,. जो 
साक्षात्कारि प्रमा का हेतु दहै, वह्‌ षड्विध (छह प्रकारका) हीरहै। जैसे-(१) 
संयोग, ( २ ) संयुक्तपतमवाय, ( ३ ) संयक्तसमवेतसमवाय, (४ ) समवाय, ( ५) 
समवेतसमवाय, ( ६ ) विशेषण-विशेष्यभाव । | 

माधुरी 

द्रव्य" के साथ इान््रय का संयोगसल्िकषं होतादहै, ओर ्रव्य' ही सर्वाश्रिय 
( समस्त पदार्थो का आश्रय ) होने से प्रधान भी है, अतः छह प्रकार के स्निकर्षोमें ` 
तेत्सम्बन्धरूप संयोग को स्वंप्रथम बताया गयाहै। तदनन्तर द्रव्य" मे आचित 
"गुणो" का सन्निकषं संयुक्तसमवाय को बताया है । तदनन्तर गुणादि" में रहने वाले 
'सामःन्य' के सन्निकषं संयुक्तसमवेतसमवाय को वताया है । तदनन्तर समवायसल्िकर्षं 
को वताय है, क्योंकि वह्‌ (भावपदार्थो' का धमं है 1 तदनन्तर समवेतसमवाय सन्नि- 
केषं वताया है । क्योकि वह समवेत ( समवायसंबध से रहनेवाले ) पदाथं में समवायः 
से स्थित सामान्य" का ग्रहण कराता है। तदनन्तर दिकशेष्य-विशेषणभाव सन्निकषं 
को वताया गय। है । क्योकि वह “अभाव आदि' का ग्राहक है । 

सम्बन्ध तो मुख्यतया 'संयोग' तथा “समवाय! दो ही है । क्योकि इन दोनोँमेही 
सम्बन्ध का कक्षण घटित होता है । अन्य सच्धिकर्षोको तो गौणरूप से सम्बन्ध कटा 
जाता है । क्योकि इनका सम्बन्ध किसी न किसी रूप में दोनों सम्बन्धियों से रहता है । 

यह्‌ "लौकिकसन्निकषं' छह प्रकार का ही होता है, इससे कम या अधिक नहीं । 
उक्त छौक्रिकसन्निकर्षो मे प्रथम “संयोगसन्निकषं' को वता रहे ह । 

तत्र यदा चक्षुषा घटविषयं ज्ञानं जन्यते यदा चक्षुरिच्िये, घटोऽर्थः 1 अनयो 
सल्निकषंः संयोग एव, अयुतसिद्धचभावात्‌ । एवं मनसाऽन्तरिन्दरियेण यदात्म्‌- 
विषयकं जानं जन्यतेऽहमिति, तद्या मन इन्द्रियम्‌, आदमाऽथः, अनयोः सल्लिकषंः 
संयोग एव 1 

तत्रेति । जब चक्षरिन्द्रिय से घटविषयक ( घट का ) ज्ञान उत्पन्न होता है, तव 
"यक्षु' इन्द्रिय है ओौर "वट" अथं है । उन दोनों का सत्तिकषं “संयोगः ही कहा जाता 
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है, क्योकि ये दोनों 'अयुतसिद्ध' नहीं हैँ । अभिप्राय यह है किं "चक्षु" ओर घट" ये 
दोनों पदाथं यदि अयुतसिद्ध' होते तो उनका परस्पर (समवायः संवध होता । किन्तु 
इनके “अयुतसिद्ध' न होने से इनका संबंध ( सन्निकषं ) "संयोग ही है । 

इसी प्रकार अन्तरिन्द्रिय "मन से जब आत्मविषयक ( आत्मा का ) ज्ञान होता 
है, तब “मन' इन्द्रिय ओर "आत्मा" अथं है । इन दोनो का संबंध ( सन्निकषं ) संयोगः 
ही कहा जाता है 

इन दो उदाहरणो में से प्रथम उदाहरण बाह्येन्द्रिय के सन्निकषं का है, ओर दुसरा 
उदाहरण अन्तरिन्द्रिय "मन" के सन्निकषं का है । 

प्रत्यक्ष करानेवाले संबंधविशेष को 'सन्निकषं" कहते है । संयोगसनिकषं सवंदा 
द्रो द्रव्योकाही हृ करता है। न्याय-वंशेषिक दर्शेन में "इन्द्रिय" को द्रव्य ही माना 
है । इस दर्शन के अनुसार बाह्येन्द्रियो मे केवर "चक्षु तथा त्वक्‌" इन्द्रियो से ही घट- 
पटादि द्रव्यो का प्रत्यक्ष होतादहै। एवं अन्तरिन्द्रिय "मन'के हारा “आत्मा'का 
प्रत्यक्ष (मै हं इत्याक।रक ) होता है। अतःये तीन इन्द्रियां ही संयोगसन्निकषं के 
द्वारा अथं" ( वस्तु ) का प्रत्यक्ष करती है । 

कष्टा पुनः संयुक्तसमवायः सलिकषंः ? 

यदा चक्षुरादिना घटगतरूपादिकं गुह्यते घटे इ्यामं रूपमस्तीति, तदा चक्षु- 
रिन्दरिय, घटरूपमथः, अनयोः सल्निकषंः संयुक्तसमवाय एव । चक्षुःसंयुक्तं घटे 
रूपस्य समवायात्‌ । एवं मनसाऽऽत्मसमवेते सुखादौ गृह्यमाणे, अयमेव 
सल्लिकषंः । ` 

घटगतपरिमाणादिग्रहे चतुष्टयसच्िकर्षोऽप्यधिकं कारणमिष्यते । सत्यपि 
संयुक्तसमवाय तदभावे इरे परिमाणाद्यग्रहणात्‌ \! चतुष्टयसन्लिकर्षो यथा । 
१. इन्दरियावयवेरर्यावयविनाम्‌ \ २. इन्दरियावयविनामर्थावरयवानाम्‌ \ २. इन्दि 
यावयवेरर्यावयवानाम्‌ । ४. अर्थावयविनामिन्धियावयविनां सल्िकषं इति । 

भ्रस्न- -कदा पुनरिति । फिर संयुक्तसमवायसल्तिकषं कब होता है ? 

उत्तर-- यदेति । जव चक्षुरादि इन्द्रिय से “घट के रूपादिगुण" का ग्रहण होता है 
अर्थात्‌ घट भें श्यामरूप है, एसा ज्ञान होता है, तव "चक्षु" इन्द्रिय है ओौर "घट का रूपः 
अथं ( विषय ) होता है 1 जीर इन दोनों का स्निकषं (संयुक्तसमवायः ही होता है । 
क्योकि चक्षु से संयुक्त हुए “वट” में “रूप का समवाय है । इसचयि चक्षुरिन्द्रियं ओर 
धटसूप' अथं का संयुक्तसमवाय" सन्निकषं ही माना जाता है । 

इसी प्रकार अन्तरिन्द्रिय “मनः से "आत्मा" मे समवायसम्बन्ध से रहने वाले 


( समवेत ) सुखादि गुणों का जव ग्रहण किया जाता है, तब यही "संयुक्तसमवाय" 
सन्निकषं होता है । 
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माघुरी 

संयुक्तसमवायः शब्द का अथं है-- संयुक्त मं समवायः । इस सन्निकषं से इन्द्रिय- 
संयुक्त हए द्रव्यो में गुण, कमं तथा जाति का ग्रहण होता है, क्योकि द्रव्य में गुण, कमं 
तथा जाति समवायसम्बन्ध से रहते हैँ! जहां चक्षुसे घटकेरूप काज्ञान होतादहै, 
वहां चक्षुसे संयुक्त "वट" है, क्योकि चक्षु ओर घट दोनों मे धरस्पर संयोगसम्बन्ध 
है । उस चक्षुःसंयुक्तघट मेँ “रूपः गुण समवायसम्बन्ध से. रहता है 1 इसल्यि घट- 
रूप का ज्ञान संयुक्तसमवायसन्निकषं से माना जातादहै। इसी प्रकार त्वगिन्द्रियं से 
घट के स्पशं का ज्ञान, रसनेन्द्रियसे जलादिके रसका ज्ञान, तथा घाणेन्द्रिय से 
पुष्पादि के गन्धं का ज्ञान, इसी संयुक्तसमवायसन्निकषं से होता है । पन्चज्ञानेन्द्रियों में 
से श्रोत्रेन्द्रियको छोड़कर शेष चारों से संयुक्तसमवायसन्निकषं द्वारा पदाथ ( गुण, 
कर्म, जाति ) का प्रत्यक्ष हुआ करता है । जैसे घटे रूपम्‌, में "गुण" का प्रत्यक्ष, घटः 
कम्पते में क्म" ( क्रिया ) का प्रत्यक्ष, घटो द्रव्यम्‌ अर्थात्‌ द्रव्यत्वजात्याश्रयो घटः में 
्रग्यत्वजाति' का प्रत्यक्ष संयुक्तसमवायसत्निकषं से होता है। मूर में पठ्ति 
"चक्षुरादिना" के आदि शब्द से त्वक्‌, रसना तथा घ्राण इन्द्रियों को समञ्जना चाहिये । 
ओर “घटगतरूपादिकम्‌' के आदि शब्द से स्पशं, रस ओर गन्ध को .समञ्लना चाहिये । 
घट में स्थित घटत्व' सामान्य ( जाति) का प्रत्यक्ष भी संयुक्तसमवायसन्निकषं 
के द्वारा इन्द्रिसे ही होता है । यह नियम है कि “येनेन्द्रियेण यद्‌ गृह्यते तेनैवेन्द्रियेण 
तत्निष्ठाजातिः ( सामान्यं ) तत्समवायः तदभावश्च गृह्यते” जिस इन्द्रिय से जिस 
पदाथं ( वस्तु) का ग्रहण होता है, उस वस्तु मे रहने वाले सामान्य' ( जाति ), 
समवायः तथा “उसके अभाव" का भी ग्रहण ( ज्ञान ) उसी, इन्द्रिय से होता है । 

इसी प्रकार अन्तरिन्द्रिय "मन" से आत्मा" मेँ समवायसम्बन्ध से रहनेवाले “सुख 
दुःख, ज्ञान, इच्छा, देष ओर प्रयत्न" इन गुणों का तथा “आत्मत्व, द्रव्यत्व, ओर सत्ता 
इन जातियों का प्रत्यक्ष भी इसी संयुक्तसमवायसक्षिकषं से ही होताहै। क्योकि 
'मन' अन्तरिन्द्रिय से संयुक्त हुए आत्मा मे “सुख-दुःखादि गुण" तथा “आत्मत्व आदि 
जति" समवायसम्बन्ध से रहते है । अभिप्राय यहदहै किंद्रन्यमें गुण, कर्मं ओर 
सामान्य का “सयुक्तसमवायसन्निकषं' से ज्ञान होता है । किन्तु द्रव्य के भरिमाणः मादि 
कतिपय गुणों के प्रत्यक्ष करने मे 'संयुक्तसमवायसन्निकषं' के अतिरिक्त चार अन्य 
सन्निकर्षो की भी अ।वश्यकता होती है । क्योकि घट के “परिमाण' आदि गुणों के साथ 
चक्षु का संयुक्तसमवायसन्निकषं होने पर भीदुर से उन गुणों का प्रत्यक्ष नहीं 
हो पाता । इसी बात को बताने के लिय अ्रन्थकार *घटगतयरिमाणादिग्रहे' इत्यादि 
ग्रन्थको बता रहे रहै । 

घटगतपरिमाणादिग्रहे इति 1 घट के परिमाण, संख्या आदि शुणों के ग्रहण करने में 
“चतुष्टयसक्लिकषं" ( चार प्रकार का सन्निकर्षं ) को भी अधिक (अतिरिक्त ) कारण 
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माना जाता है। घटगत रूपादिगुणो की तरह घटगत परिमाण आदि का भी ग्रहण 
यद्यपि “संयुक्तक्षमवायसन्निकषं' ( संबंध ) से ही होता है, तथापि घट के (परिमाणः 
आदि गुणों के अ्रहण करने मेँ “इन्द्रिय ओर अथं ( वस्तु घट आदि) दोनों के अवयव, 
दोनों के अवयवी, पहले का अवयव ओौर दुसरे का अवयवी, अथवा दुसरे का अवयव 
ओौर पहले का अवयवी" इस प्रकार इन चारों के "चतुष्टयसन्निकषं" को भी अतिरिक्त 
कारण मानना पडता है । क्योकि उस चतुष्टयसन्निकषं के न होने पर “परिमाण' आदि 
के साथ चक्षु का “संयुक्तपसमवायसम्बन्ध' रहने पर भी दरुरस्थित वस्तु के परिमाणादि' 
का ठीक-टीक ग्रहण नहीं हो पाता । इसल्यि उसे मानना आवश्यक हो जाता है । 
` वह चतुष्टयसन्निकषं इस प्रकार होता है-जंसे (१) इन्द्रियावथव ओर अर्थावयवी 
का सन्निकर्षं । ( २ ) इन्द्रिय के अवथवीसे अथं के अवयवोंका .सन्निकषं। (३) 
इन्द्रिय के अवयवो के साथ अथं के अवयवो का सल्निकषं । ( ४) इन्दिय के अवयवी 
से अर्थं.के अवयवी का सन्निकषं । 
माधुरी 

किसी द्रव्य के “रूपज्ञान में ओर उसके परिमाणादि' के ज्ञान में कुछ भिन्नता है। 
क्योकि “यह काल। घट है, यह जाक घट है" इस प्रकार के प्रत्यक्ष में "वट के सभी अव- 
यवो के प्रत्यक्ष करने कौ आवश्यकता नहीं पडती, किन्तु यह्‌ घट वड़ा है, या यहु घट 
छोटा है" इस ज्ञान में घट के अधिकांश अवयवो क! प्रत्यक्ष करना पड़ता है। इसलिये 
अतिरिक्त चार सन्निकर्षो की कल्पनाकी गईदहै। इस चतुष्टयसन्निकषंसे घटके 
अवयवो तथा अवयवी के साथ इन्द्रिय के अवयवो तथा अवयवीका संवंधदहो पाता 
है। इस रीति से अधिकांश अवयवोंका ग्रहणदहो पानेसेषघटके परिमाणका ज्ञान 
होना सुरुभ हो जाता है । 

कदा पुनः संयुक्तसमवेतसमवायः सलिकषंः ? 

यद्या पुनश्वक्षुषा घटरूपसमवेतं रपत्वादि्ामान्यं गृह्यते, तदा चक्षुरिन्दियं, 
रूपत्वादिसामान्यमरथः, अनयोः सत्तिकषंः संयुक्ततमवेतसमवाय एव ! चक्षुः- 
सयुक्तं घटे रूपं समवेतं, तत्र रूपत्वस्य समवायात्‌ \ 

भदन कदेति । फिर सयक्तसमवेतसमवायसन्निकषं कव होता है ? 

उत्तर यदेति । जव चक्ुरिन्छिय से घट के रूप में समवेत ( समवायसम्बन्ध से 
रहने वाका ) स्पत्व आदि सामान्य ( जाति ) का ग्रहण होता है । तव "चक्षु" इन्द्रिय 
द, जीर रूपत्व आदि सामान्य ( जाति ) अथं है, मीर उन दोनों क। सनिकपं 'संगुक्त- 
समवेत-समवाय' ही होता है । क्योकि चकु से संयुक्त हृए "घट" मे "रूप" समवायसंवंध 
से रहता है, इसज्यि वट" मेँ “रूप समवेत कहलाता है, मौर उस "रूप" मे “रूपत्व 
( सामान्य = जाति ) का समवायः सवध है । . इसल्यि रूपत्वजाति के साथ चक्षु का 
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परम्परया “संयुक्तसमवेतसमवाय' सनिकपं ( संवन्ध ) हज । रंपत्व के छमान्‌ ही 
“संयुक्तसमवेतसमवायसननिकषं' से शन्द के अतिरिक्त सभी “गुणों तथा कर्म" में स्थित 
जाति ( सामान्य ) का ग्रहण किया जाता दे । 

कदा पुनः समवायः सन्निकषंः ? 

यदा शरोचरेन्द्िधेण शब्दो गृह्यते तदा श्रोत्रमिन्दरियं, शब्दोऽ्थः, अनयोः 
सन्निकषंः समवाय एव 1 कर्णंशष्कूल्यवच्छिन्नं नभः श्रोत्रम्‌ ! श्रोत्रस्याकाल्ञात्म- 
कत्वाच्छब्दस्य चाकाशगुणत्वाद्‌ गुणगरुणिनोश्च समवायात्‌ । 

प्रन-- कदेति । फिर समवय" सचन्निकषं कव होता है ? - 

उत्तर- यदेति ! जव श्रोत्रेन्िय से "शब्द" का ग्रहण होता है, तव शशरोत्र' इच्रिय दहै, 
ओर श्नब्द' अर्थं है । ओर उन दोनों का सिकषं ( संवन्ध ) (समवायः ही होता है। 
क्योकि क्र्णविवर से अवच्ल्न ( चिरा हुआ, परिमित ) आकाश ही -भोत्र' है । 
शष्कुली = कचौड़ी के आकार जैषा ही कणं का वाह्यगोलक होता है, उससे अवच्छिन्न 
धिर हृभा = मर्यादित उसका मध्यवर्ती जो आका है उसी को शशोत्र' कहते ह । 
.इसल्यि “श्रोत्रः आकाशरूप ही है । आर शब्द", आकाशका गुणः है। ओर “गुण 
तथा गुणी" दोनों का "समवाय' संवन्ध रहता है । 

माधुरी 

श्रो त्रेन्द्रिय के द्वारा जो “शब्द' का ज्ञान होता है, वहु समवाय" सन्निकषं से होता 
है; श्रोत आकाश ही है, उससे भिन्न नहीं है । श्रोत्र' ओौर “आकाशः यह्‌ भेदव्यवहार 
केवर ओपाधिकहीदहै। कणंविवर ( चछिद्र) के भीतर जो आकाश दहै, उसे श्रोत्र" 
कहते हँ । शब्द' एक गुण है, वह्‌ “आकाशः मे रहता है । एवं च श्रोत्ररूप जो आकाश 
दै, वह गुणी" है ओर उसका गुण “शब्द है । तव गुण ओर गुणी का सम्बन्ध हमेशा 
समवाय! ही हुआ करता है । 

कदा पुनः समवेतसमवायः सन्ति कषंः ? 

यदा पुनः शब्दसमवेतं श्ाब्दत्वादिक . सामान्य शोत्रेन््रियेण गृह्यते, तदा 
भोत्रमिन्द्रियं, शब्दत्वादि सामान्यमर्थः । अनयोः सन्निकषंः सम्वेतसमवाय 
एव 1 श्रोत्रसमवेते शब्दे" शब्दत्वस्य समवायात्‌ । 

अश्न --कदेति । फिर समवेतसमवाय सन्निकषं' कर्व होता है ? 

उत्तर--यदेति । जव शब्द में समवेत ( समवाय सम्बन्ध से रहने वाखी ) “शब्दत्व' 
आदि जाति का श्रोत्रेन्दरिय से प्रत्यक्ष किया जाता है, तब 'समवेतसमवाय सन्तिकं" 
से ही वह्‌ हो पाता है। उस समय श्रोत्र इन्द्रिय ओर "शब्दत्व' आदि समास्य. 
अथ है। इन दोनों का सन्निकषं “समवेतसमवाय' री होता है । क्योकि रे शरद्य 
मे समवाय सम्बन्ध मे रहनेवाले "शब्द" में "शब्दत्व जाति" का सदय सस्दस्म डेः 
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है। एवं च श्रोत्र मे समवेत होता हँ 'शब्द' ओर उसमें समवेत होता है !शब्दत्व' । 
इसच्यिः 'शब्दत्व' का श्रोत्र" के साथ समवेत-समवाय सम्बन्ध होता है । 


कदा पुनविजञेष्यविशेषणभाव इन्द्रियाथंसन्निकर्षो भवति ? 

यदा चक्षुषा संयुक्तं भूते घटाभावो गृह्यते “इह भूतल घटो नास्ति" इति, 
तदा विहेष्यविक्ञेषणभावः सम्बन्धः । तदा चक्षुःसंयुक्तस्य भूतरुस्य घटाद्यभावो 
विङेषणं, भूतलं विदोष्यम्‌ 1 यदा च मनःसंयुक्त आत्मनि सुखाचभावो गृह्यते 
“अहं सुखरहित' इति तदा मनःसयुक्तस्यात्मनः सुखादय भावो विज्ञेषणस्‌ \ यदा 
श्नोत्रसमवेते गकारे घत्वाभावो गृह्यते तदा श्नोत्रसमवेतस्य गकारस्य घत्वाभावो 
विहोषणम्‌ 1 | 

तदेवं संक्षेपतः प्र विधसम्बन्धान्यतमसम्बन्धसम्बद्धविलञेषणविरेष्यभावलक्ष- 
णेनेन्द्रिया्थंसन्निकर्षण अभाव इन्द्रियेण गृह्यते \ 

प्रहन--कदेति । फिर विशेष्य-विशेषणभाव सन्निकषं कव होता है ? 

उत्तर- यदेति 1 जव चक्षु से संयुक्त हुए ॒भरुतर पर "यहाँ भूतल पर घट नहीं है 
इस प्रकार से घट के “मभाव का ग्रहण होता है। तव विह्ञोष्य-विकेषणभावसल्िकषं 
होता है । उस समय चक्षु से संयुक्त हए भुतल का विशेषण “घटाभावः है, ओर “भूतल 
विशेष्य है । । 

इस प्रकार इन्द्रिय से संयुक्त ( संबद्ध ) हए भूतर में “वटाभाव' के विशेषण 
होने से “घटाभाव के साथ शचक्षुरि््रिय' का परम्परया इन्द्रियसंयुक्तविशेषणता' 
संवध होता है। इसी प्रकार जव “भ्रूतरनिष्ठः घटाभावः यह्‌ प्रतीति होती दहै, तव 
घटाभाव के साथ “इन्द्रिय सयुक्त ( सम्बद्ध ) विशेष्यता" संवन्ध होता है 1 इस प्रकार 
इन्द्रिय का अभावः के साथ कहीं “इन्द्रिय-सम्बद्धविशेष्यता' ओर कहीं “इन्द्रिय 
सम्बद्धविशेषणता' सम्बन्ध होता है । इसी को थोडे मेँ “विशेष्य-विशेषण' सम्बन्ध कहा 


गया हं । < 3 


इसी प्रकार जवे मन" से संयुक्त हए “आत्मा' मेँ सुखादि गुणों का अभाव अर्थात्‌ 
मे सुखरहित हू" इस रूप मे- ज्ञात होता हँ, तव "मन" से संयुक्त हुए "आत्मा" में 
सुखाभाव समवाय संबंध से विशेषण होता हं । अतः आत्मा में सुखाभाव' का प्रत्यक्ष, 
विशेषणविशेष्यभाव" अर्थात्‌ मन-संयुक्त विशेषणता सन्निकषं से होता है । ओर जब 
श्रोत्र मे सगवाय संवंध से रहनेवलि "गकार" मे घत्व" आदि जाति का अभाव 
गृहीत होत्ना ह, तव श्रो्र-समवेत “गकार मे “घत्वाभाव' समवेत-समवाय संबंध से 


विशेषण होता ह । उन दोनों का ग्रहण "विशेष्य-विशेषणभाव' संवध से होता हं । 


अरश्रात्‌ श" मे घत्वाभ।व' का प्रत्यक्ष, विशेषण-विशेष्यभाव अर्थात्‌ श्रो्-समवेत- 
विशेषणता सन्तिकषं से होता है । 
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माधुरी 

"घटयुक्तभूतक' से “वटाभाववाला भ्रूतर' विलक्षण हं । क्योकि उस भ्रुतर को घट- 
युक्त भूतल की अपेक्षया विलक्षण ( विशिष्ट) वना दिया हं। इसील्यि घटाभाव ` 
वाले भुतल को “घटाभाववद्‌ भ्रूतलम्‌' कहा जाता हं । एवं च घटाभाववत्‌ = घटाभाव 
विशिष्ट भ्रूतल होने से "वटाभाव' श्रुतल का विशेषण हो जाता ह, ओर भूतल “विशेष्य” 
हो जाता हं । इस प्रकार का “विशेष्य-विशेषणभाव' उन्हीं पदार्थो में होता हं, जिनमें 
परस्पर कोई सम्बन्ध होता है । अतः कहना होगा कि शरुत" के साथ “चटाभावः 
का कोई सम्बन्ध अवश्य ही होगा। व्ह संवंध कौन-सादहो सकतादहै? संयोगः 
संवंधर तो हो नहीं सकता, क्योकि.व्ह तोदो द्रव्योमेदही होता है। यर्हां पर “भुतल 
तो द्रव्य है, किन्तु "चटाभावः द्रव्य नहीं है । अतः इन दोनों का “संयोग संबध' कहना 
संभव नहीं है । उसी तरह इन दोनों में समवाय" संवध भी नहीं हो सकता, क्योकि वह्‌ 
तो भावपदार्थोमेंदही हुआ करता है । यर्हां तो एक भाव" पदायं है किन्तु दूसरा अभावः 
पदाथं है। इसी प्रकार दोनों मे काकिकि' या "देशिकः संध भी नहीं कह सकते, 
क्योकि भ्रुतक' जैसे जन्य मूतं द्रव्य तो कार, "दिक्‌" की उपाधि होते है, अतः उनके 
साथ "चटाभाव' का कालिक या देशिक" संवंध हो सकने पर भी (आत्मा आदि नित्य- 
पदाथ" तो काक, दिक्‌ की उपाधि नहीं है. अतः उन नित्य पदार्थो मे उक्त संवन्ध के 
न होने से उनके साथ अभावः क। संवन्ध नहीं हो सकेगा । अतः अभावके समी 
विशेष्यो मे रह सकने वाल। कोई संबंध कहना चाहिये । तव यही कहना होगा किं 
घटाभाव ओर भुतल के ‹स्वरूप' को ही उन दोनों के मध्य, सम्बन्धरूप में स्वीकार 
करना चाहिये । इस प्रकार “अभावात्मक विशेषण के स्वरूप को संबंध मानने पर 
उसे “विशेषणता शब्द से कह सकंगे । ओर जव भ्रुतल आदि विशेष्य के स्वरूप" को 
संवध मानेगे तव उसे "विशेष्यता" शब्द से कहग । यही बताने के व्यि भूतर के साथ 
घटाभाव के संबंध को "विशेष्य-विशेषणभावः या "विशेषण-विशेष्यभाव' शब्द से बताया 
गया है । यहाँ पर “विशेषण-विशेष्यभाव' शब्द से "विषयतारूप विशेषणता ओौर ¦ 
विशेष्यता विवक्षित नहीं है, क्योकि विषयतारूप मानने पर घटाभाव का प्रत्यक्ष होने 
के पूवं भूतल मे विषयतारूप विशेष्यता ओर घटाभाव में विषयतारूप विशेषणता न 
रह सकने से भतलनिष्ठ घटाभाव के साथ चक्षुरिन्द्रिय का “संयक्तविशेषण-विशेष्यभाव' 
सन्निकषं नहीं हो सकेगा 1 तब भुत में घटाभाव का प्रत्यक्ष ही नहीं हो पायेगा । 

निष्कषं यह्‌ है कि संयोग, संयुक्तसमवाय, संयुक्तसमवेत-समवाय, समवाय, ओौर 
समवेतसमवाय' -इन पांच प्रकार के संब॑धों मे से किसी एक संबंध से सम्बद्ध विशेषण- 
विशेष्य भावरूप ( इन्द्रिय ओर अथं के ) स्लिकेषं से “अभाव' का प्रत्यक्ष, इन्द्रिय के 
द्वारा ही होता है। केवर “विशेष्य-विशेषण-भाव संबन्ध" से कभी भी अभावः का 
ग्रहण ( ज्ञान ) नहीं होता है । उक्त पांच सन्निकर्षो में से कोई न कोई एक अवश्य ही 
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“विशेष्य-विरेषणभावसन्निकषं' के साथ रहा करता है । जेसे-- जव हम श्रूतल मे “घटा- 
भवं! का प्रत्यक्ष करते है तो वह्यं चक्षूरिन्िय का भुतल के साथ संयोगसन्निकरषं 
रहता है, तव उस "चक्षुःसंयुक्त भ्रतल' मे ही घटाभाव का प्रत्यक्ष करपातेदहैं। शभ्रुतले 
घटाभावः" इस रूप मे जव हम “अभाव का प्रत्यक्ष करते है, तव संयुक्तविशेषण- 
विशेष्यभाव सन्निकर्ष" के द्वारा ही वह॒ हो पाता है । अर्थात्‌ चक्षुसे संयुक्त हुए भ्रुतल 
का अपनेमें स्थित घटाभाव के साथ “विशेषण-विशेष्यभाव संवंध' होतादहै। उसी 
तरह “घटरूप' मेँ "घटाभाव" का प्रत्यक्ष, “चकषुःसंयुक्त-समवेत-विशेषणविशेष्यभाव- 
सन्निकर्ष" से होता है। क्योकि चक्षु से संयुक्तसमवाय संबंध से सम्बद्ध “घटरूप' है । 
उसका स्वस्थित ( घटरूप मे स्थित ) घटाभाव के साथ विशेषणविशेष्यभाव-संबन्ध 
होता है । . इसी प्रकार "घटरूपस्थ रूपत्व" मे घटाभाव का प्रत्यक्ष, चक्षुःसंयुक्तसमवेत- 
समवेत-विशेषणविशेष्यभावसन्निकषं से होता है । क्योकि चक्षुसे संयुक्त हुआ “घट, 
उसमे समवेत हुआ “रूप' उसमें ^रूपत्व' का समवाय है, यानी समवाय संबंधसे रूप 
मे रूपत्व रहता है । इसलियि “चटरूप' मे रूपत्व, चक्षुःसंयुक्तसमवेतसमवाय सम्बन्ध 
से रहता है उस रूपत्व क] "विशेषणविशेष्यभाव संबन्ध, रूपत्व में रहनेवाले “चटाभाव' 
के साथ होतादहै। 


इसी प्रकार “क में “खत्व" के अभाव का प्रत्यक्ष, “श्रो त्रसमवेतविशेषणविशेष्यभाव' 
सम्बन्ध से होता है। क्योकि श्रोत्र मे उत्पन्न हुए क काश्रोत्रसे समवाय संवन्ध 
होता है 1 ओर उसका ( क का ) अपने में ( क' में ) रहनेवाले 'खत्वाभाव' के साथ 
°विशेषणविशेष्यभाव' संबन्ध होता हैँ । उसी तरह "कत्व" मे 'खत्वाभाव' का प्रत्यक्ष, 
श्रो त्रक्षमवेतसमवेत विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध" से होता है। क्योकि समवेतसमवाय 
सम्बन्ध से श्रोत्र से कत्व का सम्बन्ध होता है, ओौर उसका अपने मे ( कत्व मे ) रहने 
वाले “खत्वाभाव' के साथ "विशेषणविशेष्यभाव संबंध" होता है । इसी प्रकार भरूतलस्थ- 
वटाभाव में पटाभाव का प्रत्यक्ष, चक्षुः-संयुक्तविशेषण-विशेषणवि शेष्यभावसन्निकषं 
से होता है। क्योकि चक्षुसे संयुक्त हुआ भूतल, उसका घटाभाव के साथ “विशेषण- 
विशेष्यभाव सम्बन्धः होता है, उस घटाभाव का स्वस्थित ( घटाभावस्थित ) पटाभाव 
के साथ पुनः "विशेषणविशेष्यभावसंबंध' होता है। अतः घटाभावस्य पटाभाव का 
प्रत्यक्ष, “चक्षु-सयुक्त विशेषण-विशेषण-विशेष्यभावसंबंध' से ही होता है। क्योकि 
भरतलस्थित घटाभाव, संयोगादि पच्चविध संवधोमेंसे किसी संब॑ध से इन्द्रियसम्बद्ध 
नहीं होता है । अतः पश्चविध सम्बन्ध का उल्नेख, विशेषणविशेष्यभावरूप षष्ठसम्बन्ध 
का भी सूचक्‌ समन्मना चाहिये । 


एवं समवायोऽपि । च्षुःसम्बद्धस्य तन्तोधिहोषणभूतः पटसमवायो गृह्यते 


“इह तन्दुषु पटसमवायः इति । 
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एवमिति । इसी प्रकार “समवायः का भी प्रत्यक्ष “विक्ञेषणविज्ेष्यमाव" सन्निकर्षं 
से होता दै। चक्षुसे संयुक्त हृए तन्तुओं का विशेषणभरत “पटसमवाय' का प्रत्यक्न “इह 
तन्तुषु पटसमवायः' = इन तन्तुओ मेँ पट का समवाय है- इस प्रकार से होता है । 
इस प्रतीति में विशेषण-विशेष्यभावसन्निकषं के द्वारा समवाय का ग्रहण ( ज्ञान ) 
हो रहादै। क्योकि चक्षुसे संयुक्त हए तन्तुओं में “विशेषण-विशेष्यभाव सम्बन्ध" से 
पटस्षमवाय रहता है, अतः पटस्मवाय का तन्तुओं के साथ विशेषणविशेष्यभाव 
सम्बन्ध होता है। 
माधुरी 
समवायसम्बन्ध के प्रत्यक्षहोने या न होने में न्याय-वंशेषिक ये दोनों दर्शन 
एक मत नहीं । न्यायदशंन तो समवाय संवन्ध" का प्रत्यक्ष मानताहै। किन्तु 
वशेषिक दशंन ओर भद मीमांसक समवाय सम्बन्ध को प्रत्यक्ष-गम्यन मानकर 
उसे अनुमेय ( अनुमानगम्य ) कहते हैँ । ग्रन्थकार ने न्यायदशंन के अनुसार “समवायः 
का प्रत्यक्ष बताया है । निष्कं यह्‌ है कि “अभाव ओर (समवायसम्बन्धः दोनो का 
'इन्द्रिय' से विशेषण-विशेष्यभावसन्निकषं द्वारा प्रत्यक्ष किया जाता है। 
तथापि अभाव" ओर (समवायः के प्रत्यक्ष में कुछ अन्तर है। उक्त पचविध- 
सम्बन्धो मेसे किंसीएकसे सम्बद्ध हुए "विशेषण-विशेष्यभाव' सन्निकषं के द्वारा 
अभाव" का ग्रहण होता है । किन्तु समवायसम्बन्ध" का ग्रहण केवर सयोग, सयुक्त- 
समवाय, तथा समवायः इन तीनमे से किसी एक सम्बन्ध से सम्बद्ध हए "विशेषण- 
विशेष्यभावसन्निकष" के द्वारा होता है । क्योकि (समवायसम्बन्ध केवल द्रव्य, गुण 
तथाकममेंही रहतादहै। इनमेसेद्रव्यके साथ इन्द्रिय का संयोगसन्निकषं" होता 
है ओर शब्द से भिन्न सभी गुणों ओर कर्मो के साथ इन्द्रिय का सयुक्तसमवायसन्नि- 
कष" होता है । एवं “शब्द' नामक गुण के साथ श्रोत्रेन््रिय का समवाय सन्निकषं" 
होता है । | 
तदेवं षोढा सल्िकर्षो वाणतः सग्रहश्च- 
अक्षजा भ्रमितिर्देधा सविकल्पाविकल्पिका । 
करणं त्रिदिघं तस्याः सन्निकर्षं षड्विधः ॥ 
घट-तन्नील-नोकत्व-शन्द-शन्दत्वजातयः । 
अभावसमवायो च ग्राह्याः सम्बन्धषट्कतः ॥। 
` तदेवमिति । इस प्रकार छह प्रकार के सन्निकर्षो का वर्णन किया गया । अब्‌ 
उक्त सभी विषय का ( प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपण का ) संक्षेप ( संग्रह ) इस प्रकार ग्रन्थ- 


कारने कियादहै। 
अक्षजेति । ( इन्द्रिय ओर अथं के सन्निकषं से उत्पन्न ) इन्द्रियजन्य श्रत्यक्ष 
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वरमिति" दो प्रकार की है, एक “सविकल्पक ओर दुसरी "निविकल्पक । उस श्रत्यक्ष 
प्रमा" के “करणः [ ( १ ) कभी इन्द्रिय, ( २ ) कभी इन्द्रियाथंसन्निकषं, ( ३ ) कभी 
निधिकल्पकज्ञान ] तीन प्रकारके है, ओर ( इन्द्रियं तथा अथंका) "सन्निकषं 
[ (१) संयोग, ( २ ) संयुक्तसमवाय, ( ३ ) संयुक्तसमवेतसमवाय, ( ४ ) समवाय, 
( १) समवेतसमवाय, ओर ( ६ ) विशेष्य-विशेषणभाव | छह प्रकार काहे। (इस 
छह प्रकार के सन्निकषं से क्रमशः ) (१) घट ( का संयोग सम्बन्धसे) (२) घट 
भें रहुनेवाके नील ( गुण का ग्रहण संयुक्तसमवाय सम्बन्ध से ओर उस नील्गुणमें 
रहनेवाखी जाति ) (३) नीलत्व (का संयुक्तसमवेत-समवायसम्बन्ध से तथा) 
( ४) शब्द (गुण का क्णंशष्कुली से अवच्छिन्न आकाशरूप श्रोत्र से समवाय- 
सम्बन्ध के द्वारा ) ओर ( उस शब्द मे रहनेवाली ) ( ५ ) श्वब्दत्व जाति ( का सम- 
वेत समवायसम्बन्ध से ) तथा ( ६ ) अभाव अौर समवाय ( का विशेष्य-विशेषणभाव 
से ) का छह सन्निकर्षो ( सम्बन्धो ) से ( क्रमशः ) ग्रहण ( प्रत्यक्ष ) होता है । 


माधुरी 


ग्रन्थकारने कारिका के द्वारा प्रत्यक्ष के प्रकार, प्रत्यक्षप्रमा के करण, ओर सन्नि- 
कर्षो को वताया है । अब बुद्धिवेशद्य के हेतु यह्‌ भी सम्नना उपयुक्त होगा कि न्याय- 
वंशेषिक दशंन के अनुसार इन्द्रियां सन्निकषं के द्वारा पदां ग्रहण किस रीतिसे करती 
1 यह भूल्नान होगा कि ज्ञानमात्र के प्रति आत्म-मनःसंयोग' कारण होता दहै। 
किन्तु “मनः का इन्द्रिय के साथ संयोग, बाह्य पदाथंके प्रत्यक्ष करने में विशेष 
कारण है। बाह्य पदाथं का प्रत्यक्ष बाह्येन्द्रियो से ही होता है। घ्राण, रसन, चक्षु, 
त्वक्‌ ओर श्रोत्र ये पांच बाह्येन्द्रियां ( ज्ञानेच्रियां ) है, ओर "मन" अन्तरिन्द्रिय है । 
ये सव॒ इन्द्रियां अपने आश्रयभ्रुत शरीरम रहती है। क्योकि सभी इन्दरियोंका 
आंश्रय शरीर है। न्याय-वंशेषिक दशन के “इन्द्रियाणां प्राप्यप्रकाशकारित्वनियम।त्‌' 
इस नियम के अनुसार इन्दि्यां किंसी भी पदार्थं का ज्ञान, उस पदार्थं को प्राप्त करके 
ही कराती है। फिर सव की प्राप्यक।रिता समान नहींहै। पांच बाह्येन्दरिोमेंसे 
एक चक्षुरिन्दरिय ही एसी है, जो अपने विषयभूत विशेष पदाथ के पास 'पटुचकर उसे 
प्रकाशित करती है । अन्य शेष चार इन्द्रियां अपने स्थान पर ही रहती है, वहीं पर 
विषयभ्रुत पदाथं को प्राप्त करके उसे प्रकाशित करती हैँ । ये घ्राण, रसना, त्वक्‌ ओर 
श्रोत्र किसी भीरूपमें अपने स्थान का त्याग नहीं करतीं । जब वायुः आदि के 
सहयोग से कोई गन्धयुक्त पदाथं घ्राण के, कोई रसयुक्त पदाथ रसना के, कोई स्पशंयुक्त 
पदाथं त्वक्‌ के, ओर कोई शब्द श्रोत्र के समीप आजाताहै, तव ये इन्द्रियां अपने 
भिश्चित स्थान पर ही अपने ग्राह्य पदाथं गन्न, रस, स्पशं ओर शब्द से सन्निकषं स्थापित 
कर उनका प्रत्यक्ष ( अनुभवात्मकज्ञान ) कराती हं । अन्तरिन्दरिय मन" भी अपने 
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स्थान की मर्यादा का उल्लंघन नहीं करता । वह्‌ शरीर के भीतर ही आत्मा गौर 
उसके सुख, दुःखादि गुणों से सम्बन्ध वनाकर उनका प्रत्यक्ष कराता है । 

इस प्रकार सभी इन्दर्या, सतरिङ्ृष्ट पदाथं का ही ग्रहण कराती है, इसल््यि 
न्यायदशंन में उन्हे प्राप्यकारी ( प्राप्त = सच्निषृष्ट वस्तु का प्रकाशक ) कहा गया है । 
क्योकि भ्रूत-भावी, सुदु रस्थित, व्यवहित वस्तु का लौक्रिक प्रत्यक्ष नहीं होता है । अतः 
यह मानना पड़गा कि किसी वस्तु के कौकिक प्रत्यक्ष के लि उस वस्तुके साय 
इन्द्रिय का लौकिक सन्निकषं होता है । तेजः के परमाणुओं से चक्षुरिन्दरिय की उत्पत्ति 
होती है । वह्‌ ( इन्द्रिय ) नेत्र के भीतर काली कनीनिका ( पुती ) के ऊपरी भाग 
पर स्थित रहती है 1 उसकौ उत्पत्ति, तेज से होने के कारण, वह शीघ्रगामी किरणों 
से सम्पन्न होती है । इसख्यि जब कभी आंख खलती है, तव वह॒ तत्काल ही उन 
किरणों द्वारो बाह्य प्रदेश में स्थित वस्तु तक पहुंच जाती है. ओर उसके साथ 
सन्निकषं ( सम्बन्ध }) स्थापित कर उस वस्तु का चाक्षुष प्रत्यक्ष करा देती है। इन 
लौकिक सन्निकर्षो से इन्द्रिय के समीपवर्ती स्थान में उपस्थित द्रव्य ओर तद्गुणादि 
का ज्ञान कराया जाता है । 


अलौकिक सचिकषं- 


अभी तक जिन इन्द्रियाथंसन्निकर्षो को बताया गया है, वे सव “लौकिक सन्निकर्ष 
है । इनसे अतिरिक्त तीन प्रकार के अलौकिक सन्निकष' भी होते हैँ । उन्हें (१) 
सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति, (२) ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति, (३) योगज प्रत्यासत्ति 
कहते हैँ । इनमें "वस्तु" इन्द्रिय के सामने नहीं रहती, दूर भी रहती है, भूत-भविष्यत 
कार मे उस वस्तु का अस्तित्व होतादहै। ेसी वस्तु के ज्ञानाथं इन्द्रिय ओर वस्तु 
दोनों मे सन्निकषं की आवश्यकता होती है । ये सन्निकषं लोकव्यवहार में जनसाधारण- 
बोध्य नहीं रहते । अतः इन सच्निकर्षो को अलौकिक सन्तिकषं' कहते हँ । ओर इनसे 
होने वाले प्रत्यक्ष को “अलौकिक प्रत्यक्ष" कहते हैँ । सन्निकषं को श्रत्यासत्ति' शब्द से 
भी कहा गया है । श्रीविश्वनाथ भद्राचायं ने अपने भाषापरिच्छेद ( कारिकावली ) 

ग्रन्थ मे इन्हें "व्यापार" शब्द से कहा है । 

"“अलौकिकस्तुग्यापारस्त्रिविधः परिकीर्तितः । 

सामान्यलक्षणो ज्ञानलक्षणो योगजस्तथा ॥ ( प्र° खं०का ६३) 
( १ ) सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति या सामान्यलक्षण सचिकषं- 

"सामान्यलक्षणः" शब्द मे जो "लक्षण" शब्द है, उसके दो अथं होते है-( १) 
स्वरूप ओर (२ ) ज्ञान । अतः सामान्यलक्षण सन्निकपं को ( प्रत्यासत्ति को ) 
दो प्रकार का कहना हयोगा--(८ १ ) सामान्यस्वरूप ओौर ( २ ) सामान्यज्ञान । 

अनेक आश्रयो मे रहनेवाला जो समान ( सदृश ) धमं, उसे समान्य" कते है । 
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“रूप आदि व्यक्ति को भी इस सन्दभं में “सामान्य' शब्द से कहु सक्ते हँ । एक ही 
द्रव्य में रहने वाखी “रूपादि व्यक्ति भी यदि भ्रमवश, अन्यान्य अनेक द्रव्यो में ज्ञाते 
हो जाय तो उसे रूपसामान्य शब्द से कहा जाता है । 

'सामान्यस्वरूप या सामान्यज्ञान' को इन्द्रिय का सन्निकषं तव कहा जाता है कि 
जव कहीं पर ( किसी वस्तुमें) इन्द्रिय के रौकिक सन्निकषं से उसका ज्ञान हुआ 
रहता है । जैसे--जव किसी एक "धूम" के साथ चक्षुरिन्द्रिय का संयोग सम्बन्ध होने 
पर उस “धूम मे “धूमत्व' का लौकिक प्रत्यक्ष होता है । तव शधूमत्व' अथवा ^धूमत्व- 
ज्ञान" से युक्त हए समस्त धूमो" के साथ चक्षुरिन्द्रियं का सन्निकषंहो जतादहै। 
क्योकि धूमत्व' “समवाय सम्बन्ध" से तथा धूमत्वनज्ञान' “स्वविषयभ्रूतधूमत्वसमवायः 
सम्बन्ध से समस्त धमो मे रहत। हे । 

प्रत्येक सम्बन्ध के अपने प्रतियोगी" ओर अनुयोगी' हुज करते हँ । तव सामन्य- 
स्वरूप" या सामान्यज्ञानं" किसी को भी सम्बन्ध मानने पर दोनों का प्रतियोगी 
"इन्द्रिय" होगा, ओौर सामान्य का जो आश्रय" रहेगा उसे अनुयोगी' समञ्ञ। जायेगा । 
क्योक्रिं यह नियम दै कि--“जिस सम्बन्ध के ढारा जिससे किसी पदाथं को सम्बद्ध 
किया जाता है "वहु पदाथं" उस 'सवन्ध' का प्रतियोगी, होता है। ओर जिसमें सम्बद्ध 
का किया जाता है, वह्‌ अनुयोगी होता है । सामान्य अथवा सामान्यज्ञान, सन्निकषं 
( सम्बन्ध ) के द्वारा सामान्य के आश्रय" में “इन्द्रिय' को सम्बद्धं करतादै, इसल्यि 
उक्त सम्बन्ध का प्रतियोगी “इन्द्रियः होगा ओर सामान्यका आश्रय" उक्त सम्बन्ध 
का अनुयोगी होग) 1 किसी भी सम्बन्ध को अपनी प्रतियोगिता ओर अनुयोगिता के 
नियामक सम्बन्ध को अपेक्षा रहती है । जिससे एक निश्चित पदाथं ही उस सम्बन्ध 
प्रतियोगी तथा कोई निश्चित पदाथ ही उस सम्बन्धं का अनुयोगी हो सकेगा 1 सामान्य 
को सन्निकषं मानने पर उसकी प्रतियोगिता का नियामक सम्बन्ध होगा-स्वविषयक- 
ज्ञनविषयसंयोग' । जंसे--^स्व' शब्द से “धूमत्वसामान्य' लिया, अतः “स्वविषयक- 
ज्ञान" होगा “इन्द्रियसन्निङृष्ट धूम अथवा बाष्पे “धूमत्व' का ज्ञान । उस ज्ञान 
का विषय होगा धूम" या बाष्प । उसका संयोग है “इन्रिय'से। इस रीति से 
शधूमत्वस्वरूप सामान्य सम्बन्ध का प्रतियोगी “इन्द्रिय' होतः है । 

इसी प्रकार जो सामान्य जिस संवंध से आश्रित होता.है, वह उसकी अनुयोगिता 
का नियामक होता है। जसे धूमत्व' को सन्निकषं मानने पर उसकी अनुथोगित) 
का नियामक समवाय होता है । ओर यदि 'सामान्यज्ञान" को सन्निकषं माना जायेग। 
तो उसकी प्रतियोगिता का नियामक होगा “स्वविषय संयोग” । जँसे धूमत्वज्ञान को 
सन्निकषं मानने पर “स्व' शब्द से धूम अथवा बाष्पे धूमत्व का ज्ञान, उसका विषय 
होगा “धूम” या "ाष्प' । उसका संयोग है “इन्द्रिय से । अतः “इन्द्रिय उसका प्रति- 
योगी होता है । उक्त सन्निकषं की अनुयोगिता का नियामक सम्बन्ध होगा ^स्वविषय- 


अरौकिकसन्निकषं | परत्यक्षप्रमाणनिरूपणम्‌ ८९ 


सामान्याश्रयता' । जं -^स्व' शब्द से धूमत्व-ज्ञान च्या, तो उसका विषयभूत 
सामान्य होगा, “धूमत्व, उसका आश्रय होगा धूम", अतः उसी धूम मे आश्रयता 
रही । इसच्यि घूमत्वज्ञानात्मक सन्निकषं का अनुयोगी "धूम" होता है 1 यहां यह भी 
सम्लना चाहिये कि सामान्यज्ञान को जव 'मन' का सन्निकषं माना जायेगा, तव उसकी 
प्रतियोगितां का नियामक स्वाश्रयसंयोग' दोग, उदाह्रणार्थं धूमत्वज्ञान' को “मनः 
का सन्निकषं मानने पर स्व' शब्द से “धूमत्वज्ञान", उसका आश्रय "आत्मा", उसका 
संयोग हे 'मन' में 1 अतः मन" उसका प्रतियोगी है। 
बोद्धव्य यह है कि लौकिक अल्ीकिंक भेद से “इन्द्रियार्थसन्निकषं' दो श्रकारका 
होतादै। उनमेंसे “खकिक सन्निकषंः छह प्रकार का होता है, यह्‌ उपर बता चुके 
दै। ओर (१) समन्यलक्षण, (२) ज्ञानलक्षण, (३) योगज भेद से "अलौकिक 
सनिक्षं' तोन पकार का होता है। 
प्रथम 'सामान्यलक्षण शब्द मेँ लज्ञण' का अथं स्वरूप" दै । अर्थात्‌ सामान्य- 
काअथंदहै सामन्यरूप'। जंसे-किसीने "गौ को दिवाकर वताया किं "यह्‌ गाय 
है या इसे गाय कहते हँ ।' तव "गौ' को देखने के साथ ही उसमें रहने वाटी "गोत्व 
जाति ( सामान्य) काभी लौकिक सन्निक्षं ( संयुक्तसमवाय ) से प्रत्यक्ष होता 
है। पश्चात्‌ वह “गोत्व' अर्थात्‌ सामान्य" भी सन्तिकपं वन जतादटै। तव उस 
सामान्यरूपसन्िकपं से संसार की सम्पुणं गायो का प्रत्यक्ष हो जाता है। उससे समञ्च 
मेअ जातादहै किं सम्पुणं गायों को गो' ( गाय) शब्द से कहा जाता है । तात्पयं 
यह है कि जहां पर एक वस्तु का ज्ञान होने पर, उसमे रहने वाले सामान्य धमं के दारा 
तत्सजातीय ( उसके सद्ग ) सभी वस्तुओं का ज्ञान ही । यह ज्ञान 'सामान्यलक्षण 
सन्निकष' से होता है । इत सामान्यलक्षण सन्तिकषं ( सामान्यलक्षणप्रत्यासत्ति ) से 
धूम" का "वह्भि' के साथ व्याप्तिज्ञान भी होता दै। जेते पाकशाला मे “धूम ओौर 
वहि" को देखते टै, तव वहां धूमत्वसामान्य' से समस्त धूमो' का ओौर वह्जित्व' 
सामान्य से "समस्त वद्यो" का प्रत्यक्ष हो जाता है। उसी समय धूमसामान्य ओर 
वद्तामन्य की व्याप्ति का ग्रहण होता है1 इसील्यि सामान्यलक्षणा को 
अलौकिक सन्निकषं कहा गया है 1 
( २ ) ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति-- 
दुसरी ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति ( सन्तिकषं ) है । यह भी एक अलौकिक सन्निकर्षं 
है । यह समन्निकषं स्मृतिरूप है । इससे अलौकिक प्रत्यक्ष होता है । जंसे--सुरभिचन्द- 
नम्‌" यह ज्ञान, ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्तिरूम' अलोक्रंक सन्निकपं से हज करता हं । 
कहीं पर चन्दन के टुकड़े को सुघकर जान लिया किं यह्‌ सुगन्धित चन्दन का टुकड़ा 
है। कुछ दिनो के वाद या किसी के पूर्ने पर उस्च चन्दन के पुनः सामने पडते ही 
सुरभि चन्दनम्‌" चन्दन सुगन्धी है 1 इस समय उसने उस चन्दन के टुकड़े को अपने 
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नेत्र से तो देखा, परन्तु इस समय उसकी सुगन्धि को उसने नाक से ( घ्राणेन्द्रिय से) 
संधा नहीं, फिर भी उसे इस समय भी सुरभि चन्दनम्‌" यह्‌ अनुभव ( प्रतीति ) हो 
रहा है1 उस प्रतीति में "चन्दन", उसमें रहने वाखी चन्दनत्व जाति" जओौर उसके सौरभ- 
गुण" इन तीनों का उसे प्रत्यक्ष होताहै। इनमें से "चन्दन के टुकड' के साथ शचक्षु- 
रिन्द्रिय' क "संयोग" संबंध ओर “चन्दनत्व सामान्य' के साथ 'सयुक्त-समवाय' सवंधघ, 
होता है । ॐ दोनों रौकिंक सन्निकषं है । किन्तु सौरभ' के साथ तो चक्षु" का लौकिक 
सन्निकषं' नहीं बन सकता । इसल््यि उसके साथ ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति रूप अलौ- 
किक सन्िकषं ही माना जाता हं । यहाँ पर श्चक्षुः ओर सुरभि" का “चक्षुःसंयुक्त- 
मनःसंयुक्तात्मसमवेतज्ञान' के दारा अथवा "चक्षुःसयुक्तात्मसमवेतसंस्कार'के हारा 
चक्षुसे ही उस सौरभ का ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति' रूप अलौकिकं सन्निकषं से ग्रहण हो 
| जाता ह । अर्थात्‌ "चक्षु" से संयुक्त जो मन", उससे संयुक्त जो “आत्मा, उस (आत्मा 
| मे समवेत ( समवाय संबंध से रहने वाका ) जो.सौरभगुण" का श्ञान' उस के दारा, 
| अथवा उस 'सौरभन्ञान' से उत्पन्न हुए "संस्कार के द्वारा "चक्षुसे ही उस सौरभ 
का अलौकिक सन्निकषं के द्वारा ग्रहण हो जाता दं । अतः सौरभ मे चक्षु की विषयता 
न रहने पर भी "सुरभि चन्दनम्‌' उस ज्ञान को चाक्षुष प्रत्यक्ष मानतेहँ। इसील्यि 
(ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति" को नैयायिको ने माना हं। 

इस श्ञानलक्षण सन्निकषं' का ˆअनुयोगी' वही होता है, जो इस ज्ञान का विषय 
होता ह । इसय्यि "विषयता" ही इस सन्तिकषं की “अनुयोगिताः की नियामिका 
होती हं । ओर इस सन्निकषं का श्रतियोगी' कभी "मन" ओर कभी "बाह्य इन्द्रर्यां 
होती है । जव 'मन' प्रतियोगी रहता हं तब ॒तन्निष्ठ प्रतियोगिताः का नियामक 
होगा “स्वाश्रय संयोग' । अर्थात्‌ ^स्व' शब्द से "घटज्ञान", उसका “आश्रयः होगा “आत्मा”, 
उसका संयोग मन" मे है । जव 'वाह्येन्द्र्यां' श्रतियोगी' होगी, तब तन्निष्ठ ्रति- 
योगिता' का नियामक स्वाश्रयसंयुक्तसंयोग" होगा । “स्व शब्द से “रजतत्व क। 
ज्ञान; उसका आश्रय होगा आत्मा" उससे संयुक्त है "मन" ओर उससे ` संयुक्त हैँ 
बाह्येन्द्रियां' । इस रीति से कहीं "मन" ओर कहीं 'बाह्येन्द्रिय' प्रतियोगी रहते है । 
सामान्यलक्षणा ओौर ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति मे परस्पर भेद- 

दोनों भ्रत्यासत्तियो मे परस्पर भेद यह है कि “सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति मेँ धूमत्व' 
ओर 'वह्भित्व' रूप सामान्य के आश्रय स्वरूप जो “धूम' ओर "वह्नि" है, उनके साथ 
इन्द्रिय का सन्निकषं होता है, ओौर (सामान्य के द्वारा ही व्यवहित, विप्रकृष्ट, अतीत, 
अनागत “धूम' ओौर “वह्भि' रूप आश्रय के साथ भी सन्निकषं होता है । परन्तु “ज्ञान- 
ककणा प्रत्यासत्ति" में “आश्रयः के साथ सन्निकषं न होकर जिसका ज्ञान होता है, उसी 
के साथ सन्निकषं होता है। सुरभि चन्दनखण्डम्‌" इस प्रतीति मे चन्दनखण्ड के साथ 
नहीं, अपितु साक्षात्‌ “सौरभः' के साथ ही ्ञनलक्षणा प्रत्यासत्ति" से चक्षु का सन्निकषं 





अौकिकसनिकषं | प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपणम्‌ ९१ 


हो जाता है । ओर सामान्यलक्षणा के स्थल में "घूमत्व' ओर 'वद्धित्व' सामान्य के साथ 
नहीं, किन्तु उनके आधारभ्रुत धूम ओर "वल्लि" के साथ सामान्य द्वारा “इन्द्रिय का 
अलौकिक सन्निकषं होता दै। निष्कषं यह्‌ है किं सामान्यलक्षण सन्निकषंसे 
सामान्य के आश्चयभूत सभी व्यक्तियोंका ज्ञान हो जाता है। जसे सामान्य "धूमत्व 
का ज्ञान होने पर उसके आश्चरयभुत समस्त धूम व्यक्तियों का ज्ञान हो जाता है। 
किन्तु इसके विपरीत ज्ञानलक्षण सन्निकषं से केवर उसी सामान्य क ज्ञान होता है, 
जिसका स्मरण, सन्निकषं के रूपमे होता है । जंसे “सुरभि चन्दनम्‌" स्थल मे सौरभ 
जो सामान्य है, उसक। स्मरण ही श्ञानलक्षण सन्निकषं" है, इसके द्वारा केवर उसी 
सौरभ काज्ञान होता है, सौरभ के आश्चरयभ्रूत समस्त व्यक्तियों का नहीं 1 श्री विश्व- 
नाथ भटाचायं ने कारकिावली नँ ऊहा हैः- 
“आसत्तिराश्रयाणान्तु सामान्यज्ञानमिष्यते । 
विषयी यस्य तस्यव व्यापारो ज्ञानलक्षणः 11" 

निष्कषं यह्‌ है किं भिन्न-भिन्न मतों के अनुसार सामान्यलक्षणसन्तिकषं के चःर 
स्वरूप दृष्टिगोचर होते हैँ । ( १) सामान्य (२) इन्द्रियजन्य सामान्य-प्रकारकज्ञान, 
( ३ ) सामान्य प्रकारक ज्ञान, ( ४ ) समान्य विषयकं ज्ञान । इनमे से चतुथं सामान्य 
विषयक ज्ञान" को सामान्यलक्षण सन्निकषं नवीन नेयायिकों ने माना है । नवीन 
नैयायिको ने प्रत्यक्ष के प्रति ज्ञान का का्यं-कारण भाव इस प्रकार माना है । श्रत्यक्ष 
के प्रति ^स्वत्रिषयीभरूततत्तत्सामान्याश्रयनिष्ठविषयता' सम्बन्ध से ज्ञानः कारण 
होता है । इसख्यि धूम्त्व के ज्ञान से समस्त धूम को विषय करने वाले “धूमत्व्रक्तारक 
प्रत्यक्ष की उत्पत्तिहो जाती है। क्योकि धूमत्वज्ञानरूप कारण, स्वविषयीभूत 
सामान्याश्रयनिष्ठविषयता' सम्बन्ध से समस्त धूमो मे रहतादहै। शस्व शब्द से 
"धूमत्वज्ञान', उसका विषयभूत सामान्य “धूमत्व' है, उसका आश्रय समस्त धूम' है, 
तम्निष्ठविषयता होगी “ईश्वरज्ञानीय धूमनिष्ठा विषयता", वहु समस्तधूम में रहती है । 
अतः उपयुक्त सम्बन्ध से धूमत्वज्ञान' की विद्यमानता समस्त धूम में रहने से उनमें 
'स्वप्नकारीभरूतसामान्याश्चयनिष्ठविषयता' सम्बन्ध से धूमत्वप्रकारकं प्रत्यक्ष की 
उत्पत्ति हो सकती है । क्योकि समस्त धूमो मे धूमत्वप्रकारकं प्रत्यक्ष का उक्त सम्बन्ध 
निश्चित रूप से रहता है 1 “स्व' से धूमल्वप्रकारक प्रत्यक्ष, उसमें प्रकारभूतर सामान्य 
^धूमत्व' है, उसका आश्रय समस्त धूम, तन्निष्ठं विषयता होगी, उत्पन्न होने वाले 
धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष की विषयता । वह विषयता समस्त॒धूम मे है । अतः उक्त 
'विषयता-सम्बन्ध' से समस्त धूम में धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष की उत्पत्ति मानना 
उचितहीदहै। 

तथापि कोई कह सकता है किं जसे कारणभूत धूमत्वज्ञान, समस्त धूमविषयक 
नहीं है, फिर. भी “स्वविषयीभरूतसामान्याश्रयनिष्ठविषयता' शब्द से ‰ईधरज्ञानीय- 
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विषयता को लेकर उक्त सम्बन्ध से धूमत्वज्ञान' का अस्तित्व समस्त धूम भँ हो सकता 
है, उसी प्रकार कायंभ्ूत धूमत्वप्रकारकं प्रत्यक्ष भी ईश्वरज्ञानीयविषयता' को लेकर 
“स्वप्रक।रीभूतसामान्याश्रयनिष्ठविषयता' सम्बन्ध से उत्पन्न हो सकता है, तब उक्त 
का्यं-कारणभाव के आधार पर “सामान्यलक्षण सन्निकषं' के दारा समस्त धूमः 
को विषय करने वाले "धूमत्वप्रकारकप्रत्यक्ष' की उत्पत्ति कंसे उचित कही जा 
सक्ती है ? 

इसका समाधान यह है किं ईश्च रज्ञान' तो कायंमात्र' का कारण होता है, इस- 
स्यि उसकी विषयता “कारणतावच्छेदकसम्बन्ध' को लेकर बन सकती है, किन्तु 
"ईृश्वरज्ञान' कायंरूप न होने से उसकी विषयता "कायत।वच्छेदक्‌ सम्बन्ध" मे नहीं बन 
` सकती । इसल्यि कायंभ्रूत धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष" को समस्त धूमः का म्राहुक 
मानना आवश्यकं है । 

सामान्यज्ञान को सन्निकषं मानने पर भा यह्‌ आवश्यकरहै कि बाह्येन््रिय से 
साम।न्यज्ञान द्वारा सामान्य के समस्त आश्रयो को ग्रहण करने वाले प्रत्यक्ष की उत्पत्ति 
उसी दशाम होगी कि जब सामान्यके किसी एक आश्रय के बाह्येन्द्रिय से उत्पन्न 
होने वाले रौकिक प्रत्यक्ष की सामग्री उपस्थित रहेगी । किन्तु उसके अभाव मे सामान्य 
के समस्त आश्रय का बाह्यप्रत्यक्ष न होकर केवर "मानस प्रत्यक्ष" ही होगा । 

हका-नग्यनेयायिकों ने सामान्यविषयक ज्ञान'को ही सामान्यक्षण सन्निकषं 
क रूपमे क्यों माना? 

समा०- पहने बता चुके है कि सामान्यलक्षण सन्निकषं के चार प्रकार रै । 
उनमें से यदि प्रथम को अर्यात्‌ “सामान्य' को सन्निकषंके रूपमे मान लिया जाय 
तो जब किसी अनित्य सामान्य की अविद्यमानता में उसका भ्रम होने पर अर्थात्‌ 
बाष्प" को ही धूम सम्ञ कर “धूमत्व' का श्रम होने पर उसके वास्तविक "आश्रय" 
का अकोकिक प्रत्यक्ष करनाहोगा तो वह नहीं हो सकेगा, क्योकि उसके कारण- 
भ्रूत “अनित्यसामान्यरूप स।मान्यलक्षण सन्निकषं" का उस समय अस्तित्व ही नहीं है । 
अव द्वितीय को अर्थात्‌ “इन्द्रियजन्य साम।न्यज्ञान' को सन्निकषं मान ल्या जायतो 
इन्द्रिय की अनेकता के कारण उस सन्निकषं की भी अनेकता माननी होगी, तब गौरव 
' होगा । अब तृतीय को अर्थात्‌ {सामान्य प्रकारकज्ञान" को सन्निकषं मान ज्या जाय 
` तो सामान्यविशेष्यकनज्ञान' के वाद अनुभूयमान सामान्या्रय' का अलौकिक प्रत्यक्ष 
नहीं हो सकेगा । अतः उक्त तीनों को छोड़कर नव्य नैयायिकों ने चतुथं 'सामान्य- 
विषयकन्ञान' को ही सामान्यलक्षण-सन्निकषं मान लिया । 

शका-उस पर भी यह जिज्ञासा होतीहैकि दूरदेशस्थित ओर सुदरुरकाल्वर्ती 
अर्थात्‌ “अतीत, अनागत समस्त धूमो" के प्रत्यक्षको तो रोग नहीं कर पाते। तब 
उन सभी के साथ इन्द्रिय सन्निकषं होने की कोई आवश्यकता ही नहीं है, तब ्ञाय- 


र 
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मान सामान्यः अथवा “सामान्यज्ञान' अर्थात्‌ “समान्यविषयकनज्ञान' को सन्निकषं के 
रूप में मानने की आवश्यकता क्यों पड़ी ? 


समा ०-इस पर समाधान यह्‌ है कि सामान्यविषयक ज्ञान" को अर्थात्‌ सामान्य- 
लक्षण सम्निकषं' कोन माना जाय तो वतो बह्धिमान्‌ घुमात्‌' पवेत पर “वूम' को 
देखकर दूरसेही पर्व॑त स्थित अग्नि का जो अनुमान होता है, वहु नहीं हो सकेगा । 


क्योकि उपयुक्त अनुमान तभी हो सकेगा, किं जव “परामशं' अर्थात्‌ वद्धिव्याप्तिसे । 


विशिष्ट धूम का ज्ञान रहेगा 1 साध्यव्याप्तिविशिष्ट हेतु" का ज्ञान ही तो परामशं है। 
उस प्रकारके परामशं के हुए विन। अनुमान नहीं हुजा करता 1 अतः अनुमान के ल्य 
'परामशंज्ञान' का होना आवश्यक है । किन्तु परामश्ज्ञान तभी होगा जव पवंतस्थित 
“धूम में पर्वतस्थ "व्ि' की व्याक्षि का ज्ञान हुआ रहेग। 1 किन्तु 'पवेतस्थित धूम" में 
'पवंतस्थित वद्भि' की व्याप्ति का ज्ञान, जो पवेतस्थित व्भि' ओर “पवंतस्थित धूमः 
के साथ इन्द्रिय का सन्तिकषं न रहने से संभव नहीं है । लेकिन सामान्यसन्तिकषं 
को मानने पर यज्ञशा।, रसोईघर ( महानस ) अगएदि स्थानों मे "वरह्भि ओर धूम'के 


साहचयं ( सहावस्थान ) को वार-वार देखने से वर््ित्व तथा धूमत्वरूप सामान्य ¦ 


लक्षण सन्निकषं से 'सावेदेशिक ओर सावंकाक्िक' बह्व जौर धुम इन्ध्ियसन्निकृष्ट हो 
जते हैँ । जिससे "समस्त धूमो मे समस्त बह्भियों के सहावस्थानरूप स्ाहचयं का 
अलौकिक प्रत्यक्ष हो जाता है । उससे समस्त धूम" मे (समस्त वद्धि" की ब्याप्िका 
अलौकिक प्रत्यक्ष ( अनुभव ) जो होता है, उसके वर पर ही कू@ समय बीतने पर 
भी पर्वंतस्थित धूम' के दिखाई देते ही उसमे (पवंतस्थित वद्धि की पूवं अनुभुत 
की हुई व्याप्ति का स्मरण हो आता है, उस स्मरणात्मक व्या्िज्ञान से पवंत में वद्धि- 


व्याप्ति से विशिष्ट हुए धूम का ज्ञानरूप परामशं उत्पन्न होता है। तब पव॑त पर ` 


वह्भि का अनुमान “पवंतो वद्िमान्‌ धूमात्‌" निबधि रीतिसेहो जाता है। अतः 
स(मान्यलक्षण सन्तिकषं" को म।नने की आवश्यकता है । 


किच- उक्त सन्निकषं को न मानने पर पवंत पर अग्निका अनुमान न हो सकने 


मे एक अन्य बाधा भी उपस्थित होती है 1 वह बाधा यह है कि “पवतो वह्िमान्‌ °' इस 


अनुमान मेँ “पर्वतस्थित वद्धि, “पर्व॑त का विशेषण है । अतः उक्त अनुमान 'बह्ि- . 


विशिष्ट बुद्धि (ज्ञान) रूप होगा। गौर “विशिष्टबुद्धौ विह्ेषणज्ञानं कारणम्‌ 
विशिष्ट बुद्धि में विशेषणज्ञान सवदा कारण रहता है । बिना विशेषणज्ञान के विशिष्ट 
बुद्धि का उदय हीः नहीं होता । उक्त अनुमान के चयि पहले पवंतस्थित "वह्जि रूप 
विशेषण का ज्ञान होना आवश्यक है । गौर वह ज्ञान, “सामान्यलक्षण सन्निकषं को 
स्वीकार किये बिना संभव नहीं है, क्योकि "पवंतस्थित वद्धि" इन्दरियसन्निृष्ट नहीं 
है । अतः सामान्यलक्षणसन्निकषं को मानने की अवश्यकता है । 


चव „विक कः सि क 
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'सामान्यलक्षण सन्तिकषं" मानने में एक कारण यह भीदहै किं प।कशाखा अथवा 
यज्ञ शाका कहीं भी किसी धूम को जव हम लौकिक प्रत्यक्ष से देख तेते है, तथा “धूमत्व 
या धमलत्वज्ञान" रूप सामान्यलक्षण सन्निकषं से समस्त धूमो का अलौकिक प्रत्यक्ष हो 
जाता है । तब कोई भी अतीत अनागत-दुरस्थ धूम अज्ञातं नहीं रहता । तव जो 
धूम सन्निहित नहीं है अर्थात्‌ असन्तिहित है, किन्तु सामान्यलक्षण सन्निकषं से हमें 
ज्ञात है; उसमे अग्निकी व्याप्तिया व्यभिचार का निश्चय न रहने से अग्निव्यभि- 
चार' का सन्देह निरावाध हो सकता है । अर्थात्‌ “वमः अग्निव्याप्यो न वा' इस प्रकार 
का सन्देह हो सकता है 1 अभिप्राय यह है किं प्रत्यक्ष दिखाई देने वाले धूम कं समानही 
क्या संसार कं समस्त धूम, अग्नि से व्याप्य ( नित्य सम्बद्ध ) है, या कोई धूम, अग्नि 
का व्यभिचारीभीदहै? किन्तु सामान्यलक्षण सन्निकषं कं माननेपर उपयुक्त सन्देह 
नहीं हो सकेगा । क्योकि 'सन्निकृष्ट धूम" मे तो अग्नि की व्याप्ति ( नित्य सम्बद्धत। 
अर्थात्‌ व्यभिचार का अभाव) प्रत्यक्ष देखने से निश्चित दहै। इसख्यि उसमे अग्निक 
व्यभिचार का सन्देह नहीं होगा । गौरजो धूम सन्निहित नहींहै, उसे जानने का 
कोई साधन नहीं है, . इसलिये वह्‌ अज्ञाते है । अतः उसके विषय मे भी धूमः मग्नि- 
व्याप्यो न वाः यह्‌ सन्देह नहीं होगा, क्योकि सन्देह तो धर्मी के ज्ञात रहने परी 
होता है । अर्थात्‌ सन्देह मे 'धममिन्ञान' कारण होता है। 

एवं सामान्यलक्षण सन्निकषं' के अभाव मे "तमः का] प्रत्यक्ष'भी नहींहो 
पायेगा । क्योकि ^तम' पदाथं के स्वरूप को विचारने पर यही कहना होगा कि तेजः 
( प्रकाश ) अपने को तथा अन्य पदार्थो को प्रकाशित करता है। उन समरत तेजो के 
अभाव को अर्थात्‌ उन समस्त तेजो के सामान्याभाव को "तम" कहते हैँ । इसलिये उस 
` सामान्याभावरूप तम का प्रत्यक्ष तभी हो सकेगा, जव उस अभावके श्रतियोगी स्वरूप 
समस्त तेजो का ज्ञान रहे, क्योकि अभाव के प्रत्यक्षमे श्रतियोगीः' ज्ञान कारण 
है । सामान्यलक्षण सन्निकषं को यदि न मानें तो “समस्त तेजों' के ज्ञान प्राप्त करनेका 
अन्य कोई उपाय नहीं है । किन्तु “सामान्यलक्षणसन्िकषं' को मानने पर समस्त तेजं 
काज्ञान सरल्तासेहो जाताटहै। क्योकि किसी एक का खीकिक प्रत्यक्ष होने पर 
तेजस्त्व' अथवा तेजस्त्वज्ञानरूप सामान्यलक्षण सन्निकषं से. “समस्त तेजो" का ज्ञान 
हो सकता है । तब तेजोभावरूप तम" के प्रत्यक्ष होने मे कोई अडइचन नहीं होती है । 

(सामान्यलक्षण सन्निकषं' के न मानने पर श्रागभाव' का प्रत्यक्ष भी नहींहो 
सकेगा । क्योकि श्रागभाव' का प्रतियोगी “भविष्यत्‌ अर्थात्‌ अनागत ( अनुत्पन्न ) 
पदाथ" ही होता है । अतः ्रागभाव के प्रत्यक्ष मे अनुत्पन्न पदार्थः रूप श्रतियोगी' का 
ज्ञान रहना अवश्यक है । ओर उस प्रतियोगी का ज्ञान तभी संभव होगा, जव उसके 
साथ “इन्द्रियसन्निकषं" होगा, किन्तु अनुत्पन्न ( भविष्यत्‌ ) पदां के साथ "लौकिक 
सन्निकषं' अर्थात्‌ इन्द्रिय क] सन्निकषं हो नहीं सकता । इसल्यि "सामान्यज्ञानलक्षणः 
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अलौकिक सन्निकषं को ही मानना होगा । लेकिन सामान्यलक्षणसन्निकषं" के अभाव 
में सामान्यज्ञानलक्षणसन्निकषं' का होना संभव नहीं है । किन्तु जब 'सामान्यलक्षण- 
सन्निकषं' मानते है, तव किसी एक "चट" का लौकिक इन्द्िया्थंसन्निकषं से प्रत्यक्ष 
होने पर “वटत्व' अथवा “वटत्वज्ञानल्प सामान्यलक्षण सन्निकषं' से सामान्य के 
आश्चरयभ्रूत समस्त चटव्यक्तियों क। ज्ञान हो जाता है अर्थात्‌ "घटत्व" सामान्य के दवारा 
सभीचटोंकान्ञानदहोताटै। तव अनुत्पन्न धट काभीज्ञान हो जायेगा । ओर उस 
सामान्यज्ञानलक्षण सन्निकषं से प्रागभाव का प्रत्यक्ष होने में किसी प्रकारकी कोई 
अडचन नहीं होगी । 

उसी तरह “सामान्यलक्षण सन्निकर्षं" के न मानने पर “सुखः की इच्छा भी नहीं 
हो सकेगी । क्योकि इच्छा उसी वस्तु की हज करती है, जो ज्ञात हो, किन्तु अप्राप्त 
हो किन्तु “सुख' को ज्ञात अर बघ्राक्ष नहीं कह सकते, क्योकिं युख' की अप्राप्ति 
तभी हो सकती है, जव वह्‌ उत्पन्न न हुआ हो । जो उत्पन्न नहीं हआ है, उसका 
ज्ञान, 'सामान्यलक्षणसन्निकषं" के विना अन्य किसी प्रकारसे नहींदहो सक्रता। किसी 
एक “उत्पन्न सुख' का लौकिक प्रत्यक्ष, सामान्यलक्षण सन्निकषं से कर लेने पर “सुखत्व 
रूप सामान्यलक्षण सन्निकषं' से “अनुत्पन्न अत एव अप्राप्त सुख' का भी अलोकिक 
भ्रत्यक्ष हो सकेग। । तव उस ज्ञात किन्तु अश्राक्च सुख' की इच्छा होने में कोई अनुप- 
पत्ति नहीं हो सकेगी । उक्त सामान्यलक्षणं सन्निकषं के संवन्धमे दीधितिकार शनी 
रघुनाथ शिरोमणि ओौर उनके गुरु पक्षघरमिश्च का मत भेद ओर शास्त्राथं सुप्रसिद्ध है । 
'सामान्यलक्षण सन्तिकषं' को न माननेमे द्यि हुए तर्को से रस्त होकर गुरु पक्षवर- 
मिभ्रनेक्रोधमे आकर कहा है- 

““वक्षोजपानकरृत्‌ कण ! संशये जाग्रति स्फुटम्‌ । 
सामान्यलक्षणा कस्मादकस्मादपर्प्यते ॥। 

श्रीरधुनाय शिरोमणि ने “सामान्यलक्षणा' के “सभी प्रयोजनों की अन्यथासिदि 
. प्रदशित की है ओर उसे निरथंक बताया है । मीमांसक तथा वेदान्ती भी -सामान्य- 
लक्षण सन्तिकष" को नहीं मानते । 
( ३ ) योगजसल्लिकषं- 
। शंका--योगिर्यो को "वर्तमान की तर्ह्‌ अतीत, अनागत”, का, “समीपवर्ती पदाथ 
के समान 'दुरवतीं पदार्थं" का, “स्थल की तरह सूक्ष्म" का यहाँ तक किं “परमसुष्ष्म वस्तु 
का भी प्रत्यक्ष अनुभव होता है  एेसा पुराणादि शास्त्रों मेँ कहा गया है । तव जिज्ञासा 
होती है कि यह कंसे संभव हो सकता है ? क्योकि ्ञानेन्दरियों का सामथ्यं" तो सीमित 
है 1 .ये इन्द्रिया, ऊक्त षड्विध सन्निकर्षो मे से किसी सन्निकषं के द्वारा सन्निङृष्ट हुई 
वस्तु" काही ज्ञान करा सकती हैँ । तदतिरिक्त वस्तुओं के साथ किसी सन्तिकषं के 
संभव न होने से उनका ज्ञान उन्हें कंसे हो पाता है? 
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तमा०--इस जिज्ञासा के सामाधानाथं "योगज सन्निकषं' को माना गया है । 
दीर्धकारू तथा निरन्तर एवं श्रद्धापूरवंक योग साधना का अभ्यास करने वाले साधक में 
एक अलौकिक अद्‌भुत सामथ्यं उत्पन्न हो जाता है । इस अदुभृत' अलौकिक 'सामथ्यं' 
को “योगजधर्म" शब्द से न्यायदशेन में कहा गया है । इस सामथ्यं के द्वारा हीःत्रैकाक्िक 
सवंविध वस्तुओं के साथ इन्द्रिय क। सन्निकषं बन जाता है 1 अर्थात्‌ जिन वस्तुओं के 
साथ, उक्त षड्विध सन्निकषं ओर सामान्यलक्षण तथा ज्ञानलक्षण अलौकिक सन्तिकषं' 
नहीं हो पाते, उन वस्तुओं के साथ भी यह योगजसन्निकषं ( योगाभ्यास जनित धममरूप 
सन्निकषं ) हो जाता है । अतः सावं कालिक, सावंदेक्िक स्थूल, सुक्ष्म, सवंविध वस्तुए, 
योगजसन्निकषं के बलपर योगी के इन्द्रिय से सन्निकृष्ट हो जती हैँ । इसचल्यि योगी 
को सभी वस्तुओं का प्रत्यक्षज्ञान हो पाता है । 
` शंका--इस पर कोई कह सकता है कि योगजधमं तो योगी कौ आत्मा में समवेत 
( समवाय संबंध से स्थित ) होता है! अतत्मातिरिक्त वस्तुओंमेतो वह नहीं रहता 
तव सभी वस्तुओं के साथ इन्द्रिय का सन्निकषं कंसे हो पायेगा ! 
समा०-प्ररन तो बहुत ठीक है, किन्तु ज्ञातव्य यह दहै किं 'योगजधमम' योगी को 
आत्मा मे समवाय सम्बन्धः से रहने पर भी 'स्वाश्रयसमानकालिकत्व सम्बन्धः से वह 
योगजधमं सावंदेशिक, सावंकालिक, स्थूक, सूक्ष्मादि समस्त वस्तुओं में भी रहता टै । 
यहाँ ह्व" शब्द से “योगजधमं' को लीजिये, उसका आश्रयटै धयोगी का आत्मा, 
उसकी समानकालिक टै संसार कौ समस्त वस्तु" । इसय्यि सस्वाश्रयसमानकाल्िकत्व' 
संवंध से वह “योगजधर्म", संसार की सभी वस्तुओ में स्थित है । अतः सभी वस्तुं 
उक्त योगजधर्मत्मक सवंध के “अनुयोगी' हो जाती ह । इसी तरह धोगी की इन्द्रियां 
उक्त संवबध की श्रतियोगी' वन जाती है । क्योकि योगी के बाद्येन्द्रियों के साथ योगज- 
घमं" का “स्वाश्चरयसयुक्त संयोग" सम्बन्ध होतादहै, ओर योगी के अन्तरिन्द्िय "मनः 
के साय स्वाश्रयसंयोग' सम्बन्ध रहता है । अतः इन सम्बन्धो के वल पर गोगजधर्मंरूपः 
सम्बन्ध के श्रतियोगी' इन्द्रिय होते रहै। एवं च उक्त संवधोंके द्वारा “योगजघमं 
“वस्तु भौर “इन्द्रिय दोनों के वीच में सन्निकषंके रूपमे रहता है । अतः योगी को 
सभी वस्तुओं का प्रत्यक्ष होता है । उक्त योगजसन्निकषं के दो भेद--( १ ) 'यक्त- 
योगज' ओर्‌ ( २) शयुञ्जानयोगज' नाम से किये जाते है। जिसकी योगसाधना परि- 
पक्व हो चुकी है वह युक्त ( सिद्ध ) योगी है, उसे समस्त वस्तुओं का सर्वदा प्रत्यक्ष 
होता रहेता है । किन्तु जो योगसाधन। के अभ्यासम अभी गा हु है, अर्यात्‌ साधना 
अभी समाप्त नहीं हई है, उसे युञ्जानयोगी कहते हँ । उसे किसी वस्तुके प्रत्यक्ष 
करने के चियि सावधानी से ध्यान रूगाना पड़ता है, तब उसे वस्तु का प्रत्यक्ष हो पाता 


है । इसी बात को श्रीविश्वनाथ भदटराचायं ने अपनी क।रिकावटी ( भाषापरिच्छेद ) में 
निम्न कारक द्वारा बताया है- 
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“योगजो द्विविधः प्रोक्तो युक्त-युञ्जानभेदतः । 
युक्तस्य स्वंदा भानं चिन्तासहकृतोऽपरः ॥” 

वेदान्तादि दशंनों के समान कितनेही नयायिकों ने भी इन निवि अलौकिक 
सन्निकर्षो को नहीं मानादहै। तकभाषाकारने भी इन त्रिविध सन्निकर्षो के विषय में 
षड्विध लौकिक सन्निकर्षोकी तरह चर्चा नहींकीदहै। संभवतः इन्हें भी ये तीन 
अल्ीकिक सन्निकषं रुचिकर न प्रतीतहो रहेहों। 

यह तो निश्चित है किं इन्द्रियां सन्निकृष्ट वस्तुओं का ग्रहण करतीदहैँ। वस्तुकी 
सन्निङृष्टता प्राप्यकारी ओर अगप्राप्यकारी दो प्रकार की इन्द्रियों से होती है। न्याय- 
वंशेषिकदर्शंन का यह भी सिद्धान्त है किं जिस इन्द्रिय से जिस वस्तु का ग्रहण होता है, 
उसमें स्थित सामान्य ओर समवाय ( सम्बन्ध ) तथा उसके अभावका ग्रहण भी 
उसी इन्द्रिय से होता है येनेन्दरियिण यद्‌ गह्यते तेनैवेन्द्रियेण तन्निष्ठा जातिस्तत्समवाय- 
स्तदभावश्चापि गृह्यते" यह्‌ नियम है । 
अन्यान्य ददानो के अनुसार प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया- 

न्याय ओौर वेशेषिकदशंन के अनुसार श्ञान' तो आत्मा का गुण है। किन्तु सांख्य, 
योग ओर वेदान्तदशंनों ने ज्ञान" को आत्मा का गुण नहीं माना है। ये दर्शन तो 
(ज्ञान को "वुद्धि" ( चित्त ) का धमं मानते हैँ । अतः इनके अनुसार प्रत्यक्षज्ञान की 
उत्पत्ति भिन्न प्रकारसे होती है। 
चाक्षुष प्रत्यक्ष के विषय मे सांख्यादि की प्रक्रिया-- 

सांख्य, योग॒ ओौर वेदान्त तीनों दशनों ने अन्तःकरण ( मन ) को 'वस्तुप्राप्य- 
प्रकाशकारी' माना है । किन्तु न्याय, वैशेषिक ओर वौद्धादि दर्शनों ने “मन' को “वस्तु- 
प्राप्य प्रकाशकारी नहीं माना है 1 सांख्यदशंन शुद्धि" को “महत्तत््व' “अन्तःकरण , 
“सत्त्व, “चित्त' आदि शब्दों से भी कहता है । इनके मत के अनुसार बुद्धि" (अन्तःकरण) 
एक तजस द्रव्य ( पदाथं ) के समान है। इनके मत में बुद्धि ( चित्त अथवा मन ) 
का बाह्य घटपटादि वस्तुओं के साथ इन्द्रियरूप प्रणाछिका के द्वारा सम्बन्ध होता है । 
सम्बन्ध होने के बाद वह्‌ बुद्धि ( चित्त = मन ), उस “घट आदि अथं" ( वस्तु-पदाथं ) 
के आकारमें परिणत दहो जाती है। ब्बुद्धि" ( चित्त) की इस अर्थाकार परिणति 
( परिणाम ) को ही शुद्धिवत्ति' ( चित्तवृत्ति ) कहते हैँ । उसके इस अथकार ` 
परिणाम को ही श्ञान' भी कहते है। (परिणामः हमेशा परिणामी वस्तुमेही 
आश्रित रहता है। इसज्यि यह अर्थाकरार परिणामात्मक ज्ञान”, परिणामिनी 
बुद्धि" के ही आशित रहता है । अतः श्ान', आत्मा का धमं (आत्मा का गुण ) नहीं 
है, अपितु "बद्धि' काही धमं है। शुद्धिः का यह अर्थाकार परिणाम, यदि अनुमान 
अथवा शब्दरूप परोक्ष प्रमाणसेया पदार्थं को ग्रहण करने के "ल्यि शरीर से बाहर 
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न जाने वाली घ्राण, रसना, त्वक्‌ आदि इन्द्रियोंसे होतादहै, तो वह ( अथक्रिार 
परिणाम ) ज्ञाताके शरीरके भीतरहीहोता है, लेकिन वह्‌ परिणाम जव चक्षुरिन्द्रिय 
सेहोताहै तब शरीरसे बाहर वस्तु के देशमें चक्षुके किरणोंके साथ मन 
( अन्तःकरण = बुद्धि ) का भी अंशतः गमन होता है । ओर वहीं पर वस्तु के आकार 
मे उसका परिणाम हो जाता है। जिस प्रकारखेतोमें नारखीके द्वारा जक, खेत की 
क्यारियों में पहुंच कर चौकोर, षट्कोण, वतुं आदि जिस आकार कौक्यारी उसे 
मिक्ती है, उसी आकारमे वह परिणतदहो जातादहै। उसी प्रकार इन्द्रियरूपी 
प्रणाक्िका द्वारा अन्तःकरण" ( बुद्धि) भी उस अर्थाकारमें परिणत हो जाता है। 
अन्तःकरण की इस “अर्थाकरार परिणति" को ही "चित्तवृत्ति" कहते हैँ । परन्तु यदि 
ग्राह्य विषय का कोई मूतं आकारनेहोतो उस अन्तःकरण का कोई आकार नहीं 
वन पाता! अर्थात्‌ वह्‌ अन्तःकरण ( चित्त, बुद्धि) किसी आकार में परिणत नहीं 
होता । अमूतं विषय के सम्बन्ध में बुद्धि" का परिणाम भीः अमूतं ( आकार रहित 
यानी अनाकार) ही होतादहै। तथापि इन अमूतं विषयों मे होने वाले इस बुद्धि- 
परिणाम को भी “अर्थाकार परिणाम" शब्द से कहा जता है । एसे स्थलों में (आकारः 


का जयं यह्‌ समज्ञना होगा किं "वस्तु" के साथ “अन्तःकरणात्मक बुद्धि का सम्बन्ध- 
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विशेष होता है । अतः अर्थाकार बुद्धिपररिणाम' यानी वुद्धिगत अथं के साथ सम्बन्ध । 
इस सम्बन्ध को ही ज्ञान" शब्द से कहते है, जो प्रमाणके द्वारा प्रदुभत होता दै । 
यह नेत्र से तव प्रादुरभुत होतादहै, जव अन्तःकरण ( मन = बुद्धि) नेत्रे का 
अनुगमन करता हुआ विषयदेश में पहुचंता है । लेकिन अन्य प्रमाणोंसे इस बुद्धि जीर 
अथं के सम्बन्ध को उदित करनेके चयि विषय (अथं) के देशम अन्तःकरण 
( बुदधि ) के पहुंचने की अवश्यकता नहीं होती । 

इतना ओर समञ्लना चाहिये किं बुद्धिका अर्थाकार ( विषयाकार ) परिणाम 
होने मात्र से ही विषय ( अथं = वस्तु ) का ज्ञान नहीं हो पाता । उसके चयि चैतन्य 
( प्रकाश ) का स्पशं होना आवश्यक है । क्योकि वुद्धि" तो निसर्गतः जड होती है । 
अतः वह प्रकाशात्मक नहीं है । अर्थाकार से परिणत हई “बुद्धि' मे चंतन्यघन ( प्रकाश- 
पुञ्ज आत्मा = पुरुष ) के प्रतिविम्ब की आवश्यकता होती है। अन्तःकरण की 
अर्थाकार परिणतिरूप चित्तवृत्ति में “पुरुष” ( चैतन्य ) क। प्रतिबिम्ब पड़ने से अथवा 
“चेतन्य' ( पुरूष = आत्मा ) मे चित्तवृत्ति ८ वुद्धिवृत्ति ) का प्रतिबिम्ब पड़ने से 
शुरुष ( गात्मा ) को उस वस्तु ( अथं ) का ज्ञान ( बोध) हो पाताहै। इस बोध 
( ज्ञान ) को सांख्यद्शन मेँ “पौरुषेय बोध" शब्द से कहते है । वुद्धि" मे चैतन्यधघन 
“पुरुष' ( आत्मा ) का जब प्रतिविम्ब पड़ता है, तब वह बुद्धि सच्चे-प्काशपिण्ड के 
तुल्य प्रकाशित हो उठती है, ओर अपने सम्पकं मे उपस्थित हई वस्तु ( अथं) को 
श्रकाशित कर देती है । अर्थात्‌ उस वस्तु का ज्ञान करा देती है । कुछ विद्वानों का यह 
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भी आग्रह है किं चेतन्य" ( आत्मा = पुरुष ) में शुद्धिवृत्ति का ॒प्रतिवम्ब पड़ता है । 
तव पुरुष ( आत्मा ) को उस वस्तुका बोध (ज्ञान) होताहै। उस बोध को 
(पौरुषेय बोधः कहते हैँ 1 इस मत में शुद्धिवृत्ति' को श्रमाण' शब्द से कहा जाता है । 
आर उस प्रमाण से होने वाले पौरुषेय बोधः को “फल' या श्रमा' शब्द से कहते हैँ । 
ओर जव कभी बुद्धिवृत्ति' को ्रमा' शब्द से कहते हैँ, तव “इन्द्िय' अथवा शब्द को 
भ्रमाणः मानाजातादहै। किन्तु बुद्धिवृत्ति ( बुद्धिके अथकार परिणाम) को 
श्रमाण' ओर पुरूष ( आत्मा ) के साथ वुद्धिवृत्ति के प्रतिविम्बमूलकसम्बन्ध को श्रमा' 
मानने वालों का पक्ष अधिक सवक है । पातञ्जल-योगसूवर के व्यासभाष्य ( १,७ ) में 
इसी पक्ष को वताया है -““इन्द्रियप्रणालिकया चित्तस्य ॒वाह्यवस्तुपरागात्‌ तद्विषया 
सामान्यविशेषात्मनोऽथंस्य विशेषावधारणग्रधाना वृत्तिः प्रत्यक्षं प्रमाणम्‌ । फल्म- 
विशिष्टः पौरुषेयश्चित्तवृत्तिवोधः ।” “इन्द्रियाः अपने-अपने स्थान से प्रणाक्िकि 
( नारी ) के समान "विषय ( वस्तु ) देश तक फर जाती हैँ । निमंल जर के समन 
स्वच्छ “अन्तःकरण' ( वुद्धितत्व = चित्त ) उस प्रणकिकाके द्वारा विषयदेश तक 
पहुंच कर विषय ( वस्तु) से सम्बद्धहो जातादहै। तव बुद्धि ( चित्त), वस्तु 
( अथं ) के आकार में परिणत हो जाती है। उस परिणाम को ही बुद्धिवृत्ति ( चित्त- 
वृत्ति ) कहते हैँ । प्रत्येक "वस्तु" ( पदाथं ) में सामान्य ओर विशेष ये दो अंश 
होते है 1 इन्द्रिय में उत्पन्न होने वाखी वृत्ति में "वस्तु" का सामान्य अंशः गौण ओौर 
“विशेष अंशः प्रधान रूपमे जक्षित होता है। इसी वृत्ति को प्रत्यक्षप्रमाण कहते हँ 
ओर पुरुष ( आत्मा ) मे यह वृत्ति प्रतिविम्बित होती है, ओर उसके साथ वृत्ति कां 
एक सम्बन्ध-सा वन जाता है। अतः उक्तं वृत्तिके वोध को “पौरुषेय बोधः कह 
देते है इस पौरुषेय बोध को ही श्रमा' कहते है । 

किन्तु .अर्थाकार बुद्धिवृत्ति' को श्रमाण' ओर पौरुषेय वोध' को श्रमाः कहने 
वालों के पक्ष में एक विपत्ति सामने आती है । अर्थाकार बुद्धिवृत्तिजो दै, वहु बुद्धि 
काही धर्मं है । अतः वह्‌ बुद्धिम ही आश्रित रहेगी, ओर "पुरुष" तो निधंमंक तथा 
कूटस्थ है, इसल्यि वह्‌ बुद्धिवृत्तिरूप धमं उस पुरुष में कभी भी ओर कथमपि 
आश्रित नहीं होगा । तथापि उसमे पुरुषगतत्व का बोध इसल्यि होता है कि वह 
अपनी आधारभूता बुद्धि के साथ "पुरुष" मे प्रतिबिम्बित होता है। प्रतिविभ्बित 
होनेके कारण ही बुद्धिवृत्तिमें पुरुषगतत्व का बोध श्रमसे होता रहता है। इस 
प्रकार श्रतिबिम्बदोषमूरुक रमः से होने वाले पौरुषेय बोध ( पुरुषगतत्व के बोध ) 
को श्रमा' कहना कहाँ तक टठीक है ? अतः इन्द्रिय, लिङ्क ओर शब्द को ही श्रमणः 
ओर उनसे होने वाली अर्थाकार बुद्धिवृत्ति को ही श्रमा' कहना चाहिये । 
प्रतिबिम्ब के सम्बन्ध मे मिश्र ओर भिक्षुका मतमेद- 

बुद्धिवत्ति का पुरुष ( आत्मा ) के साथ सम्बन्ध माननेमेंदो मत दहै एक मत 


॥ 1 
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सांख्यतत्त्वकौमुदीकार श्री वाचस्पति मिश्च का ओौर दुसरा मत ॒सांख्यप्रवचनभाष्यकार 
श्री विज्ञानभिक्षु का है। श्री वाचस्पति मिश्च के मतानुसार शुद्धिवृत्ति' में पुरुष" का 
श्रतिविम्ब' पड़ता है । ओर विज्ञानभिक्षु के मतानुसार "पुरुष" में "वुद्धिवृत्ति' का 
"प्रतिबिम्ब" पडता है । श्री वाचस्पति मिश्र का कहना है किं जो श्रतिवम्ब' को ग्रहण 
कृर सके उसी पदाथ मे किसी वस्तुका प्रतिविम्ब पड़ सकतादै। शुद्धितत्त्व' में 
“कतृत्व' है अर्थात्‌ बुद्धितत्तव कतुंस्वभाव है । अतः वह "वुद्धितत्त्व" प्रतिविम्ब को ग्रहण 
-कर सकता है । इसलिये "वुद्धितत्त्व' में ही “पुरुष' का प्रतिबिम्ब मानना उचित दहै। 
"पुरुष" मे बुद्धि का प्रतिबिम्ब मानना इसज्यि अनुचित है कि पुरुष" कूटस्थ है, 
अकर्ता है । अतः वह प्रतिविम्ब का ग्रहण करनेमे असमथंहै। यह्‌ वातश्चीमिश्रने 
सांख्यकारिका की व्याख्या सांख्यततत्वकौमुदी में प्वम कारिका की व्याख्या में 
लिखी है-“सोऽयं बुद्धितत्त्ववतिना ज्ञानसुखादिना तत्प्रतिविभ्बितस्तच्छायापत्त्या 
ज्ञानसुखादिमानिव भवति 1" 

उपयुक्त वाक्य में प्रयुक्त तत्प्रतिबिम्बितः' ओर ^तच्छायापत्त्या' पदों मेँ (तत्‌! 
पद से “बुद्धितत्त्व' का परामश किया गया है । अतः श्री वाचस्पति भिश्च की उद्ष्त 
पडत का अथं यह है कि "वुद्धि" में "पुरुष" का प्रतिबिम्ब पड़ने से उसमें बुदधितत्तव 
को छायापत्ति ( सादृश्यप्राप्ति ) होती है । उससे वह्‌, ( पुरुष ) 'बुद्धिगत' (बुद्धिवर्ती) 
्ञान, सुख आदि धर्मो का आश्रय (आधार) जसा ही क्गने लगता है। 
वस्तुतः ज्ञान, सुख अदि धर्मो का आश्रय (आधार) तो शबुद्धि' है। ओर "पुरुष" 
निधंमंक होने से ज्ञान, सुख आदि धर्मो से रहित है । फिर भी बुद्धिमें प्रतिविम्बित 
रहने से उन बुद्धि धर्मो का आधार वही है-एेसा भासित होता है। 

कुछ विद्वान्‌ वाचस्पति मिश्र की उक्त पङ्क्ति के ^तच्छायापत्त्या' पद का अथं 
लत्तादात्म्यापत्त्या' या तदभेदापत्त्या" करते हँ । अर्थात्‌ बुद्धि में पुरुष का प्रतिविम्व 
पडने से पुरूष ओौर बुद्धि मे अभेद हो जातादहै। इस प्रकार दोनोंके अभिन्नहो 
जाने से बुद्धि के ्ञान सुख आदि धमं" पुरुष मे भासित होने रूगते है- एसा बताते 
ह। किन्तु वुद्धिके धर्मोंको “पुरुष में बताने के जिय 'तत्तादात्म्यापत्ति या तद- 
भेदापत्ति' अथं करने की आवश्यकता नहीं है । बुद्धि के धर्मो का आधार "पुरुष" को 
स॒मज्ञना तो उनके परस्पर भेद को न जानने के कारण ही है! ओौर ^तच्छायापत्ति' 
क ^तत्तादात्म्यापत्तिः या ^तदभेदापत्ति' अथं करना -इसल्यि भी उचित नहींहै किं 
दपण में मुख का प्रतिविम्ब पड़ता है, परन्तु मुख में दपण के अभेद की प्रतीति किसी 
को नहीं हआ करती । 
 . सष्यप्रवचनभाष्यकार श्री विज्ञानभिक्षु के मतानुसार "पुरुष" मे वृद्धिका प्रति- 
विम्ब प्रडता है, , शुद्धि" मे, “पुखुष' का नहीं । उनका कहना है किं प्रतिबिम्ब का 
ग्रहृण"करने की क्षमता उसी पदाथं मे होती है, जो अत्यन्त स्वच्छ ( नि्मर ) हो । 
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"पुरुष" = आत्मा, निसगंतः निविकार होने से अत्यन्त स्वच्छ ( निमंर ) है 1 इस कारण 
उसमे ( आत्मा में ) प्रतिविम्ब ग्रहण करने की क्षमता है। इसल्यि "पुरुष" में नुदि 
का प्रतिविम्ब पड़तादहै। बुद्धि'तो विकारशीला ( विकारी) है। अतः उस में 
स्वच्छता ( निर्मल्ता ) नहीं है ' इसल््यि उसमें ( बुद्धि में ) पुरुष का प्रतिविम्व ग्रहण 
करने की क्षमता नहींहै। एक कारण यहभीदटै किं "पुरुष" निधंमंकं ( धममरहित ) 
है।1 उसकी निधंमंकता ही उसके प्रतिविम्बित होनेमें वाधकदहै। मुख की छाया 
दपंण में पड़ने परदही दपंणमें सुख का प्रतिविम्ब पड़ा-एेसाकहाजाताहै। उस 
छाया में विम्बभूत वस्तु के कु धमं अवगत होते हैँ। "पुरुष" तो छायाहीन ओर 
` निधं्मकरहै। उस छायाहीन ( छायाशून्य ) पुरुष की बुद्धिम छाया कंसे पड़ 
सकेगी ओर निधंमंक होने से उसमे (छाया में ) उसके ( विम्बभ्रुत पुष के ) धमं 
कंसे अवगत हो सकेंगे ? इसय्यि शुद्धि" मे "पुरुष" के प्रतिविम्वित होनेका प्रष्नही 
नहो है । यही वात श्री विज्ञानर्भिक्षुने अपने सांख्यप्रवचनभाष्य मं कही हैः- 
^तस्मिंश्चिद्दपंणे स्फारे समस्ता वस्तुदृष्टयः । 
इमास्ताः प्रतिविम्बन्ति सरसीव तटद्रुमाः ॥ 
( सां० प्र०° भा० १।१।३ ) 
सरोवर के तट (किनारे ) परल्गे वृक्ष,सरोवरके जलम जैसे प्रतिविम्बित 

होते ह । उसी प्रकार "पुरुष" के समीपवर्ती बुद्धि" की सम्पूणं वृत्तियां अपने सन्निकटः 
रहने वाले “चंतन्यात्मक पुरुष" रूप निर्म दपण मे प्रतिविम्बितं हुआ करतीं ह । उक्त 
पद्य मे (सरसीव तटद्रुमाः' की उपमा देकर भिक्षु ने यह स्पष्ट कर दिया है किं ^तटद्रुम 
अपनी अस्वच्छता के कारण जैसे सरोवर के प्रतिर्रिम्ब का ग्रहण करने में असमथं है, 
अर्थात्‌ तटवर्ती वक्षो में सरोवर का प्रतिबिम्ब जसे नहीं पडता, अपितु स्वच्छ ( निमंङ } 
सरोवर मेही तटवर्ती वृक्षों का प्रतिबिम्ब पडतादै। ठीक उसी तरह बुद्धि कौ 
अस्वच्छता के कारण उसमे ( बुद्धिम) "पुरुष" का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ सकता 1 
अपितु स्वच्छ ( निमंरु ) पुरुष" मे ही बुद्धि" का प्रतिबिम्ब पड़ सकता है । ओर यह 
उचित भी प्रतीत होता है। 

अद्वेत वेदान्त के अनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रक्रिया- 


अद्वैत वेदान्त मत के अनुसार पारमाथिक ( वास्तविक }) वस्तु, “अद्वितीय चंतन्यः 
ही एकमात्र है 1 उसी अद्वितीय चैतन्य मे यह्‌ सम्पुणं जगत्‌, अज्ञान वारा कल्पित 
( अध्यस्त ) है । इस (कल्पित जगत्‌" के नाना पदाथ, उस “चंतन्य' का अवच्छेद 
करते है, अर्थात्‌ उस चैतन्य मे अनेकता की कल्पना करवाते हं। उस कारण 
“अद्वितीय-एक ही च॑तन्य,' तत्तत्‌ पदार्थो ( वस्तुओं ) से अवच्छिन्न ( युक्त-मर्यादित ) 
होकर अनेक बन जाता है । इस “अवच्छिन्न च॑तन्य' के भुख्यतया तीन प्रकार होते है । 
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( १ ) प्रमातु चतन्य ( ज्ञाता पुरुष अर्थात्‌ अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य ), ( २ ) भ्रमाण 
चेतन्य ( वृत्त्यवच्छिन्न चैतन्य ), ओर ( ३ ) प्रमेय चतन्य ( विषयावच्छिन्न चंतन्य ) । 
इन “तीनों चंतन्यो' मे जब एकता ( एेक्य ) हो जाती है, तव प्रत्यक्ष ज्ञान का उदय 
होता है । इनं त्रिविध चैतन्यो की एकता तभी हो पाती है, जब उनके (तीनों अवच्छेदक 
( अन्तःकरण, वृत्ति ओर विषय ) एकत्र होते हैँ । तीनों अवच्छेदकों का एकत्र 
समागम तभी होता है, जब विषय ( वस्तु =पदाथं ) के पास ( समीप) इन्द्रियके 
रास्ते अन्तःकरण ओौर उसकी वृत्ति दोनों का सन्निधान होतारहै। तीनोका यह्‌ 
एकत्रावस्थान, प्रत्यक्षज्ञान की पक्रियामेंही संभव होता है, क्योकि इस प्रत्यक्षकी 
भ्क्रियामें ही इन्द्रिय के द्वारा अन्तःकरण का विषयतक ( विषय देश में ) गमन तथा 
. वहीं पर अन्तःकरण की विषयाकारवृत्ति का जनन ( उत्पत्ति ) होता है । अतः "अन्तः- 
करण,' "उसकी वृत्ति" ओर 'विषय' तीनों का एक ही देश मे अवस्थान होनेसे उन 
तीनों से अवच्छिन्न हुए “चंतन्यो' मे एकता हो जाती है । शांकर वेदान्त मे प्रत्यक्ष की 
कारण सामग्री के सम्बन्ध में एक विशेषता पायी जाती है । अन्य कोई भी दशंन प्रत्यक्ष 
को छोडकर अनुमानादि अन्य किसी प्रमाण से अपरोक्षज्ञान ( प्रत्यक्षज्ञान ) या 
निविकल्पक प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्तिको नहीं मानतेरहैँ। किन्तु शांकर वेदान्त 
“ततत्वमसि" इत्यादि महावाक्य से “अपरोक्ष निविकल्पक" ( प्रत्यक्ष ) की उत्पत्ति मानते 
हैँ । उसके उपपादनाथं "दशमस्त्वमसि" यह लौकिक उदाहरण उपस्थित करते है । 
उसी प्रकार (तत्वमसि' आदि महावाक्यों मे प्री शब्द-प्रमाण मे से अपरोक्ष निविकल्पक 
ज्ञान" हो सकता है । इस रीति से शांकर वेदान्त में शब्दप्रमाणको भी अपरोक्ष 
निविकल्पक ज्ञान कौ उत्पत्ति में कारण बताया गया है । इनके अनुसार श्ञातृ-ज्ञेय के 
भेद' आदि से युक्त ज्ञान सविकल्पक है, श्ञातूङ्ञेयभेदादिसहितं ज्ञानं सविकल्पकम्‌" । ओर 
ज्ञात्र-ज्ञेय आदिके विभाग से रहित ब्रहमीकात्मताविषयक, अखण्डाकारक, विशेषण- 
विशेष्यसम्बन्धरहित ज्ञान निविकल्पक है । इस प्रकार केवर परमार्थसत्‌ ब्रह्य" ही 
निविकल्पक ज्ञान का विषय होता है । “निविकल्पक ज्ञान," साक्षात्कारात्मक अनुभूति 
( सत्य ) कौ पराकाष्ठा है । इस चरम सीमा का अनुभव “निधिकल्पक समाधि" में 
ही उपलब्ध होता है । व्यवहारदशा मे तो "तत्त्वमसि," “अह्‌ ब्रह्मास्मि" आदि महा- 
वाक्यो के द्वारा “लक्षणवृत्ति' की सहायता से उस अखण्ड वस्तु का बोधमात्र कराया 
जाता है । । 


श्ीरामानुजाचायं भी “निधिकल्पक' आौर “सविकल्पक' भेद से दो प्रकार का प्रत्यक्ष 
मानते ह । इनके मत में दोनों प्रकार का ज्ञान 'विशिष्टविषयक' होता है । क्योकि एेसा 
ज्ञान, जो अविशिष्ट विषय का प्रत्यक्ष कराता हो, कहीं दृष्टिगोचर नहीं है, ओर न 
युक्ति से सिद्ध ही है । एेसा यतीन्द्रमतदीपिकाकार का कहना है । 
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` बौदधदरान के अनु सार प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रक्रिया- 


“प्रत्यक्ष' के सविकत्पक ओर निविकल्पक दो भेदो मे से बौद्ध दाशमिकों ने केवल 
निविकल्पक को ही प्रत्यक्ष प्रमाण माना है। सविकल्पक को नहीं । किन्तु नैयायिको 
ने सविकल्पक ओर निविकल्पक दोनों को प्रत्यक्ष प्रमाणके रूप में माना है। बौद्ध- 
दाशेनिकों का कथन है कि निविकल्पक तो “स्वलक्षण विषयक अर्थात्‌ "वस्तुमात्र को 
विषय करने के कारण ( वह्‌ ) वस्तुमात्र से उत्पन्न है । अतः वह .अथंज' है । एवं च 
वह्‌ अ्थजहोनेसेउसेदही प्रमाण कहा जा सकता है। ओर सविकल्पक ज्ञान तो नाम- 
जाति आदि की योजना से युक्त होता है । इसज्यि उसमे जाति का भी भान होता है। 
तव जाति को भी उसका (सविकल्पक ज्ञान का ) कारण कहना पड़्गा । किन्तु बौद्ध- 
दाशंनिकों ने जातिको कोई भाव पदाथंके रूपमे नहीं माना है। अतः जातिसें 
उत्पन्न होने वाला वह्‌ सविकल्पक ज्ञान अथंज' नहीं है । तव “अथंज' न होने से उसको 
( सविकल्पक ज्ञान को ) श्रत्यक्ष' नहीं कहा जा सकता 1 बौद्धो ने जाति को भाव- 
पदाथंके रूपमे न माननेका कारण यह वताया है कि हम बौद्ध क्षणभङ्खवादीः है। 
हमारा प्रथम सिद्धान्त शक्षणभङ्खवाद' दै हम बौद्धो के मत मे सव कुष क्षणिक" है । 
संसार मं कोई भी पदाथं "नित्य" नहीं है । नैयायिक "जाति" को "नित्य" पदाथंके रूप 
मे मानता है । "नित्यत्वे सति अनेकसमवेतत्वम्‌' इस जःतिलकश ग को नेयाथिकोंने 
माना है अतः नेयापिकों की जाति ( सामान्य) नित्य' पदाथं है। क्षणभङ्खवादी हम 
बौद्धो के ल्यि उस प्रकार की "जाति" मानना कदापि संभव नहींहै। एवं च बौद्धो के 
यहां जाति नाम की कोई वस्तु ही नहीं है। अतः सामान्य ( जाति) को विषय करने 
वाला सविकल्पक “अथंज' न होने के कारण उसे हम प्रत्यक्ष प्रमाणके रूपमे नहीं 
मानते । हम बौद्धो के मत मे अथं ( वस्तु ) जन्य ज्ञानको ही प्रमाणभूत श्रत्यक्ष' 
कहते हैँ । अतः निविकल्पक प्रत्यक्ष ही प्रमाणभरुत प्रत्यक्ष हो सकता है । क्योकि वही 
एकमात्र “स्वलक्षण"-अर्थात्‌ अपने स्वाभाविक ( सहज ) स्वरूप से भिन्न सभी प्रकार 
के लक्षणों से रहित "वस्तुमात्र-को विषय करता दहै। इस कारण वह्‌ निविकल्पक ही 
तथाविध वस्तुरूप अथं से जन्य ( उत्पन्न ) होता है । सविकल्पक प्रत्यक्ष तो निवि- 
कल्पक प्रत्यक्ष के द्वारा उपस्थित की गई वस्तु को नाम, जाति आदि कल्पित पदार्थों 
से जोडता है 1 अतः वह 'सविकलत्पक', अथं ( प्रमाणिद्ध वस्तु) से जन्यन होने के 
कारण उसे प्रमाण नहीं कह सकते । वह॒ तो नाम, जाति आदि कल्पित ( असत्य ) 
पदार्थो से जडा हुआ हं । 

नेयायिक-जाति ( सामान्य ) को यदि तुम नहीं मानोगे तो जाति से होनेवारा 
कायं तुम कंसे कर पाओगे ? हमारे न्यायसिद्धान्तमें तो जातिका कायं (काम) 
अनुगत प्रतीति" कराना तथा अनेक कायं-कारणभावों की उपपत्ति रगाना है, अनुवृत्ति 
प्रत्ययहेतुः सामान्यम्‌" अर्थात्‌ “अनुवृत्तिप्रत्यय' ( अनुगत प्रतीति यानी एकाकार प्रतीति) 
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करानेमेजो कारणदहो उसे सामान्य ( जाति ) कहते हैँ । दस, बीस, तीस आदि 
अनेक घटो में “अयं घटः, अयं घटः, अयमपि घटः" इस प्रकार की जो एकाकार प्रतीति . 
होती है, उसका कारण क्याहै? तो कहना होगा कि उस एकाकार प्रतीति का कारण 
उन धटो मे रहने वाला "घटत्व" सामान्य ही है । सभी धटोंमे घटत्वनाम का] एक 
साधारण धमं रहता है । उसी से सभी घटो की अयं घटः, अयं घटः के रूप में एका- 
कार प्रतीति होती है । इसी “अनुवृत्ताकार प्रतीति" ( अनुगतप्रतीति ) के हेतु (कारण) 
को सामान्य ( जति ) कहते है । एवं च जाति या सामान्य का काम एकाकार प्रतीति 
( अनुवृत्ति प्रत्यय ) को उत्पन्न करना है । उसी से सजातीय अनेक वस्तुओं का ज्ञान 
सहजभाव से होजाता है । अव तुम ही वताओ किं जव तुम जाति ( सामान्य ) पदाथ 
को नहीं स्वीकार करोगे तो तुम सजातीय अनेक पदार्थो मे एकाकार प्रतीति ( अनु- 
वृत्ताकार प्रतीति--अनुगत प्रतीति ) कंसे कर पाओगे ? इसी प्रकार विभिन्न पटों ओर 
तन्तुजों मे यदि पटत्व ओर तन्तुत्व जाति को नहीं मानोगे तो “पटसामान्यः के प्रति 
-तन्तु्ामान्य' कारण होता है । इस कायं-कारणभाव की उपपत्ति कैसे कर पाओगे ? 
बौद्ध--वौद्ध कहता है कि तुम्हारे द्वारा जातिसे जोकाम किया जातादहै, वह्‌ 
काम हमारे यहां “अपोहः की कल्पना करने मत्रसेहीहो जातादहै। नैयायिक का 
घटत्व' अपोह्‌" स्वरूप ही है । अनुगताकार प्रतीति एवं विभिन्न कायं-क]रण व्यक्तियों 
मे अनुगत कायं-कारणभाव की प्रतीति का निर्वाहक "जाति" पदाथं नहीं है, अपितु 
अपोह" है । अपोह' शब्द का अथं अतदृब्यावृत्ति" अर्थात्‌ (तद्भिन्न-भिन्नत्व' है । ^तद्‌' 
शब्द से वट" आदि व्यक्ति का ग्रहण करिये ओर "अतद्‌" का अथंहै “जो घट आदि 
व्यक्ति नहीं है" । एवच अतद्‌" का अथं हुजा “अघट' अर्थात्‌ घटभिन्न सम्पूणं जगत्‌ । 
उससे व्यावृत्त ( भिन्न ) वह धट" व्यक्ति ही होगी । इसलिये प्रत्येक "घट" अतदव्यावत्त 
अथवा तदुभिन्न से भिन्न है। इसी कारण उसे "घट कहा जाता है । इस रीति से प्रत्येक 
“वट मे अतद्‌ब्यावृत्ति या तदुभिन्न-भिन्नत्व है, जिसे अपोह्‌" शब्द से कहा जाता है, 
उसी से एकाकार प्रतीति तथा कायंकारणभाव की प्रतीति हो जाती है। एवं च जाति 
( सामान्य ) का क।यं अतदव्यावृक्तिरूप अपोह" से हो जाता है। जाति को मानने 
की कोई आवश्यकता नहीं है । हमारा अपोह्‌" यानी घटत्व-पटत्व-गोत्व आदि पदां 
भावरूप हं या अभावरूप है, क्षणिक र्या स्थायी है इत्यादि "ऊह" यानी तर्क-वितकं 
कौ परिधि के बाहर हैँ। अत एव इसे “अपोह कहा जाता है, “अपगतः विनिवृत्तः 
ऊहः उक्तविधो विविधो वितर्को यस्मात्‌ सः' --अपोहः । एवं च चटत्व-पटत्व-तन्तुत्व- 
गोत्व आदि अपोहात्मक है । वह अपोह ही विभिन्न सज।तीय व्यक्तियों में अनुगताकार 
प्रतीति कराता है । नेयायिकों का जो यह्‌ कहना है किं कार्य-कारणभाव के उपपत्यथं 
जाति पदाथं को मानना आवश्यक है । वह भी उचित नहीं है 1 क्योकि उत्पद्यमान 
कायं के कारणों को कोई जवरदस्ती एकत्रित नहीं करता, अपितु उस कायं के सभी 
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कारण स्वाभाविक रीतिसे ही अपनेही बल पर एकत्र जुट जाते है, तव "कायंकी 
उत्पत्ति होती टे । इस प्रकार से होने वाली "कार्योत्पत्ति' को श्रतीत्यसमुत्पाद" शब्द से 
कहते हैँ । एवं च विभिन्न कायं-क(रणरूप व्यक्तियों मे किसीभी अनुगत कार्य-कारण- 
भाव को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । वह्‌ कायं-कारणभाव तो अननुगत ही 
है । क्योंकि तत्तत्‌ कायं के प्रति तत्तत्‌ कारणों को तत्तत्का्यानुकरुलकुवंदरूपत्व" रूप से 
अनुगत ही दे कारणभाव अतः कायं के निर्वाहनाथं जाति ( अनुगत धमं ) की कल्पना 
करन। उचित नहीं है । 

वद्धो का कठन। है किं भाव पदाथंके रूपमे "जातिः का अस्तित्व यदि माना 
जाय तो अनेक दुष्परिह॒रणीय प्रसंग उपस्थित होगे । जैसे--किसी व्यक्ति के उत्पन्न 
होने पर क्या उस व्यक्ति के साय उसमें उसकी जाति की भी उत्पत्ति होती है? ओौर 
जव वह॒ व्यक्तिनष्टहोतीहै, तव उस्र व्यक्तिके साथ उसमें ज्ञात होने वारी क्या 
उसको जाति भी नष्ट हो जाती है ? उत्तर देने वाला यदि हा" कहता है, तो “जाति' 
का जन्म ( उत्पत्ति ) ओर नाश होते रहने से समस्त व्यक्तियों के आधित रहने वारी 
जाति' को एक ओर नित्य नहीं कहा जा सकेगा 1 यदि “नहीं' कहता है, तो दुसरा 
दुष्परिह॒रणीय प्रसंग यह्‌ होगा किं किसी व्यक्ति" का जन्म होने पर उसमें "जाति" का 
संवध कंसे हज ? क्या जहाँ “व्यक्तिः का जन्म हुआ, वहाँ पहले से ही “जाति रहती 
थी ? ओर “व्यक्ति के उत्पन्न होते ही क्या वह्‌ उस पर आध्रित हो गई ? अथवा किसी 
दुसरी जगह से आकर उस उत्पन्न हुई व्यक्ति को उसने अपना आश्रय बना चया? 
तात्पयं यह्‌ दहै किं जाति का अस्तित्व मानने पर उक्त प्रश्नों का उत्तर नैयायिक 

हीं दे सकेगा । क्योकि उस “व्यक्ति की उत्पत्ति के पूर्वं ही उसके “उत्पत्तिस्थानः 

मे ^जाति' का अस्तित्व माना जाय तो उस “उत्पत्तिस्थान' को भी तदृव्यक्तिस्वरूप ही 
समज्ञना पड्गा । अर्थात्‌--"गोत्व' जाति, गोव्यक्ति कौ उत्पत्ति के पूवं ही उसकी 
उत्पत्तिस्थान में रहती है कर, तो जहां "गोत्व जाति रहे उसे गो" कहा जाता है । इस 
सिद्धान्त के अनुसार उस "गोव्यक्ति" की उत्पत्ति के स्थानकोभी गो' कहना होगा । 
यदि दुसरे पक्ष को ग्रहण करे अर्थात्‌ दुसरी जगह से आकर वह उस व्यक्ति को अपना 
आश्रय बनाती है करट, तो यह आपत्ति आवेगी किं अन्य स्थान से इस उत्पद्यमान 
व्यक्ति, मे उस जाति के आने तक इस श्यक्तिः को जातिरहित ही रहना होगा । 
उस दशा मे इस व्यक्ति की पहचान ही नहीं हो सकेगी। ओर जिस स्थानसे वह्‌ 
जाति आ रही दहै, मान लीजिये किं वह स्थान यदि गो" के स्थानसे भिन्न हुआतो 
अब तक वहां जाति की स्थिति रहने के कारण उस गोभिन्न स्थयानकोभी गोः रूप 
ही समज्ञना पड़ेगा । क्योकि वहां से प्रस्थान करने के पूवं तकं वहां गोत्व" की स्थिति 
यी । अथवा यदि यह्‌ कहँ “गोत्व' जाति ने जहां से प्रस्थान किया, वह स्थान किसी 
अन्य “गो'कादहीथा। तो यह प्रश्न किया जायेगा किं "गोत्व" जाति ने उत्पद्यमान 
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जिस नवीन गो" व्यक्ति से सम्बन्ध करने के व्यि जिस पुरानी "गोव्यक्ति को त्यागा 
है,. क्या उसे सदा सवंदा के च्ि त्याग दियाहै? अथवा उस पुरानी गोव्यक्तिमें 
रहती हई अंशतः उसे त्याग रही है ? यदि पुरानी गौ' को सदा सवेदा के ल््यि त्याग 
कर वह्‌ "गोत्व" जाति वरहा से प्रस्थान कर रही दहै करं तो उस पुरानी गौ" को अव 
कभी भी गौ नहीं कहु सकेगे। यदि पुरानी गौमें रहते हृएही नयी गौ तक वह्‌ 
पहुचती है कहं तो उसे ( जाति को ) संकोच-विस्तार शील अंशवान्‌ पदाथं मानना 
पड़ेगा । इस रीति से "जाति" को अंशवान्‌ पदाथं मानने पर उसे नित्य, अमूतं नहीं 
कहु पायेगे । क्योकि संकोच-विस्तार तो अनित्य, मूतं पदाथ में हुआ करतेर्हैँ। नित्य 
पदां मे कभी किसी प्रकार का संकोच-विस्तार नहीं हुआ करता, तथा अमूतं पदाथं 
. मे कभी भी गमनागमन क्रिया नहीं हआ करती । इसी अभिप्राय को निम्न कारिका 
से बताया गय! है-- 
नायाति न च तत्रासीन्न चोत्पन्नं न चांशवत्‌ । 
जहाति पूवं नाधारमहो व्यसनसन्ततिः ।` 

अतः बौद्धदाशंनिकों ने जाति पदाथं को स्वीकार नहीं किया है। उसे स्वीकार 
करने मेँ उनके क्षणभंगवाद' का सिद्धान्त नष्टदहो जाताहै। क्योकि नैयायिकोंने 
नित्य तथा.अनेक व्यक्तियों में समवाय सम्बन्ध से रहने वाले धमं को जाति" शब्द से 
बताया है । नेयायिकों का यह कथन तो बौद्धो के क्षणिक सिद्धान्त का उन्मूलन कर 
देता है 1 अतः बौद्धो ने “जाति' को नहीं मानाहै। नैयायिकोंने जो "जाति" की 
कल्पना कौ है, उसके दो उदेश्य हँ एक तो नाना व्यक्तियों मेँ एकाकार प्रतीति हो सके, 
ओर दूसरा उदेश्य यह है किं विभिन्न कार्य-कारण व्यक्तियों मे एक “अनुगत कार्य- 
कारणभाव का स्वीकार कर सकं । जैसे रूप, रंग, आकार-प्रकार, देशका आदि का 
भेद रहने पर भी नाना गोव्यक्तियों में "यह्‌ गाय है, यह गाय है, यह्‌ भी गाय है' इस 
प्रकार यह-वह अ।दि विभिन्न शब्दों से "विशेष्य" अंश के “अनेकलत्व' का अर "गो" इस 
एक शन्द से "विशेषण" अंश के “एकत्व का अनुभव सभी को होता है । उसमें किसी 
का विवाद नहींहै। किन्तु इस अनुभवका कारणक्याहै? कहना होगा किं समस्त 
विभिन्न गो व्यक्तिथों मे एक गोत्व" धमं का रहना ही उस अनुभव मेँ कारण है। इस 
गोत्व धमं को ही दाशंनिक खोग गोत्व जाति कहते है । एवं च अनेक गो व्यक्तियों मे 
सवक एकाकार प्रतीति का निर्वाह करने के ल्ि दही "गोत्व जाति की कल्पना की 
गई है । श 

इसी प्रकार घटात्मक कायं व्यक्ति ओर कपारात्मक कारण व्यक्ति भी अनेक है । 
` उनमें से “अमुक घट” के प्रति “अमुक कपाक' कारण है- इस प्रकार तत्तद्‌ व्यक्तिके 
भति तत्तत्‌ कारण को कहा जाय तो, तत्तद्‌ घट ओौर तत्तत्‌ कपाल के काय -कारण- 
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भावकाज्ञानन होने से नवीन घट के उत्पादनाथं नये कपाल को ग्रहण नहीं किया 
जा सकेगा । अतः उस ग्रहणप्रवृत्ति के ल््यि समस्त घट व्यक्तियों मे !एक घटत्व धमं 
ओर "समस्त कपाल व्यक्तियों" मे “एक कपाक्त्व धम को मानना पड़ेगा । तव उन 
धर्मो द्वारा "वट" ओर कपा" के वीच एक अनुगत कायं-कारणभाव की कल्पना भी 
करनी होगी । एवं च विभिन्न कायं-कारण व्यक्तियों मे अनुगत गायं-कारणभाव को 
मानने के ल्ि "जाति" की कल्पना करनी पड़ती है । 

वौद्ध दाशंनिकों का अपोह्‌" ओर नयायिकों की "जाति" मे अन्तर यही है कि वौद्धों 
का अपोह्‌' अतद्व्यावृत्तिख्य अर्थात्‌ अभावरूप है । ओौर नेयायिकों का सामान्य" 
( जाति ) भावरूप है । बौद्धो के अनुसार नैयायिको का कल्पित सामान्य ( जाति) 
कोई अथं ( वस्तु-पदाथं ) ही नहीं है, अपितु वह तो अतद्व्यावृत्ति रूप “अपोहु' 
या अन्योन्याभावरूप ^तद्‌भिन्न-भिन्नत्व' ही है । अतः "जाति" कोई वस्तु (अथं) ही 
न होने से सामान्यविषयक “सविकल्पक ज्ञान' भी अर्थज नहीं है । इसच्वि उसे प्रत्यक्ष 
नहीं कहना चाहिये । यह्‌ बौद्धो का पूरवंपक्ष है । इसको ग्रन्थकार वता रहे है- 


ननु निविकल्पकं परमाथंतः स्वलक्षणविषयं भवतु प्रत्यक्षम्‌ । सविकल्पकं तु 
दाब्दलि द्धवदनुगताकारावगाहित्वात्‌ सामान्यविषयं कथं प्रत्यक्षमर्थजस्थैव 
प्रत्यक्षत्वात्‌ अथस्य च परमार्थतः सत॒ एव तज्जनकत्वात्‌ । स्वलक्षणन्तु 
परमार्थतः सत्‌, न तु सामान्यम्‌ तस्थ प्रमाणनिरस्तविधिभावस्य अन्यव्या- 
वृर्याटमनस्तुच्छत्वात्‌ । 

( पुवं पक्ष ) नन्विति । 'निविकल्पक' वस्तुतः स्वलक्षण अर्थात्‌ वस्तुमात्रविषयक 
होतादहै, ओर उसी से उत्पन्न होताहै। अतः उसेही प्रत्यक्ष प्रमाण के रूपमे 
कहु सकते हँ । किन्तु सविकल्पक तो शब्द ओर अनुमान के समान अनुगत आकार 
( सामान्य ) का ग्राहक होने से वह्‌ सामान्य विषयक होता है। तब उसे 
प्रमाणभूत प्रत्यक्षके रूपमे कंसे माना जा सकत। दै? क्योकि अ्थज' यानी 
अथंजन्य ज्ञानको ही प्रमाणभ्रूत प्रत्यक्ष कहते रहै। ओौर प्रमाण जो पारमाथिक 
( वास्तविक ) रूप में सत्‌" ( विद्यमान) हो ओर जो श्रत्यक्ष ज्ञान" के पूवं रहता 
हो । किन्तु इस प्रकारका "अथं" केवर वही हो सकतादहै, जो (स्वलक्षण हो, 
अर्थात्‌ जो स्वयं ही अपना लक्षण हो, जिसका अन्य कोई लक्षण नहो । अभिप्राय 
यह है कि बौद्धो के मतसे "पदाथ" दो प्रकार के होते (१) स्वलक्षण आर 
( २ ) सामान्य-लक्षण । (स्वलक्षण का व्युत्पत्तिकभ्य अर्थं इस प्रकार है--स्वं 
सवतो व्यावृत्तं लक्षणं वस्तुरूपम्‌ यस्य तत्‌ = स्वलक्षणम्‌ 1" सव से भिन्न वस्तु 
क्‌] अपना निजी स्वरूप । किसीभी वस्तु का अपना निजी स्वरूप सभी अन्य 
सजातीय, विजातीय वस्तओं से भिन्न होता है। यह्‌ स्वलक्षण ही भ्रवृत्ति-निवृत्ति 
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का विषय होताहै यानी इसका ही ग्रहण यात्याग किया जा सकतारहै। यही 
अथेक्रियाकारी है अर्थात्‌ घट आदि अथं का जल लाना आदिजो कायं ( क्रिया) 
है, उसे घटब्यक्ति ( स्वलक्षण ) ही कर सकता है, घटत्व आदि सामान्य नहीं कर 
सकता 1 इस कारण स्वलक्षण" को ही परमाथं सत्‌ ( वास्तविक, यथायं ) माना 
जाता है । क्योकि अथं-क्रियाकारिता ही पारमाधथिकता ( वास्तविकता ) की कसौटी 
है? । दुसरा पदाथ है स।मान्य या सामान्यलक्षण । वहु अथक्रियाकारी नहीं है। इसी 
क[रण- वहु रमाथंसत्‌ भी नहींहै। व्ह तो आरोपित ( कल्पित ) पदाथंदहै। 
इसील््यि ग्रन्थकार कहु रहे हैँ कि स्वलक्षणं तु परमार्थतः सत्‌ न तु सामान्यम्‌ ।' 
बौद्धदाशेनिक इसे “संवृति सत्‌" ( सांवृतिक सत्य }) कहते है ओर उसे अभावरूप 
( तुच्छ ) मानते हैँ । भावरूप नहीं मानते 1 'सामान्य' को अभ।वरूप मानने में कारण 
यह बताते है किं प्रमाणनिरस्तविधिभावस्यः 1 प्रमाणो के द्वारा जिसकी “भावरूपता 
का निराकरण कर दिया गयादहै। उसके निराकरण करनेका प्रयोजन यह दहै कि 
नैयायिको के सिद्धान्तानुसार सामान्य ( जाति) का लक्षण यह्‌ बताया जातादहै कि 
“नित्यत्वे सति अनेक सम्वेतत्वम्‌' जो नित्य हो जर अनेक पदार्थो मे समवाय सम्बन्ध 
रहता हो, जेसे--“गोत्व' आदि । इस सामान्यलक्षणके दो मंश ै-(१) 
नित्यत्व, ओर ( २) अनेकसमवेतत्व । बौद्धो का कहना दहैकिये दोनो अंश असंगत 
हैँ । उद।हरणाथं जेसे--' नित्यत्व! को ही लीजियि। बौद्धसिद्धन्त में संसार का कोई 
भी पदाथं नित्य नहीं है । सभी पदाथं क्षणिक । जो क्षणिक न हो, उसकी सत्ता! ही 
नहीं हो सकती । बौद्धो ने यहं व्याप्ति कर दी है कि "यत्‌ सत्‌, तत्‌ क्षणिकम्‌" 1 अतः 
क्षणिकता के अभ।व मे "सत्ता" भी नहीं रह सकती । इस रीति से सामान्य की भावरूपता 
का निराकरण हो जाता है । इसी तरह “अनेक समवेतत्व' इस दूसरे अंश को भी देखिये । 
नयायिकों के मतानुसार अनेक व्यक्तियों मे रहनेवारी "जाति" ( सामान्य ) क्या प्रत्येक 
व्यक्ति मे साकल्येन ( पूणरूप मे ) रहती है, या एकदेशेन 1 अर्थात्‌ किसी एक व्यक्ति 
मे वहु जाति सम्पुणंतया रहती है या उस जाति का एक अंश मात्र रहता है? एेसा 
प्रश्न पूछने पर नेयायिक प्रथम पक्षका स्वीकार नहीं करेगा, क्योकि यदि “जातिः 
किसी एकं व्यक्ति मे साकल्येन रहती है, तो दुसरी व्यक्ति मे उसकी प्रतीति नहींहो 
पायेगी । दुसरे पक्ष को भी इसल्ि नहीं मान सकते- क्योकि नैयायिक-वेशेषिकों ने 
जाति" को निरंश ( अंश रहित ) माना दहै। तव वह एकदेशेन कंसे रह सकती है ? 

एवं च “जातिः पदाथं को मानने मे अनेक अन्यान्य दोष उपस्थित किये जा सकते हैँ । 
जैसे-- घट के पैदा होने पर उसमे घटत्व जाति कर्हांसे आती है ओर घटके नष्ट 
होने पर वह जाति कहां चली जाती है ? इत्यादि अनेक शंकाओं का ॒वुद्धिसंगत समा- 


१. स एव परमार्थसत्‌ अथंक्रियाकारित्वाद्‌ वस्तुनः । वि० परि० १ 
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धान नहीं हो पाता दै। इस रीतिसे प्रमाणो के द्वारा “जाति पदार्थं" की भ।वरूपता 
( विधिभाव ) का खण्डन हो जाताहै। 

नेयायिक ( प्रन }-- सामान्य ( जाति ) के स्वीकार न करने पर अनेक "वटो" में 
समानाकारक प्रतीति ( यह्‌ घट है, यह्‌ घट है, यह्‌ घट है ) कैसे होगी ? 

बौद्ध ( उत्तर )--अनेकं व्यक्तियों की एकाकारक ( समानाकारक ) प्रतीति के 
चयि किसी भावात्मक ( विधिल्प यानी भावरूप ) धमं की कल्पना करना आवश्यक 
नहीं टै । "एकाकार प्रतीति" तो निषेधात्मक कल्पित पदाथंसेही हो जाती है। वह 
निषेधात्मक कत्पित पदाथ ही “अपोहु' शब्द से कहा जाता है । उसका स्वरूप है 
अतद्व्यावृत्ति ( अन्यव्यावृत्ति ) अर्थात्‌ अन्य पदार्थो से भिन्नता । इसी को तद्भिन्न 
भिन्नत्व ( अपोह ) भी कहते हैँ । यह अपोह" अभावरूप है, इसच्यि तुच्छ है । खरगोश 
के सींगया आकाश पुष्प के समान वह्‌ अत्यन्त असत्‌ है। इसीख््यि सामान्य 
विषयक ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कह सकते 1 एवं च वस्तुतः जो ज्ञान" परमां सत्‌ वस्तु 
( स्वलक्षण ) से उत्पन्न हो, उसे ही प्रत्यक्ष शब्द से कहा जा सकता है । 


मेवम्‌ । सामान्यस्यापि वस्तुभूतत्वात्‌ । 
तदेवं व्याख्यातं प्रत्यक्षम्‌ । 


( उत्तरपक्ष ) मेवभिति । बौद्ध के आक्षेपात्मक उत्तर का समाधान नैयायिक 
इस प्रकार दे रहादै कि वहुसंख्य ( अनेक ) घटो में जो समानाकारक ( अनुगत ) 
प्रतीति होती दै, उसका एक मात्र कारणं सामान्य ही है “अनुवृत्तिप्रत्ययहेतुः 
सामान्यम्‌" । यह्‌ सामान्य भावरूप ही है “सामान्यस्यापि वस्तुभरूतत्वात्‌" । यदि 
अपोह्‌ ( अतद्‌न्यावृत्ति-तदुभिन्न-भिन्नत्व ) को ही अनुगतप्रतीति' में कारण कहें तो 
गौरव होगा 1 क्योकि घट ( तद्‌ ) के ज्ञान के विना अतद्व्यावृत्ति अथवा घटभिन्न- 
भिन्नत्व का ज्ञान होना संभव नहीं है। दूसरी बात यह है कि घटत्व आदि सामान्य 
( जाति ) के कारण “अयं घटः, अयं घटः इस प्रकार की जो समानाकारक प्रतीति 
होती है उसमें सभी लोगों का अनुभव भी प्रभाण है 1 “वटः में “घटत्व है, “पटत्व' 
नहीं है--एेसी प्रतीति सभी को होती है वह भावरूप ही है, अभावरूप नहीं है । 

बौद्ध ने यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकम्‌" की युक्ति बताकर सामान्य ( जाति) कोजो 
अभावरूप वताया है, वह॒ उचित नहीं है, क्योकि सभी पदार्थो को क्षणिक कहू देने पर 
संसार क। व्यवहार ही समाप्त हो जायेगा । संसार के व्यवहार तो बौद्धोकोभी करने 
पड़ते हैँ । अतः उनके निर्वाहाथं उनकी यह्‌ युक्ति बाधक ही सिद्ध होगी । 

हम।रे सिद्धान्त के अनुसार सामान्य ( जाति ) सभी व्यक्तियों मे समवाय सम्बन्ध 
से रहता है 1 उस कारण उसका अनेक व्यक्तियों मे रहना भी संभव हो जाता.है। ` 








११० तकभाषा [ अनुमाननिरूपण 


इसलिये सामान्य ( जाति ) भी स्वलक्षण के समान ही भावपदाथं है। अतः समाना- 
कार विषयक जो “सविकल्पकन्ञान' है, उसे भी प्रत्यक्ष" कहना चाहिये । 

निविकल्पक तथा सविकल्पकं प्रत्यक्षज्ञान के प्रामाण्य के विषयमे विभिन्न 
दादांनिकों के विभिन्न मतो पर एक विहंगम दृष्टि- 

( १ ) बौदढधदाश्शंनिक--' निर्विकल्पक ज्ञान' ही प्रत्यक्ष प्रमाण है, सविकल्पक नहीं । 
दिङ्नागवोौद्ध ने प्रत्यक्ष का लक्षण श्रत्यक्ञं कल्पनापोढं नामजात्याद्यसंयुतम्‌' ( प्रमाण- 
समुच्चय-परि १) कहा है । धमंकोतिबोद्ध ने प्रत्यक्ष का लक्षण श्रत्यज्ञं कल्पनापोढ- 
मश्रान्तम्‌' बताया है ।--( न्या० बवि० ) निविकल्पकनज्ञानमेव प्रमाणम्‌ कल्पनापोढ- 
त्वात्‌" । तद्धननं सवंमप्रमाणम्‌ कल्पनाज्ञानत्वात्‌ । 

( २ ) वंयाकरण-निविकल्पक ज्ञान का होना संभव ही नहीं है । भतहरि आदि 
वैयाकरणो के अनुसार प्रत्येक ज्ञान, शब्द से अनुगत ( सम्बद्ध) हीदहोतादहै। 

““न सोऽस्ति प्रत्ययो रोके य: शब्दानुगमादुते । 
अनुविद्धमिव ज्ञानं सवं शब्देन भासते 11" 
--( न्या० वा० ता० टी० १।१।४) 
शब्द की अनुगति के विना कोई भी ज्ञान नहीं होता 1 अतः समस्त ज्ञान शब्द 
से सम्बद्ध हुए की भांति भासित होते हैँ । इन वंयाकरर्णो के मत में निविकल्पक ज्ञान 
की सत्ता नहीं है । 
( ३ ) माध्वसम्प्रदाय के वेदान्तिर्या ने मी निविकल्पक ज्ञान को नहीं माना है) 
--( प्रमाणपद्धति प° ११) 

( ४ ) जनदारशनिकों ने निविकल्पक ज्ञान की सत्ता का तो स्वीकार कियाहै 
किन्तु उसे श्रमाके रूप मे नहीं माना है । उन्होने निविकल्पक ज्ञान को "दशन" शब्द से 
कहा है । --( प्रमाणमीमांसा ) 

( ५ ) न्याय-वंजेषिक, मीमांसक, साख्य-योग तथा अद्धेतवेदान्तियों ने निधिकल्पक 
ओर सविकल्पक दोनों को प्रत्यक्षप्रमा के रूप में स्वीकार किया है। 

तात्पयं यह है किं सामान्य ( जाति ) भी भावपदायं है, अभावरूप नहीं है । अतः 
दोनों ( निविकल्पक ओर सविकल्पक ) ज्ञानो को प्रत्यक्षप्रमा की कोटि में ही समञ्चना 


चाहिये । 
॥ श्रत्यक्ष' कौ व्याख्या समाप्त ॥ 


अयुमानप्रमाणनिरूपणम्‌ 


लिङ्कपरामर्गोऽनुमानम्‌ । येन हि अनुमोयेते तदनुमानम्‌ 1 किङ्कपरामर्डेन 
चानुमीयतेऽतो लिद्धपरामर्गोऽनुमानम्‌ ।. तच्च धूमादिज्ञानमनुमितिम्प्रति करण- 
त्वात्‌ । अग्न्यादिज्ञानमनुभितिः \ तत्करणं धूमादिज्ञानम्‌ । 
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लिङ्गेति । 'छिङ्गपरामरशं' को ही अनुमान कहते है । क्योकि जिससे अनुमिति" 
( अनुपश्चात्‌ मितिः प्रमितिः ) कौ जाती है, उसे "अनुमान" कहते है । लिङ्खपरमर्शं' 
से अनुमिति कौ जाती है, इसलियि “लिङ्गप रामशं' को “अनुमान” कहते है । तच्चेति । 
ओर वह "लिरङ्गपरामशं धूमादिका ज्ञान'हीहै। क्योकि वह अनुमिति के प्रति- 
करण है । उससे अनुमिति कौ जाती है। अग्नि" आदि का ज्ञान अनुमिति" है । ओर 
धूम" आदि का ज्ञान, उस (अग्निज्ञानरूप अनुमिति" का करण है । 

माधुरी 

भ्त्यक्ञप्रमाण का निरूपण हो चुका है । अब अवसरप्राप्त अनुमानप्रमाण के निरू- 
पण का प्रारभ ग्रन्थकार कर रहे हँ । न्यायदशंन के भाष्यरचयिता वात्स्यायन ने अनु- 
मान" शब्द का अथं “मितेन लिङ्गेन अथस्य अनु पञ्चात्‌ मानम्‌--अनुमानम्‌ ।' किया 
है । अर्थात्‌ श्रत्यक्न प्रमाण" से ज्ञात हए “लिङ्गः द्वारा अथंके अनु" यानी पीचेसे 
उत्पन्न होने वाले ज्ञान को “अनुमान कहते हैँ । अनुमिति" शब्द की उक्त व्युत्पत्ति या 
निरुक्ति के अनुसार अग्नि" का ज्ञान, धूमः ज्ञान के पश्चात्‌ होने के कारण वह्‌ अनु- 
मिति' रूप है । अर्थात्‌ “अनुमान प्रमाण के फलरूप "अनुमिति" का ज्ञान उक्त व्युत्पत्ति 
सेहो रहा है। 

परन्तु अनुमान प्रमाण का लक्षण “लिङ्गपरामर्शोऽनुमानम्‌' यानी “लिङ्गके 
परामश" को अनुमान वताय है । इससे यह समज्ञ मेँ आता है कि अनुमान" शब्द का 
प्रयोग दो अर्थो" में होता है 1 एक तो अनुमानप्रमाण' के व्यि, जंसे--“किङ्गपरामर्शो- 
ऽनुमानम्‌' में अनुमान" शब्द का प्रयोग किया गया है। ओौर दूसरे, “अनुमानपरमाण 
से उत्पन्न होने वाले श्ञान' ( प्रमा-प्रमिति ) के च्ि किया गया है। जँसे-“अय 
तत्पु्वकं त्रिविधम्‌ अनुमानम्‌” ( न्या० सू० १।१।५ )। तथापि “अनुमानप्रमाण' के 
अथंमे ही “अनुमान शब्द का प्रयोग सव रोग किया करते है. ओौर अनुमानप्रमाण 
से उत्पन्न ज्ञान" ( प्रमा ) के अथं में “अनुमिति शब्द का प्रयोग सर्वत्र होता है । 

वात्स्यायन महषि ने कहा है किं यह “अनुमानप्रमाण", भ्रवयक्ष तथा मागम के आश्रित 
रहता है । इसे "अन्वीक्षा" भी कहते है । क्योकि यह श्रत्यक्ष' तथा (आगमः के द्वारा 
“ईक्षित ( प्रदशित ) अर्थ" का अन्वीक्षण करता है । न्यायल्ास्त्र की प्रवृत्ति “अन्वीक्षा 
( अनुमान ) के द्वारा ही होती है। वह अर्थोःका परीक्षण करताहै, इसील्यि उसे 
आआन्वीक्षिकी' कहते है । जो अनुमान, शप्रत्यक्ष' तथा (आगमः के विरुद्ध होता दहै, उसे 
“न्याय न कहकर “न्यायाभास कहते है-( न्या० भा० १।१।१ ) । "तच्च धूमार्दि- 
ज्ञानम्‌” यहां पर ^तत्‌" शब्द ॒“किङ्गपरामशं' का सूचक है । परन्तु “धूमादिज्ञानम्‌' की 
अपेक्षा की दृष्टि से ^तत्‌” यह नपुंसकलिङ्ग निर्देश किया है । जंसे--शत्यं हि यत्‌ सा 
प्रकृतिजंलस्य' मे जल की दृष्टिसे यत्‌" न° पुं° छि° नि्देशदहै। वृद्ध परम्पराके 
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अनुसार यह कहा जाता है--सवंनामानि उहेशाभिधेययोः एकत्वमापादयन्ति पययिण 
तत्लिङ्कभाल्जि भवन्तिः । 

कि पुनलिङ्ः कश्च तस्य परामर्शः ? 

उच्यते व्याप्तिबलेनाथंगमकं लिङ्कम्‌ । यथा धमोऽग्नेकिङ्कखम्‌ । तथाहि यत्न 
धमस्तत्राग्निरिति साहचर्यनियमो व्याप्तिः । तस्यां गृहीतायामेव व्याप्तौ धू मोऽग्नि 
गमयति ! अतो व्याप्निबलेनारन्यनुमापकत्वः!द्‌ धूमोऽग्नेलिङ्धम्‌ । 

कि पुनरिति 1 "लिङ्घ' किसे कहते हैँ ? ओौर उसका परामशं' क्या दहै? 

उच्यत इति । “व्या्षि' के आधार पर ( बल पर ) अथंका जो बोधक होता रहै, 
उसे "लिङ्क" कहते टै । जंसे धूम, अग्नि" का लिङ्खं है । तथा हीति । जहां “धूम' होता 
है, वहां अग्नि" होता है--इस “साहचयनियम' को “व्या्ति' कहते हैँ । तस्यामिति । 
उस “व्याक्षि' का निश्चयात्मकन्ञान होने पर ही धूम, अग्निका ज्ञान करा पातादहै। 
अतः "व्याप्ति" के वरु पर अग्नि का अनुमापक होनेसे "धूमः, को अग्निका “लिङ्ख 
कहते है । | 

| माधुरी 

“लिङ्गपरामशंः अनुमानम्‌" इस अनुमानलक्षण मे “लिङ्क ओर “परामशं' दो शब्द 
है । उनमें “व्याप्ति के बल पर जो अथंका बोधक हो" उसे लिङ्ग कहते है। श्याप्ति- 
बलेन अ्थगमकं लिङ्घम्‌-यह ल्िङ्खि' का लभ्षणदहै। उक्त लिङ्ख-लक्षण में एक 
"व्याप्ति" शब्द भी आया है । अतः उसका भी ज्ञान होना आवश्यक है । “्याप्ति' शब्द 
का अथं है--साहचयंनियम ।' यत्र-यत्र धूमः, तत्रतत्र वल्िः-- जहां -जहां धूम है, 
वर्हा-वहां अग्नि है--इस साहचयंनियम को व्याप्ति शब्द से कहा गया है । इस व्याप्ति 
के वर पर अथंकाजो बोधन करता है उसे "लिङ्ग" कहते है । जसे धूम", वल्लि" का 
जङ्ग है । क्योकि पवंत आदि स्थानोमे धूम को देखकर यत्र-यत्र घूमो भवति, तत्र- 
तत्र वद्धिभेवति' इस साहचयंनियम अथवा "व्याप्ति" के आधार पर “अप्रत्यक्ष वद्धि" का 
ज्ञान होता ह । इसचल्यि “वूम' को "वल्लि" का लिङ्ग कहते हैँ । "लिङ्क" शब्द की व्युत्पत्ति 
( निरुक्ति ) खीनम्‌ अप्रत्यक्षम्‌ अर्थं गमयति इति जिङ्गम्‌ होती है। इस किङ्ग 
को हेतु" शब्द से भी कहते हैँ । “साहचय' का अथं है- साथ-साथ रहना । “धूमाग्नी 
सह चरतः इति सहचरी तयोर्भावः साहचर्यम्‌ 1' इस प्रकार के साहचयं का जो नियम 
उसे “्याप्ति" कहते है । केवर साहचयंमात्र को “व्याप्ति नहीं कहते । किन्तु अनौपा- 
धिकः संब॑बो व्याप्तिः" । साहचयं के नियम का अथंहै कि नियमसे दोनोंका साथ 
रहना । धूम कभी भी वल्भि के विना नहीं रहता । इस प्रकार के नियम को "व्याप्ति" 
या अविनाभावसम्बन्ध' भी कहते हैँ । *अनीपाधिक संबंध ही ग्याह्ि शब्द से कहा 
जाता है-ईइस ममं को सूचित करने के व्यि ही नियम" शब्द का ग्रहण किया गया 
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है । जो पदायं किसी का “अचिनाभावी' है अर्थात्‌ उसके विना नहीं रहता है उसे 
"न्याप्त' कहते हँ । जंसे “धूमः कभी भी ओौर कहीं भी अग्नि" के विना नहीं रहता है । 
इसच्यि “धूम, अजग्नि' से व्याप्त है ओर अग्नि" व्यापक है । अग्नि की “्याप्ति' घूम 
में रहती है । जिसमे “न्याप्ति" रहती है उसे “व्याप्य ( व्याप्त }) कहते है ओौर जिसकी 
व्याप्ति रहती दै उसे “्यापक' कहते हैँ । इसल्यि "वूम' को अग्नि का "्याप्य' कृहूते 
है ओर अग्नि को धूम का श्यापकः' कहते हु। श्वूम' का “अग्नि के साथ नियत- 
साहचयं है अर्थात्‌ व्याप्ति है । तात्पयं यह्‌ है कि जिस स्यान पर श्वूम" का जन्म होता 
है, उस स्थान पर अग्नि अवश्य ही रहता है । "धूम" मे अग्निके साथ ही रहने कः 
जो नियम है, वही “्याप्ति'है। उस व्याप्तिका ज्ञान ( ग्रहण) होने पर दी धूम, 
अग्निका गमकहोतादहै। अर्थात्‌ धूम अग्निका वोधक होतादहै। अतः व्याप्ति के 
वकसे अग्निका अनुमापक ( गमक} होनेके कारण शवूम'को अग्निका .“लिङ्क 
कहते हँ । 

` क्ंका--व्याप्त्या अग्न्यनुमापकत्वात्‌ धूमः अग्नेखिङ्गम्‌ “- व्याप्ति होने से “धूम, 
अग्निका अनुमापक होता है, इसच््यि वह्‌ अग्नि'का जिङ्धि दै। इतना कहनेसेभी 
धूमको अग्निका क्गि समञ्च सकते है, तव “व्या्षिबलेन' कहने कौ आवश्यकता 
क्या? 

समाघान- ग्रन्थकार ने बर शब्द की उपयोगिता वताने के च्वि दही (तस्यां 
गृहीतायानेव व्याप्तौ धूमोऽग्निं गमयति" कहा है । “्याप्ति' का ग्रहण ( ज्ञान ) होने के 
पश्चात्‌ ही धूम, अनुमेयरूप अग्नि" का अनुमान करा पाताहै। अन्यथा-अर्थात्‌ 
व्याप्तिकाज्ञान न हुआ हो तो वह्‌ अनुमेयरूप अग्निका अनुमान नहीं कर! पाता । 
तात्पयं यह है कि व्याक्षिग्रहण होना आवश्यक है । 

तस्य तृतीयं ज्ञानं परामशः । तथाहि प्रथमं तावन्महानसादौ भूयो भूयो धूमं 
पश्यन्‌ रवाह् पयति । तेन भूयो द्ंनेन धूमाग्न्योः स्वाभाविक सम्बन्ध- 
मवधारयति, यत्न घूमस्तत्राम्निरिति । 

तस्येति । "बूम" रूप लिङ्क का तृतीय ज्ञान, "परामशं' शब्द से कहा जाता है । तथा 
हीति । जेसे- प्रथमतः महानस ( पाकशाला ) में वार-वार श्वूमः को देखत। हज 
'वह्भि' को देखता है । अर्थात्‌ वूम॒ ओर वलह्भि का शभरूयः' = अनेक वार सहचारदशेन 
होता है । तेनेति 1 भूयोदशंन ( वार-वार सह्चारद्शंन ) से श्वूम' गौर "वह्भिः के 
स्वाभ।विक सम्बन्ध ( व्याप्ति ) का निश्चय करता है । अर्थात्‌ ज्हाँ-जां धूम होता है, 
व्हा -वहां अग्नि ( वरह्ि ) होता है एेसा समञ्चता है 1 

माधुरी 

जिङ्क के तूतोय ज्ञान को “परामशं' कहा गया है 1 यहाँ पर तृतीय" शब्द का 
प्रयोग, पूवं क्यिगयेश्दो ज्ञानो" को सूचित कर रहा है। क्योकि तृतीय" शब्द, 
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सापेक्ष" शब्द है । प्रथमद्वितीय ज्ञान को वताये विनो तृतीय ज्ञान का निरूपण करना 
संभव नहीं है । अतः पहिले श्रथमज्ञान' को बताया गया है। वह॒ श्रयमन्ञान, 
व्याप्तिग्रहण की दशामें ही होता है। अतः उपोदूघातके रूप में “्याप्तिग्रहण' की 
प्रक्रिया को बताया गया है--श्रथमं तावदिति" 1 प्रतिपाद्य विषय को अपनी वुद्धिमें 
रखकर उसे प्रकट करने के च्यि पहलेसे ही तत्सम्बन्धित अर्थान्तिरेके वर्णन को 
“उपोद्घातः कहते हैँ । “चिन्तां प्रकृतसिद्ध्यथंमुपोदूघातं प्र चक्षते 1” अभिप्राय यह्‌ है 
किं “ूम'रूप लिङ्ग का तीन वार ज्ञान होने के पश्चात्‌ ही “अग्नि की अनुमिति 
होतो है । 

धूमर्प लिङ्धं के तीन ज्ञान-- 

(१) पाकशाला मे अग्नि ओर धूम के भ्रूयो भ्रयः ( वार-वार ) सहचार दशन 
से "वह्भिव्याप्यो घूमः' इस आकार का "वद्धि! के व्याप्यरूपमे श्वूम'काजो ज्ञान 
होता है, उसे धूम का प्रथम ( पहा ) ज्ञान समञ्लना चाहिये । अर्थात्‌ जितनी वार 
के देखने से उक्त व्याप्ति ( स्वाभाविक सम्बन्ध ) का निश्चय होता दै, वह सव मिककर 
"घूम का प्रयम्‌ ज्ञानः कहा जाता है । 

(२) “लिङ्गः का ्रयमज्ञान होने के पश्चात्‌ दुर से "पवेत" आदि पर शधूम'रूप 
ल्ङ्घिकाजो ज्ञान ( दशंन ) होता दहै, वह्‌ द्वितीयज्ञानदटै। लिङ्क के इस द्वितीय ज्ञान 
से, “लिङ्ग के प्रथम,.ज्ञान हारा उत्पन्न किये गये 'व्याप्निविपयक संस्कार" क। उद्‌वोधन 
( जागरण ) होता है। उस कारण “धूमो वह्लिन्याप्तः' इस आक।र मे व्यक्तिस्मरण 
होता है । 

(३ ) “धमो बह्धिव्याप्यः' इस व्याप्तिस्मरण के अनन्तर वल्लिव्याप्यघूमवान्‌ अयं 
पवंतः' इस आकार मे “पर्वंत' के साथ 'वह्िव्याप्यघूम' के सम्बन्धका जो ज्ञान 
होता है, उसे “छिङ्क' ( धूम ) का तृतीय ज्ञान कहते हैँ। इस "तृतीयज्ञान'कोदही 
परामश कहा गया है । यही अनुमिति" की उत्पत्तिमें कारण वनतादै। अभिप्राय 
यह है किं “लिङ्क के तीसरे ज्ञान ( क्िङ्खपरामशं) का आविभवि होने के तत्का 
दुसरेक्षण में ही “अनुमितिः ज्ञान की उत्पत्ति हो जातीटहै। किन्तु "तीसरे ज्ञान" के 
( लिङ्क परामश ) होने परर अनुमिति ज्ञान की उत्पत्ति होने में कोई “वाधक नहीं 
होना चाहिये । 

लिङ्गपरामडंङ्प तृतीय ज्ञान के षदो अंश हँ। उनमेंसे एक अंश, "व्याप्ति" को 
ओर दुसरा अंश, 'पक्नधमता' को सूचित करताटहै। इनदोअंशों के कारणदही यह 
ज्ञान, “अनुमिति का जनक होता है । ¶वह्लिव्याप्य-घूमवश्चायं पवंतः'--इस तृतीय ज्ञान 
( लि ङ्खपरामशं ज्ञान ) के "वह्धिग्याप्य' इतने अंश से “व्याछ्ि' ओौर “वूमवांश्च पवतः" 
इतने अंश से “पर्वत रूप्‌ पक्त मे “वूम' के अस्तित्व की सूना प्राप्त होती है। इसी को 
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'पक्षधममता' जान कहते “पक्षघमंता' का अथं है-पक्ष पर हेतु का रहना अर्थात्‌ 
वृत्तित्व' । यानी "क्ल" के साथ हेतु" का ेसा- सम्बन्ध, कि जिस सम्बन्ध से तुः 
अपने 'साध्य' का व्याप्य वन जाता है। षवह्िव्याप्य-घूमवांश्चायं पवेतः' इस आकार 
वाले तृतीय ज्ञान ( लिद्खपरामशं ज्ञान ) में उक्त दो अंशोंकी प्रतीति होनेके कारण 
` इस तुतीय ज्ञान को श्याप्तिविशिष्ट-पक्षधर्मताज्ञन' भी कहते ्है। अथवा यों भी 
कह सकते हैँ किं लिङ्खुपरामर्शात्मक यहु तृतीय ज्ञान व्याप्तिविशिष्ट हेतु के 
'वशिष्टच' का ग्रहण करता है, इसच्यि उक्त तृतीय ज्ञान को “व्यास्तिविशिष्टवेशिष्टया- 
वगादिज्ञान' भी कहते हैँ । एवं च “लिङ्ग परामशं को “व्याक्िविश्िष्टपक्षघमंताक्ञानं 
परामशः, अथवा श्याक्षिविशचिष्टवशिष्टयावगाहिज्ञानं परामर्शः" अथवा “लिङ्गस्य ततीयं 
ज्ञानं परामशः भी कह सकते हैँ । अतः ये तीनों ही रामल" के लक्षण है । । “विशिष्ट- 
शिष्टयावगाहि ज्ञान" में "विशेषणतावच्छेदकरूप से विशेषण" का ज्ञान ( विशिष्टग्राहि- 
ज्ञान ) कारण होता है 1 अतः तृतीय ज्ञान की उत्पत्ति के पूवं तु" मे साध्य की 
` व्याक्षि का ज्ञान होना आवश्यकदटै। किन्तु साध्य की व्याप्ति" को समञ्च विना 
'साध्य-व्याप्ति' का ज्ञान होना कठिन दहै । इसील्वयि ग्रन्थकार ने “व्याप्ति' का परिचय 
ओर उसके समञ्लने का उपाय वताया है--तथाहि ` प्रथमं तावत्‌“ वर्धि पश्यति, 
अर्थात्‌ हतु" के साथ साध्य" के “स्वाभाविकसम्बन्ध' क। नाम॒ श्याप्ति' है ओर उस 
व्याप्ति के ज्ञान का “उपय है---सध्यः के साथ हतु" का सहचार दहन, अर्थात्‌ 
वार-बार दोनों का दिखाई पड़ना । पुनः-पुनः दोनों के 'सहचार दशन" से “व्याप्तिः 
का निश्चय होतादहै। शवूम'सेअग्निकी व्याप्ति को समञ्नेकी प्रक्रिया इस प्रकार 
दै--पाकशाला आदि स्थानों में धूम" ओर अग्नि" को साय-साय देखना । धूम" ओर 
'अग्नि' के इस सहद्शंन को ही धुम ओर अग्नि का सहचारदशन' कहते है 1 घूम ओर 
अग्नि के वार्वार सहचारदशन सेही धूम ओर अग्निके स्वाभाविक सम्बन्ध का 
निश्चय इस प्रकार होता है किं यत्र-यत्र घूमः तत्रतत्र अग्निः! अर्थात्‌ जर्हां-जहां 
धूम है वहां -वहां अग्नि अवश्य होता है। इस रीति से “वूम' मे अग्नि के स्वाभाविक 
सम्बन्ध का जो निश्वयहो जातादहै, उसी को नेयायिक लोग कहतेर्है किधूः में 
अग्नि" का व्याप्ति ज्ञान हज हं। 
यद्यपि यत्र यन्न मेत्रीतनयत्वं तत्न तत्र इ्यामत्वमपीति भूयो दशनं समीन- 
मवगम्यते, तथापि मेत्रीतनयत्वहयामत्वयोनं स्वाभाविकः सम्बन्धः किन्त्वोपाधिक 
एव । चाकाद्यन्नपरिणामस्थोपाघेविद्यमानत्वात्‌ । 
तथा हि उयामत्वे सेत्रीतनयत्वं न प्रयोजकं किन्तु शाकाद्यन्नपरिणतिभेद एव 
प्रयोजकः ॥ प्रयोजकश्चोपाधिरित्युच्यते । 
` यद्यपोति । जहा -जहाँ मैत्रीतनयत्व' है वहाँ-व्ा शश्यामत्व' भी है । अर्थात्‌ भंत्री- 
तनयत्व' ओर श्यामत्व' के सहचार का भरूयो देन मैत्री के अनेक पुत्रो मे %्वूम` ओर. 
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"अग्नि" के वार-वार के सहचार दशंन के समान ही प्रतीत होता है। तथापि भेत्री- 
तनयत्व' ओर ्यामत्व का स्वाभाविक सम्बन्धः नहीं है 1 अपितु 'ओपाधिक सम्बन्धः 
ही है 1 “श।कादि अन्नपरिणाम' रूप “उपाधि के कारणदही उन ( मेव्रीत्ननयत्व जौर 
श्यामत्व ) दोनो मे सम्बन्ध दिखाई दे रहा है । क्योकिं श्यामत्व' का प्रयोजक “मत्री- 
तनयत्व' नहीं है, अपितु “शाकादि अन्नपरिणाम' ही उसमें ( श्यामत्व में ) प्रयोजक 
है 1 "प्रयोजक" को ही “उपाधि कहते है । 
माधुरी 
पहले बता चुके कि श्याप्ति' का ग्रहण ( ज्ञान ) शभ्रुयः सह्चारदशेन' से 
होता है ओर "व्याप्ति" को स्वाभाविक सम्बन्ध कहते है। इस पर 'यद्यपिः- ग्रन्थ से 
शंकाकीजारहीरहै किं सभी जगह “भूयः सहचारदशन' से “स्वाभाविक सम्बन्धः का 
निश्चय नहीं कर सकते ' शवूम ओर अग्नि" का तो ‹स्वाभाविक सम्बन्ध-अर्थात्‌ 
यत्र-यत्र घूम्‌: तत्र-तत्र॒ अग्निः'- कह सकते है, क्योकि यहाँ “न्याप्ति' ठीक घटित 
हो जाती है 1 
किन्तु इसी को यदि विपरीत करके कहँ कि यत्र-यत्र अग्निः तत्रतत्र धूमः- 
अर्थात्‌ जर्हा-जहां अग्नि है, व्हा-वहां घूम है- तो ठीक नहीं होता । क्योकि इनका 
भूयः सहचार दशंन होने पर भी इनमें “स्वाभाविक सम्बन्धरूपा व्याप्ति नहीं हो 
पाती दहै। क्योकि अयोगोकक (रोहेके गोले) को कालं गरमकर देने पर वह्‌ 
अग्निःरूप तोटहै. किन्तु वहां "वूम' कर्हाँहै? यानी धूम" नहींहै। विजटीके 
वल्व मे, गस के चूल्हे मे अग्नि" तो है किन्तु ^धूम' नहीं है । अतः “यत्र-यत्र अग्नि 
तत्रतत्र घूमः' यह्‌ स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं है, अपितु “ओपाधिक' सम्बन्ध है! यहां 
पर !उपाधि-अ्रेन्धनसंयोग' है । "उपाधि" उसे कहते है कि “जो ध्म, साघ्यका 
“व्यप्क' हो ओौर साधन का “अनग्यापक' हो"--“साष्यग्यापकत्वे सति साघनाऽव्यापकत्व- 
मुपाधिः । तथाहि--यदि कोई इस प्रकार अनुमान प्रयोग करे करि अयोगोककं धूमवत्‌ 
जग्निमत्त्वात्‌“- रोहे का गोखा अग्निमान्‌ होने से धूमवान्‌ टै- तो इस प्रयोग में घूम 
साध्य ह, अग्नि" साघन ( हेतु ) दै। यहां पर “आर्रन्वनसंयोग' को “उपाधि बताया 
गया है । क्योकि “भरद्रेन्धनसंयोग' रूप धमं उक्त अनुमान मे जो साध्य ( घूम ), 
है; उसका व्यापक है । अर्थात्‌ “यत्र-यत्र धूमः तव्र-तत्र॒ आगद्रन्धनसंयोगः' यानी जहाँ 
जहां वमः होता है, वरहा -वहाँ “आर्द्ेन्धनसंयोग' अवश्य होता है । इस कारण “आर्दरन्धन- 
संयोग“ साध्य का ्रापक है, किन्तु “यत्र-यत्र अग्निमत्त्वं तत्र-तत्र आरद्रन्धनसंयोगः- 
अर्थातु जर्हा-जहां अग्नि" हो वहां -वहां “आद्रेन्धन संयोग” का होना अनिवायं नहीं है । 
इसल्ि “भर््रन्धनसंयोग" रूप धर्मं, अनुमानभ्रयोग में प्रयुक्त "साधन ( अग्नि ) का 
्रब्यापक दै यानी व्यापक नहीं है । जसे--अयोगोलक' मे अग्नितो है किन्तु "आद्रे 
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न्धनसंयोग' नहीं है । अतः "अप्रेन्धनसंयोग', “अग्नि'रूप साधन ( हेतु ) का अग्यापक 
हज । इस रीति से “आर्दरन्धनसंयोग' मे साध्य-व्यापकत्व' ओर साधनाऽव्यापकत्वः 
दोनो अंशो के घटित हो जाने से 'उप।धि' का जुभ्षण समन्वित हो जाता है । इत कारण 
उक्त अनुमानप्रयोग में प्रयुक्त “अग्निमत्वात्‌' हेतु को सोपाधिक कहा गया है । इसव्वयि 
अग्नि" ओर धूम का संवंध, स्वाभाविक न होकर भौपाधिक है । उस “स्वाभाविकः 
( अनौपःधिक ) सम्बन्ध का निश्चय ( अवधारण ) श्रयो भूयः ( पुनः पुनः ) सम्बन्ध- 
ग्रहणजनित “संस्का रसहकृत अन्तिम ( चरम ) प्रत्यक्ष" से होता है 

रका--धूम' के प्रथम दर्शेन से सम्बन्ध निश्चय तो हो ही जातादै। तव 
“स्वाभाविकः कह्ने की क्या आवश्यकता है ? 

समा०- ग्रन्थकार स्वयंही स्वाभाविकः पद की उपयोगिता बवतनेके ल््यि 
यद्यपि" इत्यादि ग्रन्थ को प्रस्तुत कर रहे! 

कंका -“व्याप्तिज्ञान' होने का उपाय, यदि तुमे साध्य के सह्चार का पुनः 
पुनः दर्शन! ही दै, तो भैत्रीतनयत्व' मे शयामत्व' की व्याप्तिका ज्ञान क्यो नहीं 
होता ? भैत्रीतनयत्व' को शश्यामत्व' का व्याप्य क्यों नहीं कहा जाता ? क्योकि भेत्रीः 
के तनयों को जवब-जव हम देखते है, तो उनमें शश्यामत्व' की प्रतीति होती है। अतः 
मे्रीतनयत्व ओौर शयामत्व के सहचार का भयो दशंन भी सिदध है 1 

समा०-यद्यपि "धूम" ओर अग्नि" के समान ही मंत्रीतनयत्व ओर इयामत्व के 
सहचार का भरुयोदशंन है, तथापि भैत्रीतनयत्व' ओर श्यामत्व' के मध्य जो संवंध है, 
वह्‌ स्वाभाविक ( अनौपाधिक ) नहीं है, किन्तु ओपाधिक है । अर्थात्‌ उपाधेरागतः' 
उपाधि के कारण वह्‌ सम्बन्ध हो र्हा है । वहां पर “उपाधि' कौन है ? टेसरी जिज्ञासा 
होने पर कहते है लाकादीति' 1 श्यामवणं के हरे-हरे शाकादि के आहार का परिपाकः 
ही यहाँ पर "उपाधि" है । इसी को उदाहूरण के द्वारा समज्ञा रहे है-“तया हीति । 
कोई भैत्री' नाम की स्त्री है । उसके सात पूत्रहं। उन सात पुत्रोको करई खोगोने 
अनेक बार देखा, तो वे “सतो पुत्र" श्यामवर्णं के दिखाई पड़ । तदनन्तर जद मैत्री को 
आटठवां पुत्र हुआ, तव मैत्री के सात पुत्रों में श्यामत्व देखने वाले रोगो ने भ्रुयः सहचार 
दशंन के आधार पर भैत्रोतनयत्व ओर श्यमत्व' के स्वाभाविक संवंध ( व्याप्ति) को 
मानते हृए आव्वें पुत्र मे भी श्यामत्व का अनुमान रगा लिया--विमतः अष्टमः पुत्रः 
श्यामो भवितुमहंति, मैत्रीतनयत्वात्‌ प्राचीनमैतीतनयवत्‌ इति" । यहाँ पर श्यामत्व 
साध्य है ओर भैत्रीतनयत्वात्‌' हेतु है। तब किसी व्यक्ति ( जिसने आवें पृत्र को 
देखा है अैर उसे गौरवणं का पायाहै) ने बताया कि श्यामत्व' मे भेत्रीतनयत्वः 
प्रयोजक नहीं है, किन्तु “शाकाद्याहारपरिणामः ही “श्यामत्व" में भ्रयोजक है । श्रयोजक 
को ही उपाधि कहते है । श्रयोजक' ओर 'उपाधि'ये दो सज्ञाएं ही केवर भिन्न-भिन्न 
है, किन्तु “संज्ञी' एक ही है, उसमें भेद नहीं है । अतः आठवें पत्र मे ¢यामत्व' की सिद्धि 
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के लि प्रयुक्त करिया हुजा जो ^ैत्रीतनयत्व' हेतु है, वह सोपाधिक है 1 अर्थात्‌ उक्त 
हेतु" मे “शाकपाकजन्यत्व' रूप उपाधि है । यहां पर ®शाकपाकजन्यत्व रूप उपाधि 
ही श्यामत्व' में प्रयोजक ( कारण ) है, “मैत्रीतनयत्व' नहीं । वृद्ध लोगों कौ परपरा 
मे श्रयोजक' को ही "उपाधि" शब्द से बताया गया है । उपाधि" ही प्रयोजक होता है । 
'उपाधिमान्‌' प्रयोजक नहीं होता 1 तथाहि- 


“व्याप्तेश्च दुश्यमानायाः कश्चिद्धर्मः प्रयोजकः । 
अस्मिन्‌ सत्यमुना भव्यमित्याशङ्कुच निरूप्यते ॥ 
समासमाविनाभावावेकव्र स्तो यदा तदा। 
समेन यदि नो व्याप्तिस्तयोर्हीनोऽप्रयोजकः । इति । 


भीवरदराज ने भी "उपाधि" का लक्षण इसी प्रकार किया है “उपाधिर्नामि साधना- 
ऽव्यापकत्वे सति साध्यसमनग्याप्तिः', साधनाऽव्यापकाः साध्यस्तमग्याप्ता हचुपाघधयः । 
इति.। इस उप।धिलक्षण मे “साघ्यसमव्याक्िः' इतना ही अंश यदि कहं तो “शब्दः 
अनित्यः कृतकत्व त्‌ घटवत्‌" इस प्रयोग में सकतृंकलत्व' उपाधि होगा । क्योकि यत्र-यत्र 
सकर्तृकत्वं तत्रतत्र अनित्यत्वम्‌" ओर “यत्र-यत्र अनित्यत्वं तत्र-तत्र सकतूंकत्वम्‌' एेसी 
समन्याप्ति है । तव कृतकत्वात्‌" हेतु सोपाधिक कह्कयेगा । उस कारण वह्‌ साध्य 
का अनुम।पक नहीं हो सकेगा । तनिवारणाथं 'साधनाऽग्यापकत्वे सति" यह अश देना 
ही होगा । अव यदि साध्यसमव्याप्तिः' इस अंशको हटा दं ओर केव सत््यन्त 
मंशही रखें तो “घटत्व उपाधि होगा। क्योंकि शब्द में कृतकत्व के विद्यमान 
रहने पर्‌ भी घटत्व" का अभाव है । अतः @ृतकत्व" रूपदहेतु तो है किन्तु “घटत्व 
वहां न होने से (घटत्व अग्यापक हुआ । (कृतकलत्व' हेतु ( साधस ) का । तब हेतु 
सोपाधिक हो जायेगा । उसके निवारणाथं 'साध्यसमव्याप्ति' अंश देना ही होगा । 
अव सम शब्दको हटाकर केवल “सध्यव्याप्ति इतनाही रखेगेतो वहीं पर 
अश्रावपत्व उपाधि होगा । किन्तु शब्द में अश्रावणत्व' नहीं है । ओर यत्र-अनित्य- 
त्वम अस्ति तत्र अश्रावणत्वमस्ति।' इस कारण उक्त लक्षण यहां पर घटित हो जाने 
से अश्र(वणत्व' मं “उपाधित्व' आ जायेगा, उसके निवारणार्थं समः का निवेश 
आवश्यक है । जंसे जपाकुसुम अपने समीप रखे हए स्फटिक मेँ अपनी रक्तिमा का 
माघान करके “रक्तः स्फटिकः" एसा व्यवहार कराता है, उसी तरह उपाधि" भी अपने 
से सस्यृष्ट हुई साधन कटाने वाटी वस्तु में स्वनिष्ठ व्याप्ति का आसंजन ( सम्बन्ध ) 
केराता है । अत एव स्वस्मिन्निव स्वसंसगिणि स्वघर्मासञ्जकः उपाधिः" | यह्‌ “उपाधि 
शन्द का अथं क्रिया जाता है । अतः कहीं कदाचित्‌ साध्य के साथ दिखायी देने पर 


भी उसमे “साध्यव्यापकता नहीं समञ्षनी चाहिये । इसी बात को इस प्रकार कहा 
ग्रया है- 


उपाधिनिरूपण | अनुमानप्रमाणनिरूपणम्‌ ११९ 


“अन्ये परप्रयुक्तानां व्याप्तीनामुपजीवकाः । 
तंष्टेरपि वेष्टा व्यापकांशावधारणा ।” इति । 
उपाधिका कक्षण शशाकपाकजन्यत्व' मे पुणंतया घट जातादहै। यहाँ पर 

श्यामत्वः साध्य है ओर भैत्रीतनयत्व' साधन है । शाकपाकजन्यत्व' साध्यरूप श्यामत्व 
का व्यापक है--“यत्र यत्र श्यामत्वं तत्रतत्र शाकपाकजन्यत्वम्‌"-- यह्‌ तो हुआ साध्य- 
व्यापकेत्व, किन्तु जहां-जहां मेत्रीतनयत्व है वर्हां-वहां शाकपाकजन्यत्व अवश्य हो यहं 
आवश्यक नहींदै। एवं च जर्हां-जहां मैत्रीतनयत्व है वरहां-वहां शाकप।कजन्यत्व 
आवश्यक न रहने से वह्‌ "साधन" का अव्यापक हुआ । इस प्रकार उपाधि का लक्षण 
'शाकप।कजन्यत्व' मं पृणंरूप से घटित हो गया दै । अतः !शाकपाकजन्यत्व' रूप उपाधि 
के कारण भेत्रीतनयत्व' आर शश्यामत्व' का संवंध स्वाभाविक नहींदहै, अपितु 
आओौपाधिक है। 


न च धूमागन्योः सम्बन्धे कश्चिदुपाधिरस्ति । अस्ति चेत्‌, योग्योऽयोग्यो वा । 
अयोग्यस्य शङ्ितुमश्क्यत्वात्‌, योग्यस्य चानुपलम्यमानत्वात्‌ । यज्ोपाधिरस्ति 
तत्रोपलमभ्यते । यथाग्नेधुमसम्बन्धे अ1टेन्धनसंयोगः \ हिसात्वस्य चाधमंसाधन- 
त्वेन सह सम्बन्धे निषिद्धत्वमुपाधिः \ मंत्रीतनयत्वस्य च इयामत्वेन सह सम्बन्धे 
ल्ाकाद्द्वपरिणतिभेदः । 

शंका--न चेति । धूम ओर अग्नि के सम्बन्धमे तो कोई “उपाधि हेही नहीं। 
क्योकि धूम ओर अग्निके सहचार' का भूयोदशेन करने पर धूम" मे अग्तिकी व्याप्ति 
का ज्ञान इसल्व्यि होतादहैकि धूमके साथ अग्निका जो संवंध है वहु स्वाभाविक है । 
उसमें कोई "उपाधि" नहीं है । अस्तीति 1 यहां पर “उपाधि'के न होने का निश्चय 
इसल्यि होता है किं उपाधि" दो प्रकार का होता है। एक श्रत्यलयोग्य' ओर दूसरा 
"प्रत्यक्ष के अयोग्य 1 इन दो प्रकारोमेसे श्रत्यक्ष के अयोग्य" उपाधि की आशंका 
इसल्यि नहीं होती कि आक्ञंका के व्यि शंकनीय पदाथं' का स्मरण होना आवश्यक 
होता है। ओर (स्मरण' तभी हो सकता है कि जव उस पदाथं का पहले अनुभव हुआ 
हो। किन्तु श्रत्यक्ष के अयोग्य रहनेवाले पदायं का पूर्वानुभव होना कभी संभव ही 
नहीं है । एेसी स्थिति में हेतु" के साथ उसको “व्याप्ति' का ज्ञान तथ। किसी शब्द का 
उसके वोधन में “व्यापार' ( वृत्ति ) का ज्ञान भी नहीं है । अतः “आनुमानिक अथवा 
“शाब्दिक अनुभव भी नहीं है । एवं च श्रत्यक्ष के अयोग्य' रहनेवाले पदाथं का कभी 
भी किसी प्रकार का कोई अनुभव हो ही नहीं सकता । 

उसी प्रकार रत्यक्त के योग्य" किसी “उपाधि के होने की भी संभावना नहीं है । 
यत्रेति । क्योकि यदि प्रत्यक्षयोग्य कोई 'उपाधि" रहता तो वह्‌ अवश्य उपलब्ध होता । 
क्योकि जहां कहीं श्रत्यक्षयोग्य उपाधि" रहता है, वहां उसकी उपरन्धि अवश्य होती 
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है । ययेति 1 जैसे अग्नि के साथ घूम के संबंध में अद्रन्धनसंयोग' उपाधि कौ उप- 
ङन्धि होती है । हिम्रात्वस्येति 1 निस प्रकार “हिसात्व' के साथ अधमंसाधनलत्व' के 
संबध मे “निषिद्धत्व' उपाधि की उपरन्धि होती है । मत्रीतनयत्वस्येति । उसी तरह 
 भैत्रीतनयत्व के साथ श्यामत्व के सम्बन्ध मे 'शाकाद्यन्नपरिणतिभेदः अर्थात्‌ ह्रे-ह्रे 
रग के शाकादि के आहार का विशिष्ट परिणाम यानी “शाकपाकजन्यत्व' उवाधिकी 
उपर्न्धि होती हे । 
माधुरी 

"घूम" मे अग्निसहचार के बार-बार देखने ( भरुयोदशंन ) से धूम'में अग्नि 
के अनौपाधिकसम्बन्धरूप व्याप्तिका ज्ञान हो जातादहै, किन्तु अग्निम धूमके 
सहचार को वारःवार देखने से अग्नि'मे धूम के अनौपाधिकसंबंधरूप व्याप्तिका 
ज्ञान नहीं हो पाता है। क्योकि अग्निमे धूम का सम्बन्ध अनौपाधिक नहीं है; वह तो 
'आद्रं-इन्धनसंयोग' रूप उपाधि से प्रयुक्त है । (धूमः का होना केवकं “अग्नि' के होने 
पर निभर नहीं है, किन्तु अग्निः के साथ गीली लकड़ी" आदिके संयोग पर निभर 
है 1 अन्यथा तपे हुए अयोगोक' से भी धूम निकलता 1 अग्नि" से धुंआ निकलने में 
प्रयोजक ( निमित्त ) “आ््रन्धनसंयोग' आदि ही रहै, केवर अग्नि नहीं । प्रयोजक 
( निमित्त ) को ही उपाधि कहते हैँ । “उपसमीपवत्तिनि आदधाति संक्रामयति स्वीयं 
धमम॑म्‌ इति उपाधिः- यह “उपाधि' शब्द की व्युन्पत्ति है । जो अपने “धर्म को समीप- 
स्थित "वस्तु" मे सक्रान्त कर देता है उसे उपाधि" कहते हँ । अत एव ^स्फटिक' में 
संक्रान्त होनेवारी जपाकुसुमनिमित्तक ( प्रयुक्त ) “लालिमा आओौपाधिक कहलाती है । 
उस खाक्मा को उपाधि (जपाकुसुम है । किन्तु "धूम" ओर अग्नि" के सम्बन्धमें 
कोई उपाधि नहीं है । 

ग्रथकार ने उपाधि" का निश्चय कराने के चि तीन उदाहरण प्रस्तुत किये दै- 
( १ ) अग्नि-जौर धूमः के संबंध मे उपाधि होती है.। ( २) “हिसात्व ओर अधमं 
साधनत्व' के संवध में उपाधि होती है । (३) भैत्रीतनयत्व ओर श्यामत्व' के संबंध 
मे उपाधि होती है । 

“सवंग्याख्याविकल्पानां दयमिष्टं प्रयोजनम्‌ । 
पूवंत्राऽपरितोषो हि विषयव्याप्तिरेव च ॥1 

इस कथन के अनुसार विषयन्याप्त्यथं उदाहरणान्तयों को प्रदशित किया गया है + 
भयम उदाहरण--अग्नि ओर धूम" के सोपाधिक सम्बन्ध का निरूपण हो चुका । 

अव दूसरा उदाहरण-हिसात्व ओर अधमंसाधनत्व' के सम्बन्ध पर विचार किया 
जारहादहे। 

वास्तविकता को न समज्ञकर केवर “अहस परमो धमं" इस वचन की ओर दष्टि- 


(भः 
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पात करके अहिसा का केवर अभिमान कृरने वाले पण्डितम्मन्य आहत ( जैन ) बौद्ध 
अदि समज्ञते हँ किं अग्निष्टोमीया हिसा अधमः, हिसात्वात्‌ व्यथंहिसावतु" । अग्नि- 
ष्टोमयाग में वेदविहित हिसा अधर्मं है, क्योकि व्यथंहिसा की तरह वह भी हिसा ही 
है । किन्तु सकर-खोकानुग्राहक शिष्ट महाजनो के द्वारा परिगृहीत वेद के द्वारा विदित 
धमं का आचरण करनेवाले वेदिकशिरोमणि विद्वानों का कहना है कि “आदहंत' के द्वारा 
प्रस्तुत किये गये अनुमानसे “जो भी हिसादहै, वह्‌ सभी हिसा, अधमं का साधन हैः 
यह जो.वताया गया है, वहु उचित नहीं है । क्योकि हिसात्व' मे अधमंसाधनत्व के 
सहचार का भुयोदशंन होनेपर भी दोनो मं .अनौपाधिकसंवंधः नहीं है, यानी स्वाभाविक 
संबध नहीं है। अपितु ओपाधिकदहै। उस संवध के ओौपाधिक होने में “निषिद्धत्व 
उपाधि है । कोई भी हिसा केवर हिसा होने के नाते अधमं या अधमं का साधन नहीं 
कहलाती, किन्तु "मा हिस्यात्‌ सर्वाभूतानि" इत्यादि शास्त्रवचनों से उसक। निषेध होने 
से वह्‌ अधमं का साधन कहुकाती है । अत एव यज्ञ में शास्ववचन के आधार पर होने 
वारी "हिसा" से अधमं की उत्पत्ति नहीं होती है । तात्पयं यह्‌ है कि "हिसा" मे अधमं- 
साधनत्व का निर्णय करने मे उसका प्रयोजक ( निमित्त ) “निषिद्धत्व' रूप उपाधि, 
शास्त्रवचन के आधार पर उपलब्ध हो रहा है। क्योकि अयुक्हिसा' अधमं है ओर 
अमूुकहिसा' धमं का साधन है इसका निर्णय प्रत्यक्ष अनुमान या किसी आगम प्रमाण 
के आधार पर ही किया जा सकता है । तव "हिसा मे अधघमंसाधनत्व का ज्ञान श्रत्यक्ष- 
प्रमाण'से तो हो नहीं सकता, क्योकि वह अतीन्द्रिय है। “अनुमानप्रमाणःसेभी 
अधर्मस।धनत्व का ज्ञान हो नहीं सकता, क्योकि उसमे तदुन्याप्तचिङ्धं नहीं है 1 अतः 
"निषेधशास्तररूप आगम प्रमाण! से ही उसकाज्ञानदहो पातादहै। अतः स्पष्टहैकि 
अधर्मत्व का प्रयोजक ( निमित्त ) निषिद्धत्व' ही है । अर्थात्‌ जहां निषिद्धत्व नहीं हैँ 
वहां अधम॑त्व या अधममंसाधनत्व भी नहीं है। जैसे देवपुजा आदिमे हमें दिखाई 
देता है । 

इसी प्रकार तीसरे उदाहरण मे-“मैत्रीतनयत्व' मे श्यामत्वं का सम्बन्ध भी 
भओौपाधिक ही है ओर वह उपाधि !शाकपाकजन्यत्व' है, जो मत्री नामक स्त्री के कटने 
से उपल्न्ध हो रहा है । 

( १) उपाधि का प्रथम उदाहरण- लौकिक भत्यक्ष से उपर्ब्ध होने वारी 
उपाधि काटे । 

( २ ) उपाधि का हितीय उदाहरण-शास्तरवचन से उपर्न्ध होने वाले उपाधि 
का है । ये दोनों उदाहरण “निश्चितोषाधि' के है । 

(३ ) उपाधि का तीसरा उदाहरण-श्ंकितोपाधिका है! इस शंकितोपाधि में 
यह्‌ निश्चितरूप से नहीं कहा जा सकता किं शाकपाकजन्यत्व रूप उपाधि, साधनभूत 
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मेत्रीतनयत्व' का अग्यापक है । बहुत संभव है किं पक्षभूत मंत्रीपुत्रमें भी शाकपाक- .. 
जन्यत्व हो, किन्तु किसी अन्य निमित्त से ( दुध-दही भादि के खानेसे ) उसमें 
श्यामता न आ पाई हो । इसलिये यह्‌ शंकितोपाधिक है । जहां पर साधनाऽव्यापकत्व 
का अथव साघ्यव्यापकलत्व का अथवा तदुभय का संदेह हो, वहां पर हेतु" मे साध्य- 
व्य्निचारसंशयाधायकत्व के होने से संदिग्ध ( शंकित ) उपाधि होता है। जसे मित्र 
तनयत्वेन रूपेण श्यामत्व को “साध्य कहने पर “शाकाद्याहारपरिणति जन्यत्व" श कितो- 
पाधि है । क्योकि व्याप्तिग्राहक कायंकारणभावमें सन्देह है। एवं च मैत्रीतनयत्व 
मे श्यामत्व के सहचार का भूयो दशंनरूप ग्राहक" रहने पर भी स्वाभाविक सम्बन्धरूप 
ग्राह्य! के न होने के कारण मंत्रीतनयत्व में श्यामत्व की व्याप्ति का ज्ञान नहीं होता 
है । एवं च साधनभूत मंत्रीतनयत्व के प्रति शकपाकजन्यत्वरूप उपाधि की “अव्याप- 
कता" मे सदेहं रहने से वह शंकितोपाधि है । तौतातिकने शंकितोपाधिके रहने पर 
हेतु को अगमक वताया है- 
'यावच्चाव्यतिरेकित्वं शतांशेनापि शङ्कयते । 


च्व च्वि हर 


विपन्नस्य कृतस्तावद्धेतोगंमनिकाबलम्‌ ।।' इति । 


न चेह धमस्याग्निसाहचयये कश्चिदुपाधिरस्ति । यद्यभविष्यत्ततोऽद्रक्ष्यत्‌, तती 
व्णना भावान्नास्ति ! इति तकंसहकारिणानुपलम्भसनाथेन प्रत्यक्षेणेवोपाध्य- 
भावोऽवधायते । तथा च उपाध्यभावग्रहणजनितसंस्कारसहकृतेन साहचयंग्राहिणा 
्रत्यक्षेणेव धमान्न्यो्यापि रवधायते । तेन धूमारन्योः स्वाभाविक एव सम्बन्धो 
न त्वौ पाधिकः । स्वाभाविकश्च सम्बन्धो व्याप्तिः! 

न चेति। यहां पर अग्नि' के साथ घूमके साहचयं में कोई “उपाधि नहीं है । 
यदि "उपाधि" होता तो अनेश्य दिखाई देता 1 जब किं वह्‌ दिखाई नहीं दे रहा है, अतः 
वह नहीं है । इस प्रकार “तकंसहकृत' ओर “अनुपर्न्धि" युक्त प्रत्यक्ष से ही “उपाधि 
के अभावः करा निश्चय दहो जाताहै। इस कारण 'उपाधि के अभाव'के ज्ञानसे जो 

संस्कार उत्पन्न हआ, उसके सहित ओौर श्रयो भूयः ( बार-बार ) सहचारदशेनजनित 
संस्कार के सहित धूम ओर अग्नि के साहचयं को ग्रहण करने वाले श्रत्यक्षप्रमाणः 
सेही धूम ओर अग्निकी श्याप्ति'का निश्चय हो जाता! इसल्यि ध्वूम ओर 
अग्नि' का सम्बन्ध स्वाभाविक ही है, ओौपाधिक नहीं । स्वाभाविक सम्बन्धको ही 
व्याप्ति कहते है 1 


माघुरी 
अभी तक यह्‌ बताया गया कि "उपाधि" के रहने पर उसकी उपरुन्धि अवश्य 


होती है । उपाधि के उपक्न्ध होने पर "सम्बन्धः को आओौपाधिक कृहना पडता है । उसे 
स्वाभाविक नहीं कहते । 
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अव यह वता रहे है कि “उपाधि के अभावः का निश्चय हो जाने पर ही श्रूयो 
भयः सहचारदशन' से स्वाभाविक सम्बन्धः ( व्याप्ति) का निश्चयदहो पाताहै। 

शंका--धूम के साथ अग्नि' के सम्बन्ध क प्रयोजक ( निमित्त) कोई नहीं है, 
अर्थात्‌ कोई उपाधि नहीं है 1 प्रयोजक को ही उपाधि कहते ह । उपाधि के अभावका ,. 
निश्चय कँसे करिया जाता है ? अर्थात्‌ किंस प्रमाण से करिया जाता है? 

समा०-- धूम ओर अग्नि" के सम्बन्धहोनेमें किसी उपाधिके न होनेका 
निश्चय श्रत्यक्षप्रमाण'सेहीहो जातादहै। नेयायिक लोग अभाव का ग्रहण प्रत्यक्ष- 
प्रमाणसे होनावततेहं। इस अभावका प्रत्यक्ष करनेमें शप्रत्यक्षप्रमाण'के दो 
सहायक रहते ह--एक अनुपरुन्धि" ओर दुसरा “अनुकर तकं" । लोकव्यवहार में हम 
देखते हँ कि कोई भी व्यक्ति जव.सनाथ रहता है, तभी वह्‌ किसीकामको कर सकता 
है । उसी तरह “अनुपलम्भः ( अनुपरन्धि } की सहायता से सन।थ हुआ श्रत्यक्षप्रमाण", 
उपाधि के अभाव का निश्चय ( प्रत्यक्ष ) कर पातादहै। 

शंका-अनुपरम्भ के सहित होकर भी श्रत्यक्ष', उपाधि के अभाव का ग्रहण करने 
मे-कंसे समथं हो सकता है ? घट का उपङंभ होने पर “वटाऽभावः का निश्चय करना 
जसे कठिन हो जाता है, उसी तरह 'उपाधि' का उपरंभ होने पर भी उपाधि के 
अभाव का निश्चय कर पाना कठिन है । 

समा०-घूम ओर अग्नि के सम्बन्ध मे कोई “उपाधि' उपक्व्ध नहीं हो रहा है, 
यह्‌ तो अनुपकन्धि' है । अर्थात्‌ “उपाधि' क उपक्भ न होना ही उस्तकी ( उपाधि 
की ) मनुपलब्धि है । जीर “यदि यहाँ उपर्च्धि के योग्य कोई उपाधि होती तो अवश्य 
ही वह दिखाई पडती'- यह अनुकूर तकं है--“यदि अभविष्यत्‌ ततोऽद्रकष्यत्‌, अतो 
दर्शनाभावात्‌ नास्ति" इस प्रकार “अनुपर्न्धि" ओर ^तक' दोनों से युक्त इए प्रत्यक्ष- 
प्रमाण से उपाधि के अभावः का निश्चय हो जाता है । अभविष्यत्‌" मे क्रियातिपत्ति 
अथं में लृड्‌" ककार का प्रयोग किया गयाहै। जसेअग्निसे व्याप्त हुए श्वूम' के 
होने पर “अग्नि के अस्तित्व'का निश्चवयहो ही जातादहै, उसी तरह उपलन्धि के 
योग्य वस्तु का होना भी उपरुभ से व्याप्त है । तव “न्याप्य' के रहने पर “्यापकः को 
रहना ही होगा 1 एवं च उपरुन्धि के योग्य रहते हुए भी यदि उसका उपलभ नहीं हो 
रहादहै, तो वह नहीं है- सा निश्चय किया जातादहै! इसप्रकार (तकं ओर 
अनुपरुन्धि" की सहायता से भ्त्यक्षप्रमाण के द्वारा उपाधि के अभावः का निश्चय दहो 
जाता है । एवं च “उपाधि के अभावज्ञान" से जो संस्कार उत्पन्न हुए उनके सहित भूयः 
सहचा रदशंनजनितसंस्कार के साथ “धूम ओर अग्नि के साहचयं को ग्रहण करने वाले 
शप्रत्यक्षप्रमाण' से ही श्वूम ओर अग्नि" की व्याप्तिका ज्ञान होता है । अतः धूम 
ओर अग्निका सम्बन्ध," स्वाभाविक ही है, गौपाधिक नहीं है । श्याक्षि' ओर स्वाभा- 
विक सम्बन्ध" ये दोनों शब्द पर्याय है ¦ केवर संज्ञभेद है, संज्ञी का भेद नहीं ठै 1 








॥ 
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तदनेन न्यायेन धघमान्न्योव्यप्ि गृह्यमाणायां, महानसे यदृघमन्ञानं 
तत्प्रथमम्‌ ! पवंतादौ पक्षे यद्धमज्ञानं तद्‌ द्वितीयम्‌ । ततः पर्वंगहीतां घमागन्यो- 
व्याप्ति स्मृत्वा यत्र धूमस्तत्राग्निरिति तत्रेव पवते पुन्घमं पराम्रुरति। अस्त्यत्र 
पवते वह्भिना व्याप्तो धूम इति ! तदिदं धूमज्ञानं तृतीयम्‌ । 


तदनेनेति 1 तो इस प्रकार से यानी व्यभिचाराऽदशंनसहकृत-भूयः सहचारदशन से 
"धूम" ओर अग्नि" की व्याप्ति ( स्वाभाविक सम्बन्ध ) का ज्ञान प्राप्त करते समय 
रसोईघर ( पाकशाला ) मे जो "घूम-ज्ञानः होतादै, ग्ह॒ श्रयम ज्ञानदहै। अर्थात्‌ 
घूमरूप हेतु ( लिङ्ग ) का वह प्रथम दरशन है! तदनन्तर “पवंत' आदि “पक्षमेजो 
श्वूमः का ज्ञान होता है, वह्‌ द्वितीय ज्ञान ( धूमरूपहेतु का दु्षरी वार का दशन ) 
है । तदनन्तर पूवंनिश्चित वूम ओर अग्नि की व्याप्ति ( जहां-जहां धूम है, वर्हां-वहां 
अग्नि है--यत्र-यत्र धूमः तत्रतत्र वद्भिः" ) का स्मरण करके उसी पर्व॑त मे पूनः 
श्वम का परामशं' इस प्रकार करता है किं “यहां पवत पर अग्निसे व्याप्त धूम है" 
अर्थात्‌ "अग्निव्याप्यघुमवानयं पवंतःः इस आकार में घुम ( लिङ्ग) का परामरशं ज्ञान 
होत। है । “छिङ्ख' क। यह परामर्शात्मक ज्ञान ही तृतीय ज्ञान है । इसी ज्ञान को “लिङ्ख- 
परामशं' या अनुमान" कहते है । उसी से “पवतो बह्धिमान्‌" यह अनुमिति होती है । 


माधुरी 


इस लिङ्खपरामरशत्मक तृतीय ज्ञानके होनेमें “व्याप्तिज्ञान' कारणदहै। यदि 
पूवं से “्ग्राप्तिज्ञानः हुआ न रहे तो “अग्निना व्याप्तो धूमः' यह्‌ परामश ( अनुसन्धान ) 
कंसे हो सकेगा ? क्योकि किसी भी प्रतिपत्ति (ज्ञान ) में "विशेषणज्ञान" मंग 
होता है 1 इसय्ियि “व्या स्म॒त्वा' कह कर व्याप्तिस्मरण की आवश्यकता को बताया 
गया है। 


एतच्चावद्यमम्युपेतव्यम्‌ । अन्यथा यत्र धूमस्तत्राग्निरित्येव स्यात्‌ ! इह तु 
कथमग्निना भवितव्यम्‌ 1 तस्मादिहापि घमोऽस्ति इति ज्ञानमन्वेषितव्यम्‌ । 
मयमेव लिद्धपरामशंः 1 अनुमितिम्प्रति करणत्वाच्चानुमानम्‌ । तस्मात्‌, अस्त्यत्र 
पवंतेऽग्निरित्यनुमितिज्ञानमूत्पद्ते 1 

एतच्चेति । इस “किङ्गपरामर्शात्मक तुतीय ज्ञान" को अवश्य मानना होगा । अन्यथा 
“जहां धूम होगा, वहां अग्नि होगी- यह सामान्य ज्ञान ही हो पायेगा । किन्तु “यहां 
पवत पर अग्नि होनी चाहिये" यह ज्ञान नहीं हो पायेगा । उसके उपपादनार्थं “पर्वत 
मे भी धूम है इस प्रकार का ज्ञान ( लिङ्खपरामर्शत्मक ज्ञान ) मानना ही पड़गा। 
इसी को  ( पवंत पर व्याप्तिस्मृति के अनन्तर होने वाले घूम के परामर्शात्मक ज्ञान 
को ) जिङ्गपरामर्शं' कहते है । ओर वही (तस्मात्‌ . पवंतो बह्भिमान्‌" इस “अनुमिति 
ज्ञान के प्रति करण' होता है । इसचज्यि उसे ही अनुमान" शब्द से कहते है । क्योकि 
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इस “छिङ्गपरामशंर्प तृतीयज्ञान'से ही इस पवेत पर अग्निद" इसप्रकार का 
अनुमितिन्ञन हो पाता है। 
माधुरी 

न्यायकन्दलोकार श्रीधर ने जो कहा है कि “प्रथम ज्ञान अर्थात्‌ लिङ्खदर्शन तथा 
द्वितीय ज्ञान" अर्थात्‌ व्याक्िस्मरण इन दो ज्ञानो से ही 'साध्यरूप अग्नि" का अनुमिति 
ज्ञान हो सकता है 1 तव इस तृतीय ज्ञान अर्थात्‌ लिङ्खपरामर्शात्मकं ज्ञान को मानने 
की कोई आवश्यकता नहीं है । 

कन्दलोकार के उपयुक्त कथन के खण्डनाथं ग्रन्यकार ने एतच्च से “अन्वेषितव्यम्‌' 
तक के ग्रन्थ को उपस्थित कियाद। इस प्रन्थके द्वारा ग्रन्थकार यह्‌ वतना चाह 
रहे टँ किं चिङ्गपरामर्शत्मक तृतीय ज्ञानः को न मान कर केवलदो ही ज्ञान अर्थात्‌ 
“व्यासिनिश्चय ओर पवंत पर धुमदशन' को अर्थात्‌ “व्याक्षिनिश्चय ओर व्याप्तिस्मरणः 
इन दोज्ञानोंको दही मानेगे तो शयत्र धूमस्तत्राग्निः' एेसा सामान्य ज्ञान ही होगा । 
किन्तु जो “अनुमितिज्ञान' अभीष्ट टै. वह्‌ नहीं दहो सकेगा। हमको तो भवंतो 
वरह्भिमान्‌' इस प्रकार का अनुमितिज्ञान अभीष्टदहै, वह नहीं होगा । यह अभीष्ट 
अनुमितिज्ञान तो तभी संभव हो सकेगा कि जव पवते अग्निना घ्याप्तो धूमः अस्ति'- 
पवेत पर अग्निका व्याप्य धूमदहै-इस प्रकारका विशिष्ट ज्ञान होगा । अभिप्राय 
यह्‌ है कि अनुमेय जो साध्य (अग्नि) है, उसकी अनियत देशमें परतीतिन होकर 
नियत देशमेंही प्रतीति दहो । इसय्ययि तुतीय ज्ञान ( लिङ्कपरामर्गात्मकन्ञान ) को 
स्वीकार करना ही चाहिये । जव तृतीय ज्ञान" को स्वीकार करते है, तव॒ पवंतो 
वहि मान्‌" यह अनुमिति हो जाती है। एवं च यह ततीय ज्ञान, अनुमितिज्ञानः का 
करण है ओर “अनुमिति के करण' को अनुमान कहते हैँ । इसल्ियि लिङ्खपरामशं को 
ही “अनुमान कहते ह । 

ननु कथं प्रथमं महानसे यदुधरमज्ञानं तच्नाग्निमनुमापयति ? 

सत्यम्‌ 1 व्याप्तेरगृहीतत्वात्‌ \ गृहीतायामेव व्याप्रावनुभित्युदयात्‌ । 

अथ व्धाप्रिनिञश्चिषतेत्तरकार महानस एवाग्निरनुमोयताम्‌ 1 

मैवम्‌ 1 अगे्हष्टत्वेन सन्देहस्थानुदयात्‌ । सन्दिग्घश्चार्थोऽन्‌मीथते । यथोक्त 
भाष्यकृता ! नानुपलन्धे न नि्णतिऽयं न्यायः प्रवतंते किन्तु सन्दिग्धे" । 

अथ पर्वतगतमात्रस्य पुंसो यद्धूमज्ञानं, तत्‌ कथं नाग्निमनुमापयति ? 
अस्ति चात्राग्निसन्देहः 1 साधकबाधकप्रमाणाभावेन संज्ञयस्य स्थायप्राप्तत्वात्‌ । 

सत्यम्‌ । अगृहीतव्याप्रैरिव गृहीतविस्मृतव्याप्नेरपि पुंसोऽन॒मानानुदयेन 
व्यापि्मृतेरप्यनुमितिहेतुत्वात्‌ \ धूमद्ंनाच्चोदुबुद्धसंस्कारो व्याप्ति स्मरति । 


१. न्यायदशन वात्स्यायन भाष्य १।१।१ 








१२६ तकभाषा [ लिङ्खपरामशं 


यो यो धघमवान्‌ स सोऽग्निमान्‌ यथा महानस इति । तेन धमदशने जाते व्यापि 
स्मरतो भूतायां यद्धमज्ञानं तत्‌ ततीयं श्ूमवांश्चायम्‌' इति । तदेवाग्निमनुमा- 
पयति नान्यत्‌ 1 तदेवानमानम्‌ । स एव लिङ्कपरामश्शंः 1 तेन व्यवस्थितमेतद्‌- 
लिङ्कपरामर्शोऽनुमानमिति 1 


हंका-- नन्विति । पाकशलामे जो प्रथम धूमज्ञान' होतादै, वह्‌ अग्नि का 
अनुमापक क्यो नहीं होता ? 

साम०- सत्यमिति 1 ठीक है 1 व्याप्ति का ग्रहण ( ज्ञान) नहो पनेसे प्रथमतः 
होने वाला धूमज्ञान, अग्निका अनुमापक नहीं होता है। क्योकि व्याप्ति'ःका ज्ञान 
होने पर ही अनुमिति का उदय होतादहै। 

कंका-अथेति । व्याप्ति का निश्चय होने पर पाकशालामेही अग्निका अनुमान 
कर लिया जाय । 

खमा०-मेवमिति । एेसा मत कटो 1 क्योकि पाकशालामें अग्नि" का प्रत्यक्ष 
हो रहा है, इसल््यि अग्नि" के वारे में सन्देह का उदय ही नहीं हो पाता ओर सन्दिग्ध 
वस्तु का ही अनुमान किया जातादहै। जंसा किं भाष्यकार यात्स्यायन ने कहा है- 
““नानुपल्ग्धे न निणतिऽथं न्यायः प्रवतंते, किन्तु सन्दिग्धे 1" अर्थात्‌ न तो अज्ञात 
( अनुप्न्ध ) ओर न॒ निश्चित वस्तु के विषय में अनुमान ( न्याय ) प्रवृत्त होता है,. 
किन्तु सन्दिग्ध वस्तु (अथं ) के विषयमे ही वहु प्रवृत्त होता है। 

शंका-अयेति । अच्छा तो पवंत के पास पहुंचते ही मनुष्य को जो धूमन्ञान 
( द्वितीय लिङ्गज्ञान ) हो रहा है, उसी से अग्नि का अनुमान क्यों नहींहोतादै? 
क्योकि यहां पर उसे अग्निके बारेमे सन्देह भी है । उसे यहाँ पर सन्देह होना उचित 
भी है, क्योकि उस समय कोई साधक-वाधक प्रमाण भी नहीं है। ; 

समा०- सत्यमिति । ठीक है । व्याप्तिज्ञान न रहने वाले व्यक्तिके तुल्य ही 
व्याभ्तिका ग्रहण करके विस्मृत हो जाने वाले व्यक्तिको भी अनुमिति नहीं हुआ 
करती । इसच्यि व्याप्तिस्मरण भी अनुमिति के होने मे कारण मान) जाता है इसलिये 


 व्याप्तिस्मरण के पुवं के द्वितीय धूमज्ञान, से अग्नि क। अनुमान नहीं हो पाता। 


घूमदशनादिति । धूम को देखकर उद्बुद्धसंस्कार वाला व्यक्ति धूम मौर अग्निकी 
पू्वगरहीत व्याप्ति का इस प्रकार से स्मरण करता है--"यो यो धूमवान्‌ स सोऽग्निवान्‌ 
यथा महानस इति ।' जो-जो धूमवान्‌ होता है, वह-वह अग्निमान्‌ होता है, जैसे- 
पाकशाला ( महानस ) । इसच्व्यि पवत पर दुसरी वार ( द्वितीय ) धूम ज्ञान होने के 
वाद व्याप्ति का स्मरण करने पर धूमर्वांश्वायं पवंतः"- यह पव॑त भी धूमवान्‌ ठै- 
इस भ्रकारसे जो धूमज्ञान' हो रहादहै, बह तृतीय छिङ्ग ज्ञान है। यह तृतीय 
किङ्ग ( धूम ) ज्ञान ही अग्नि" का अनुमापक होता है। उसके अतिरिक्त अन्य कोई 
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भी अग्निका अनुमापक नहीं है 1 अतः वही अनुमान है। वही छिङ्गपरामशं है । 
इससे निश्चित हो जाताः है कि किङ्खप रामशे" ही अनुमान है । 
माधुरी 

प्ररन-- अनुमिति ज्ञान के चि तृतीय ज्ञान तकं जाने की आवश्यकता 
क्यों है? पाकशालामें “घूम'ःकाजो प्रथमन्ञान होतादहै उसी से अग्नि की अनुमिति 
क्यों नहीं होती ? = 

उत्तर-- आपका प्रश्न उचित दहै । पाकशाला में "धूम" के प्रथमदर्शेन के समय 
धूम अग्निकी व्याप्तिका ज्ञान नहीं रहता, इसल्यि अनुमिति को उत्पत्ति हो नहीं 
सकती । व्याप्ति का ज्ञान ( ग्रहण ) होने पर ही अनुमिति की उत्पत्ति होती है। 

प्रन-- ठीकदटे, तो व्याप्ति के ग्रहण ( ज्ञान) होनेके वाद पाकशालामेंही 
अग्निका अनुमान हो जाना चाहिये । 

उत्तर-एेसा नहीं हो सकता । क्योकि पाकशालामे अग्नि तो प्रत्यक्ष है। 
अतः वहां अग्निकेहोनेयान होने का सन्देह ही नहीं है । यह्‌ नियम दै किं जो पदाथं 
जहां सन्दिग्ध होता है वहीं पर उसकी अनुमिति होती है। न्यायद्शंन के भाष्यकार 
वात्स्यायन ने ( भाष्य १।१।१ }) कहा दै किं सवंथा अज्ञात ( अनुपरूव्ध ) अ्थंके 
विषय में न्याय (अनुमान ) की प्रवृत्ति नहीं होती, आरन सर्वथा निर्णीत अथंरमे 
न्याय होता है, किन्तु सन्दिग्ध अ्थंमें ही न्याय ( अनुमान ) की प्रवत्ति होती है। 

प्रन--अच्छा; यह्‌ वत।इये किं जिस मनुष्य ने पहले पाकशालामे अग्नि ओर 
धूम की व्याक्ि का निश्चय कर ल्या है, बाद पते वही मनुष्य जब पवत के पास पहुंचता 
है ओर केवल धूम को देखता है, तव उसे उस “धूमदशनमात्र' से पवंत पर अग्नि की 
अनुमिति क्यो नहीं होती ? क्योकि व्याक्षिनिश्चय के पञ्चात्‌ तथा व्याक्षिस्मरण से पुवं 
का “वूम ज्ञान" अर्थात्‌ लिङ्ग ज्ञानहैही। ओर साघक प्रमाण (अग्नि का निश्चय) 
तथा बाघकं प्रमाण (अग्निके अभाव का निश्चय) न होने से यहां सन्देह का होना 
भी उचित है । अतः साध्यभूत अग्नि" का सन्देह भी टै! इस रीति से पक्ष में साध्य 
का सन्देह, "हेतु" में साध्य की व्यास्ि का ज्ञान, जौर “क्षमे हेतु का दक्न-जवकि 
अनुमिति होने के ये तीनों कारण विद्यमान है । तव अनुमिति क्थ नहीं होती ? 

उत्तर-आषप का सोचना ओर कहना उचित है, किन्तु वस्तु स्थिति यह्‌दहैकि 
जेते व्याप्ति का ज्ञान ( निश्चय ) न रहने पर अनुमिति नहीं होती, उसी प्रकार व्याप्ति 
का विस्मरणदहो जाने पर भी अनुमिति नहीं होती । अतः व्याप्तिस्मरणको भी 
अनुमिति के होने में कारण माना जाताटहै। इसलिये पवत पर जो धूमदशन इआ, 
उससे पू्वंग्रहीत व्याप्ति के संस्कार उदूबुद्ध हए, तब थयो यो धूमवान्‌ स सोऽग्नि- 
मान्‌ यथा महानसम्‌'-जो-जो धूम का आश्रय होता है, वह्-वह अग्नि का 
आश्रय होता है, जसे महानस । इस प्रकार धूम मे अग्निकी व्याप्ति का स्मरण हो 
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आता है । इस रीति से पक्ष ( पवंत ) पर धूमदशंन, उस धूमदशंन से पूरवंगृरहीत व्याप्ति 
का स्मरण हो जाता है, तव पक्ष ( पवत ) मे अग्निव्याप्यधुमवांश्चायम्‌ पवतः अग्नि 
से व्याप्त धूम वाला यह्‌ पवत है--इस प्रकार “अग्निव्याप्यधूम' का जो तुतीय ज्ञान है 
उसी से अग्नि" का अनुमान होता दहै, अर्थात्‌ लिङ्क (दहतु) का तृतीय ज्ञनही 
अग्नि का' अनुमापक होता है । अन्य ज्ञान नहीं । उस शृतीय ज्ञानः को ही अनुमान 
ओर लिङ्गपरामर्श कहते है । इस विवेचन से यह निश्चयदहो जातादहैकि लिङ्ख- 
परामशं ही अनुमान है । 

अनुमान प्रक्रिया-- 

अभी तक श्यि गये विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हुआ कि अनुमिति" को उत्पन्न करने के 
च्वि “क्ङ्ख का तृतीय ज्ञान" अत्यन्त आवश्यक है 1 अनुमितिके होनेका मागं इस 
प्रकार है--( १ ) व्याप्तिग्रहण, ( २ ) पक्षता ( साध्यसन्देह्‌ ), ( ३ ) व्याप्तिस्मरण, 
( ४ ) पक्षधमंता ( हेतु की पक्ष में स्थिति )। अनुमितिकेहोनेमेंये चार आवश्यक 
मंग रहै । 

(.१ ) व्याप्तिग्रहण ( व्याप्तिका निश्चय) के पुवं महानसमें होने वालां जो 
धूमज्ञान है, उसे प्रथम लि ङ्कज्ञान कहते हैँ । उससे अग्निका अनुमान नहीं होता, 
क्योकि उस समय तक व्याप्ति का निश्चय नहींदहो पाया है। 

, { २ ) व्याप्तिग्रहण ( व्याप्तिनिश्चय ) के व।द भी महानसमें जो "वूम' (लिङ्घ) 
ज्ञान हो रहा है, वह भी अग्निका अनुमापक नहीं हो सकता, क्योकि महानस में 
अग्नि" का सन्देह नहीं है, “अग्निः तो वहां प्रत्यक्ष है । जहां “साध्य ( अनुमेय ) की 
सत्ता ( अस्तित्व ) मे सन्देह रहता है, वहीं अनुमान किया जाता है । महानस में “अग्नि 
की सत्ता सन्दिग्ध नहीं है । 

(३ ) महानस मे "व्याप्तिनिश्चय" कर लेनेके बाद ञव वह्‌ पर्वंतके समीप 
जाता है ऽर शधूम' ( च्िग = हेतु ) का दशन करता है, इसी “धूमज्ञान' को दितीय- 
ज्ञान ( लिङ्गका द्वितीय ज्ञान ) कहतेैँ। इस द्वितीय ज्ञान'से भी अग्नि की 
अनुमिति नहीं होती । यद्यपि वहां पर्वत पर "साध्य" की सत्ता का “साधक या बाधकः 
प्रमाण न होने से साध्य" की सत्ता में सन्देह है, ओौर "धूमाग्नि को व्याप्ति" का निश्चय 
भीदहढो चुका दहै, तथापि “पवंत' के पास पहुंच कर श्याप्ति'का स्मरणं नरीह 
पा र्हा है इसच्यि उस मनुष्य को अनुमिति ज्ञान नहींहो र्हा है। क्योकि अनुमिति 
ज्ञान के होने मे “व्याप्तिस्मरण' भी निमित्त होता है। क्योकि “व्याप्तिग्रहण' होने 
पर भी वाद में यदि वह्‌ व्यक्ति उस गृहीत व्याप्ति" को भरर जाता है तो उसे अनुमिति 
नहीं हो पाती । 

( ४ ) “्याप्तिस्मृति" होने के वाद जब लिङ्ग का तृतीय ज्ञान-“अग्नि से व्याप्त 
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धूम इस पवंत पर विद्यमान है'- होता है, तभी उसे अनुमिति होती है । इस (तृतीय 
लिङ्ख ज्ञान" को ही लिङ्गपरामशं कहते है, ओर इसी को अनुमान कहते है । 
उपयुक्त समस्त अंगो" को दो अर्णो के अन्तगंत कर सकते है--एक ग्या्ि ओौर 
दूसरी पक्षधर्मता । अत एव परामश का उक्षण "व्याप्तिविशिष्टपक्षधर्मताज्ञानं 
परामशंः' किया गया है । यहाँ "व्याप्ति" शब्द से “व्याप्तिग्रहण" भौर "्याप्तिस्मरण 
दोनोंको संग्रहीत किया गयादहै। शक्षधमताः का अथं होगा किं “व्याप्यः ( धूम 
आदि) का पक्षमें होना। जिस स्थान पर साध्य का “सन्देह होताहै उसे 
'पक्ष' कहते हैँ । इसल््यि पक्ष' का लक्षण “सन्विग्ध-साघ्यवान्‌ पक्षः" किया गया है । 
“पक्ष' के भाव को पक्षता ( साध्य-संशयरूपा ) कहते हँ । “पक्षधमंता' मे “पक्षता 
का अन्तभवि हो गया है । (मथ परवतगतमात्रस्य पुंसः इस पङ्क्ति मे "मात्र" के 
संनिवेश से "व्याप्तिस्मरण' की व्यावृत्ति बतायी गयी है । “लिङ्खपरामर्ोभ्नुमानम्‌' इस 
पङ्क्तिसे “लिङ्खपरामशं' को अनुमान कहा गयादहै। क्योकि वह॒ अनुमिति" का 
करण है । “करणः उसे कहते हँ किं जिसके समनन्तर ही अविलम्ब ( शीध्रतर ) 
फलोत्पत्ति होती है । इसील्यि करण" का लक्षण “फलायोगव्यवच्छिन्नं कारणं करणम्‌” 
किया गया है। इस छक्षण के अनुसार हम देखते हँ कि “लिङ्गपरामशं' के अनन्तर ही 
तुरन्त अनुमिति होती है । इसल्ि “लिङ्गपरामशं' को अनुमिति प्रमा का करण कहा 
गया है । करणः का एक ओौर अन्य लक्षण श्यापारवदसाधारणं कारणं करणम्‌" भी 
किया जाता है । तदनुसार “अनुमिति भ्रमा" का करण “व्याक्षिज्ञान' होतारहै। ओर 
"लिङ्गपरामश' को उसका व्यापार कहा जाता है, तथा अनुमिति" को फक माना 
जाता है । नैयायिक लोग "अनुमिति" मे पराम की अनिवायंता को देखकर उसी को 
अनुमिति" के प्रति करण मानते हैँ । शव्याप्तिज्ञान अौर पक्षधमंताज्ञान' के विह्लेषण- 
विलञेष्यभावसम्बन्ध से “परामश की उत्पत्ति होती है, इसल्यि वह एक (वक्षिष्ट ज्ञान 
है। इसील्यि पराम का लक्षण “व्याप्तिविशिष्टपक्षधममताज्ञानं परामशंः किया 
गया है । 
किन्तु भाट्रमीमांसक तथा वेदान्ती अनुमितिज्ञान कौ उत्पत्ति मे इस परामर्शात्मक- 
“विशिष्टज्ञान' का होना आवश्यकं नहीं मानते । उनका कहना है कि इने गिने कुछ 
स्थलों मे अनुमिति" के पहले भले ही परामशं होता हो किन्तु सभी स्थलोःमे एेसी 
बात नहीं है । प्रायः सर्वंत्र केवर “व्याप्ति-ज्ञान' ओौर पक्षधमंता-ज्ञान' के होने पर 
ही अनुमिति हो जाया करती है 1 "्याप्तिविशिष्टपक्षधर्मताज्ञानः की आवश्यकता वहाँ 
नहीं पडती । अतः नेयायिक लोग एेसे स्थलों पर 'वैशिष्टचरहित व्याप्तिज्ञान' तथा 
“पक्षघममताज्ञान' को ही अनुमिति का करण" स्वीकार करके । अन्यथा दो प्रकारक 
अनुमिति के ल््ि दो प्रकार के कायं-कारणभाव को मानना पड्गा । अतः हमारे कथन 
के अनुसार 'वंशिष्टयरदहित व्याप्तिज्ञान' तथा “पक्षधमंताज्ञान" को ही सवत्र अनुमिति 
९ त॒ | 
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के प्रति कारण मानने में राघव है "परामर्शत्मक विशिष्टज्ञान' को कारणकोटि 
मे रखने की आवश्यकता नहीं है । 


इस पर नेयायिक कहते है कि अनुमिति के सभी स्थलों मे “किङ्गपरामशं'को ही 
करण कहना होगा । क्योकिं जहाँ पर "वंशिष्टचरहित व्याप्तिज्ञान' तथा सपक्षधर्म॑ता- 
ज्ञान" से ही अनुमिति का होना आप समञ् रहे है, वहां भो मध्य मे अर्थात्‌ व्यापार के 
रूप में 'परामर्शत्मक विशिष्टज्ञान' तो अनिवा्यंरूप में रहताही है। उसकी 
अनिवायं उपस्थिति रहने पर भी (असंलक्ष्यक्रमव्यङ्ग्य' की तरह अनुमिति की ओर 
मन" इतनी शीध्रतम गति से चला जाता है कि मध्यस्थित परामशं' का अनुभव होता 
हृआ-सा प्रतीत नहीं हो पाता । 


तच्चानुमानं द्विविधम्‌ ! स्वार्थं परार्थं चेति । स्वाथं स्वप्रतिपत्तिहेतुः । तथा 
हि स्वयमेव महानसादौ विशिष्टेन प्रत्यक्षेण धूमार्न्योर्व्ाप्नि गृहीत्वा पर्वतसमीपं 
गतस्तद्गते चाग्नौ सन्विहानः पर्वतर्वातनीमविच्छिन्नमुलामभ्रंकिहां धमलेखां 
पश्यन्‌ धमदज्णनाच्चोदबुद्धसंस्कारो व्यापि स्मरति । यत्र धूमस्तत्राग्निरिति। 
ततोऽत्रापि धूमोऽस्तीति प्रतिपद्यते । तस्मादच्र पवंतेऽग्निरप्यस्तीति स्वयमेव 
प्रतिपद्यते \ तत्स्वार्थानुमानम्‌ । 

तच्चेति । ओर वह्‌ अनुमान दो प्रकार का है-एक ^स्वार्थनुमान' ओर दूसरा 
परार्थानुमान । 





। 
। 


| स्वाथमिति । स्वयं के ज्ञान का हेतुभूत जो अनुमान होता है, उसे (स्वा्नुमान 

. कहते है । तथाहीति । जसे-कोई आदमी "महानसः ( पाकशाला ) आदि अनेक जगह 

जाकर शधूम' ओौर अग्नि" के सहचार को देखता है, ओर उससे श्वूम'मे अग्निकी 

व्याप्ति का निश्चय करता है, उसके बाद जब कभी पव॑त के समीप पहुंचता है, तब उसे 

पवत पर “अग्नि दहै या नहीं इस प्रकार का सन्देह होता है, किन्तु जब वहाँ मूलस्थान 

\ से अ।काश तक अविच्छिन्नरूप में फले हृए धूम को देखता है, तब उस “धूम' में पूर्वं 

ग्रहण की हई “अग्नि' की व्याप्ति के “संस्कार' उद्वुद्धहो उठ्तेदहै। उन संस्कारोंके 

उद्बुद्ध हो जाने से “यत्र धूमः तत्र अग्निः- जहां धूम होता है वहाँ अग्नि होती है-- 

इस आकारमें “धूमम अग्नि की व्याप्ति का उसे स्मरण होता है, तदनन्तर पर्व॑त 

पर अग्निव्याप्थः के रूप में धुम दिखाई देता है। अर्थात्‌ अग्तिव्याप्यधूमवानयं 

पवतः" यह ज्ञान होता है, तब “पवतो वद्भिमान्‌" इस प्रकार की “पवतः पर अग्नि 

की अनुमिति होती है। इस प्रकार से अग्निरूप साध्य" की अनुमिति उसीको हो 

. “पाती है, जिसे “वंतरूप पक्ष" मे हेतु का “साध्यव्याप्य' रूप से अर्थात्‌ 'बह्िव्याप्यो 

^ धूमः' इस आकार में हेतुः ( धूमे } का निश्चय हुआ रहता है । यही स्वार्थानुमान का . 
स्वरूप है । अभिप्राय यहरहै कि परवंतगत अग्निका सन्देह होने पर पव॑त से 
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निकलती हुई अ विच्छिन्नमूका धूमरेखवा को देखने पर पुवंग्रहीत धूमाग्निग्याप्ति के 
संस्कार जगते हैँ । उस कारण वूमाग्नि की व्याप्ति का उसेस्मरणदहो जाताहै। 
तब “इस पव॑त पर भीधूम है-इस प्रकार से वद्िव्याप्य घूम का ज्ञान उसे 
होता है। यही “धूम ज्ञान” तृतीय ज्ञान है । इससे वह॒ स्वयं समञ्ञलेतादै किं इस 
पर्वत पर भी अग्नि" है । यही स्वार्थानुमान है । 
माधुरी 

मूरकार ने “विशिष्टेन प्रत्यक्षेण धूमागन्योर्व्याप्ति ग्रहीत्वा कहा ह 1 यह कने से 
“रथम लिद्धज्ञान' का स्वरूप समकल मे आता है 1 उपाधि के अभावका निश्चय मौर 
भूयो ( बार-बार ) दशंनसहकृत जो प्रत्यक्ष होता है, वही विशिष्ट प्रत्यक्ष कहता है । 

'पवंतसमीपं गतस्तदृगते चारनौ सन्दिहानः" इस कथन से साध्यविषयक सन्देह 
को प्रदशित कर शपक्ष' के स्वरूप को बताया गयादहै। पक्का लक्षण भी 'सन्दिग्ध- 
साध्यवान्‌ पक्षः" किया गया हे। 

धूमलेखां पश्यन्‌" यह्‌ कहकर द्वितीय लिङ्खज्ञान को बताया है । 

ततोऽत्रापि धूमोऽस्तीति अर्थात्‌ धूमः वह्िना व्यप्तोऽस्ति यानी "वह्भिव्याप्य- 
धूमवानयं पवंतः'- यह तृतीय किङ्गन्ञान है । यही परामशं का स्वरूप है । 

यत्त॒ कश्चित्‌ स्वयं चूमादग्निमनुमाय परं बोधयितुं पव्वावयवमनुमानवाक्यं 
प्रयुङ्क्तं तत्‌ परार्थानुमानम्‌ ! तद्यथा--'पवंतोऽग्निमान्‌, धमवत््वात्‌, यो यो 
धूमवान्‌ स सोऽग्निमान्‌, यथा महानसः, तथा चायं, तस्मात्तथा, इति । 

अनेन वाक्येन प्रतिज्ादिमता प्रतिपादितात्‌ पच्चरूपोपपन्नात्लिद्धात्‌ परोऽ 
प्यारिन प्रतिपद्यते । तेनैतत्‌ परार्थानुमानम्‌ 1 

यत्त्विति । जव कोई व्यक्ति स्वयं धूमसे अग्निका अनुमान करके, उस अनुमित 
अग्निक ज्ञान किसी अन्य मनुष्य को कराने के लिये प्चावयव वाक्य का प्रयोग करता 
है, तब उसे परार्थानुमान कहते हँ । तद्यथेति । जेसे--( १ ) “पवंतोऽग्निमान्‌"- पवंत 
अग्निमान्‌ है-यह भ्रतिज्ञाः है । (२) “धूमवत्त्वात्‌- क्योकि वह धूमवान्‌ है- 
यह हेतु" है । ( ३ ) जो-जो धूमवान्‌ होता है, वह-वह अग्निमान्‌ होता है, जैसे- 
महानस ( रसोई-घर }-यह “उडाहरण' है । ( ४ ) यह ( पवत ) भी उसी प्रकारका 
( धूमवान्‌ ) है--यह उपनय है ( इस उपनय को वद्भिग्याप्य-धूमवांश्च।यम्‌' के आकार 
मे कहा जाता है । इसी को संक्षेप में "तथा चायम्‌" के आकारमें कह दियादहै। इस, 
उपनय में "व्याप्ति" ओर "पक्षधर्मता दोनों की प्रतीति होती है । इसल्यि इसे व्याप्ति- 
विशिष्ट-पक्षधमंताज्ञान' अथवा “लिङ्गपरण्मशं' या "अनुमान" भी कहते है । अनुमान- 
वाक्य के-- प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय-ये चार अवयव अभी तक बताये गये । 
अब “निगमन' रूप पांचवां अवयव "तस्मात्‌ तथा'-इसल्यि वंसा, यानी अग्निमान्‌ 
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है-इसं प्रकार का अनुमिति" रूप ज्ञान होता है। अनुमानवाक्य के इस पांचवें 
अवयव को "निगमन" कहते है । 

अनेनेति । इस रीति से प्रतिज्ञा आदि-पाचों अवयवो के सहित इस अनुमान वाक्य 
` के द्वारा प्रतिपादित-{( १) पक्षपतत्व, (२ ) सपक्षसतत्व, ( ३ ) विपक्षव्यावृत्तत्व, 
( ४ ) अबाधितविषयत्व, ( ५) असतुप्रतिपक्षत्व-र्पाच रूपों से युक्त हए हतु 
( लिङ्क) से अन्य व्यक्ति भी अग्निको जान जाता है । इसीलियि इसे परार्थानुमान -- 


दूसरे का बोधक अनुमान--कहते है । 
माधुरी 

( १ ) प्रतिज्ञा, ( २ ) हेतु, ( ३ ) उदाहरण, ( ४ ) उपनय, ( ५) निगमन-- 
ये पांच अवयव परार्थानुमान वाक्य के होते हैँ । इस ग्रन्थ में पाचों अवयवो के व्यावहा- 
रकि स्वरूप को बताया गया है । किन्तु उपनय ( तथा चायम्‌ }) तथा निगमन ( तस्मा- 
तथा ) के केव्रर संक्षिप्त रूप ही बताये हँ । तथा चायम्‌ इस उपनय का स्पष्ट व्याव- 
हारिकि रूप ( पव॑त, अग्नि, धूमके सन्दभं में ) यह होगा-“वल्भिग्याप्य-घूमर्वा- 
चायम्‌” । उसी प्रकार "तस्मात्तथा" इस निगमन क स्पष्ट व्यावहारिकरूप ( पवंत, 
अग्नि, धूम के सन्दभभं में ) यह होगा-^ तस्मात्‌ पर्वतोऽग्निमान्‌ । 

पश्चरूपोपन्नात्‌ लिङ्गात्‌--पांच रूपोसे युक्त हए लिङ्क से--इस कथन का 
अभिप्राय यह है कि “लिङ्गके पांच रूप होते है--(१) पक्षध्मत्व, (२) 
सपक्षसत्त्व, ( ३ ) विपक्षव्यावृत्ति, ( ४ ) अबाधितविषयत्व, ( ५ ) असत्प्रतिपक्षत्व । 
इनको आगे बताया जायेगा । 


परार्थानुमान के पाच अवयवों के नामों में कुछ भिन्नता न्याय तथा वंशेपिक ग्रन्थों 
भे पायी जाती है । न्यायसूत्र के अनुसार तो श्रतिज्ञाहेतूदाहरणोपनयननिगमनान्यव- 
यवाः-( न्या० सू० १।१।३२ ) । ओौर वंशेषिक के अनुसार-अवयवाः पूनः प्रतिज्ञा- 
पदेशनिदशंनानुसन्धानप्रत्याम्नायाः' । ( प्रशस्तपाद )-अर्थात्‌ ( १) प्रतिज्ञा, (२) 
अपदेश, ( ३ ) निदशन, ( ४ ) अनुसन्धान, ( ५ ) प्रत्याम्नाय--ये पांच अवयव दहै । 

उक्त अवयवो की संख्या मे भी दार्शनिकों का मतभेद है । वात्स्यायन के पूरवंवतीं 
प्राचीन नैय।यिक दस अवयव मानते है । वात्स्यायन ने अपने न्यायभाष्य मे इसका 
उल्लेख इस प्रकार किया है-+दशावयव।नेके नैयायिका वाक्ये संचक्षते- जिज्ञासा, 
संशयः, शक्यप्राप्तिः, प्रयोजनं, संशयव्युदासः इति"-( न्या ० भा० १।१।३२ ) । भष्य- 
कार ने यह्‌.भी कह दिया है कि साधनवाक्य के दस अवयव नहीं होते, बल्कि प्रतिज्ञा 
आदि पात्र ही यवयव होते ह। सांख्यदशेन के अनुसार ( १) प्रतिज्ञा, (२) हेतु, 
( ३ ).दृष्टान्त- ये तीन अवयव मने जाते है--( सांख्यका० ५) । 

श्रादमीमांसक भी तीन अवयव मानते है । ( श्लो० वा० अनु° ५४), 
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प्रभाकरमीमांसक भी तीन अवयवोंकोही स्वीकार करते है। 

बौद्ध दाशंनिक “उदाहरण ओौर उपनय" इन दो अवयवो को ही मानते है । 

जिन पचि अवयव वाक्यों से परार्थानुमान सम्पन्न किया जातादहै, उन र्पाँचोंके 
समूह्‌ को ^न्याय' कहते हैँ । ओर उस समूहं के एक-एक वाक्य को नन्यायावयव' 
कहते है । श्रतिन्नावाक्थ'- यह्‌ पहला अवयव है। इस अवयववाक्य से पक्ष में साध्य के 
सम्बन्ध का ज्ञान होता है। हेतुवाक्ष्य'- यह्‌ दूसरा अवयव है । इस अवयववाक्य से 
€हितु" में 'साध्य' की ज्ञापकता का बोध होता है । “उबाहूरणवाक्य'--यह तीसरा अवयव 
है । इस अवयववाक्य से हेतु" में साध्य" की व्याति का बोध होता है । 'उषनयवाक्य'- 
यह्‌ चौधा अवयव है । इस अवयववाक्य से पक्ष में साध्यन्याप्य हेतु के संवंध का (पक्ष- 
धर्मता का ) वोध होता है । “निगमनवाक्य'- यह्‌ पांचवां अवयव है। इस अवयव- 
वाक्य से व्याप्ति ओर पक्षधर्मतासे विशिष्ट हुए हेतु में अबाधितत्व ओर असत्रति- 
पक्षत्व के बोधन के साथ ही पक्ष में साध्य के संवधकाभी ज्ञान होता है। 

जो हेतु" पक्षसतत्व आदि पांच रूपों से युक्तहोतादटै, वही हेतु किसी साध्य'का 
अनुमापक हो सकता है । जिस व्यक्ति को अनुमापकताप्रयोजक पांच रूप वाले लिङ 
( हेतु ) का ज्ञान रहता है, उसे "व्याप्ति" ओर पक्षधमंताका ज्ञान प्राप्तं करनेकी 
आवश्यकता नहीं होती । उस पन्चरूपोपपन्न हेतु के ज्ञान होने मात्रसेही अग्नि 
( साध्य ) की अनुमिति दहो जातीदहै। हेतुके पाच रूपों में से जो 'पक्षसत्त्व' रूपै, 
उसका अथं है--पक्ष में रहना, यानी जहां पर ( जिस धर्मी में ) साध्य की अनुमिति 
करना है, उस धर्मी मे हेतु" का रहना । उसी तरह तु" का जो इसरा ङ्प 'सपक्ष- 
सत्व" है, उसका अथं है--सपक्ष' मे रहना, अर्थात्‌ जिस जगह ( जिस धर्मी में) 
साध्य ( जैस्े--अग्नि) के रहने का निश्चय दहो, उस धर्मी में हेतु" का रहना । हतुः 
काजो तृतीय रूप “विपक्षाऽसत्त्व' है उसका अथंहै करि "विपक्ष" मेन रहना अर्थात्‌ 
जिस जगह ( जिस धर्मीमें) साध्य के अभाव का निश्चय हो, उस जगहदहेतुका 
न रहना । हेतु" का जो चतुथं रूप “अवाधितत्व' है, उसका अथं यह्‌ है किं "पक्ष 
मे "साध्य" का बाधन होना, अर्थात्‌ जिस जगह पर ( जिस धर्मी मे) साध्य" की 
अनुमिति कराने के ल्यि हेतु" का प्रयोग किया गया है, उस धर्मम साध्य के अभाव 
का निश्चय न होना । अव हतु" का जो पञ्नमं रूप “असत्प्रतिपक्षत्व' है, उसका अथं यह्‌ 
है किं सत्प्रतिपक्ष'का न होना, अर्थात्‌ जहां पर ( जिस धर्मीमें) "साध्य" की 
अनुभिति कराने के लि हेतु" का प्रयोग क्रिया गयाहै, उस जगह मे साध्याभाव- 
व्याप्य" का निश्चये न होना । जेसे-“पवंतो बह्भिमान्‌ धूमात्‌" कहने से यह समज्ञ में 
आता है कि “पर्वंत' ( पक्ष ) पर “अग्नि' ( साध्य ) की अनुमिति कराने के निमित्त 
शूम' ( हेतु ) का प्रयोग किया गया है । यह धूम" (हेतु ) उक्त पांच रूपों से युक्त दै । 
जेसे-- वह धूम हेतु, पक्ष ( पवंत ) पर रहने के कारण अपने "पक्षसतत्व' रूप से युक्त 
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है, उसी तरह संपक्ष' ( महानस ) मे धूम" रहता ही है, इसच्यि अपने “सपक्षसत्त्व' 
रूप से ( धूम हेतु ) युक्त है, ओर “विपक्ष ( जल्द, तालाब आदि) में घूम हेतुः 
कभी भी नहीं रहता, इसल्ि अपने "विपक्षाऽसत्त्व' रूप से भी वह्‌ ( धूम हेतु ) युक्त 
है, तथा पक्ष" ( पवंत ) में साध्य (अग्नि) का बाध नहीं है, इसख्यि अपने अवा- 
धितत्व' रूप से भी वह ( धूम हेतु ) युक्त है, ओर "पक्ष" ( पवत ) मे साध्याऽभाव- 
व्याप्य" यानी अग्न्यभाव व्याप्य ( अग्निरूप साध्यके अभावका साधक किसीअय 
हेतु ) का निश्चय भी नहीं है, इसलिये अपने “असत्परतिपक्षत्व' रूप से भी वह ( धूम- 
हेतु ) युक्त है । इस प्रकार पश्चरूपोपपन्नता “धूम हेतु मेँ उपकन्ध होती. है । इस कारण 
पथ्चरूपोपपन्न हुआ “धुम' हेतु पवंतरूपी पक्ष पर अग्निरूप साध्य की अनुभिति कराने 
मे समथं होता है । 

निष्कषं यह है किं श्रतिज्ञा' आदि पांच वाक्योंसे किया जाने वाला अनुमान, 
पराथं होता है, यानी दुसरे व्यक्तिके प्रयोजन को संपन्न करदेतादहै, इसल्यि इसे 
परा्थनुमान' कहते हैँ । 

मत्र पवंतस्याग्निमत्तवं साध्यं धूमवत्वं हेतुः । स चान्वयर्यतिरेको, अन्वयेन 
व्यतिरेकेण च व्याप्तिमत्त्वात्‌ । तथा हि यत्र यत्र घूमधत्वं तत्र तत्नाग्निमत्तवं यथा 
महानसे इत्यन्वयव्याप्निः । महानसे धूमाग्न्योरन्वयसद्डावात्‌ । एवं यत्राग्निर्नास्ति 
तत्र धूमोऽपि नास्ति यथा महाह्वदे इतीयं व्यतिरेकव्याप्तिः । महाह्रदे धूमारन्यो- 
` व्यतिरेकस्य सडूाववशंनात्‌ । 

अत्रेति । इस परार्थानुमान ( पवंतो वह्िमान्‌ धूमवत्त्वात्‌ ) मे (पवंत' पर “वल्लि- 
मतत्व- साध्य है यानी वह्लिमतत्व सिद्ध करना है । “धूमवत्त्व' हेतु" है, ओर वह्‌ अन्वय- 
व्यतिरेकी हेतु है । क्योकि अन्वय" तथा “व्यतिरेक दोनों व्याप्तियों से वह्‌ ( हेतु ) 
यक्त है । अर्थात्‌ उक्त हेतु मे दोनो प्रकार की व्याप्तियां ( अन्वयन्याप्ति ओौर व्यतिरेक- 
व्याप्ति ) घटित हृदं उपक्न्ध होती है । र घटित हुई व्याप्ति के उदाहरण भी भिलते 
है । तथा हीति । जेसे-जर्हां-जहां धूमवत्व रहता है, वहाँ -वहाँं अग्निमत्त्व ( वल्लि 
मत्व ) रहता है - “यत्र-यत्र धूमवत्त्वं, तत्र-तत्र॒ अग्निमत्त्वं' । जैसे-महानस' मे- 
यथा महानसे--अन्वय-व्याप्ति है । क्योकि महानस ( पाकशाला ) में धूम ओर अग्नि 
दोनों विद्यमान रहते है । 

एवमिति । इसी प्रकार--यत्राग्निर्नास्ति तत्र धूमोऽपि नास्ति, यथा महाहदे'- 
जहां अग्नि नहीं होती; वहाँ धूम भी नहीं होता, जैसे- महाहृद यानी जलाशय 
भं यह “व्यतिरेकबव्याल्तिः है । क्योकि महाहृद में घूम ओर अग्निका “अभावः 
( व्यतिरेक ) रहता है । महानस" का उदाहरण देकर अन्वयव्याप्ति बतायी गयी है, 
ओौर महाहृद का उदाहरण देकर व्यतिरेक-ग्याप्ति बतायी गयी है। इसीक्यि 
धूमवत्त्व' हेतु को “अन्वय-व्यतिरेकी' कहा गया है । 
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माधुरी 

पन्चावयव-वाक्यके प्रयोगमेजो हतु"का निदेश किया जाताहै, वह हेतु, 
'अन्वयन्यतिरेकी, किवरुव्यतिरेकी' आर “केवलान्वयी, भेद से तीन प्रकार का होता 
दै । अतः हमे देखना होगा किं पवतः अग्निमान्‌ धूमवत्त्वात्‌" इस अनुभानवाक्य 
मि दिया गया हेतु किस प्रकारकादहै। हतु'के तीन प्रकारकरनेका आधार दो 
प्रकार की व्याप्ति होती है--( १) अन्वयव्याप्ति ओर (२) व्यतिरेकव्याप्ति । 
ऊपर प्रदशित किये गये अनुमान में दिये गये हेतु ( धूमवत्त्वात्‌ ) में दोनो प्रकार की 
व्याप्ति बन जाती है । अतः ूमवत्त्वात्‌' हेतु अन्वय-व्यतिरेकी' है । दुसरे शब्दो में 
इस प्रकार भी कह सक्ते हैँ कि जिस हेतु मे अन्वयव्याप्ति तथा व्यतिरेकव्याप्ति 
( साहचयंनियम अर्थात्‌ अविनाभाव) का निश्चय रहतादहै, उस हेतु को अन्वय- 
व्यतिरेकी हेतु" कहते है । इसील्ियि ग्रन्थकार ने अन्वयेन व्यतिरेकेण च व्याप्तिमत्त्वात्‌! 
कहु दिया है । 

जब "व्याप्ति" शब्द से "व्याप्य-~व्यापकभाव' विवक्षित रहता है तव “अन्वयेन 
व्यतिरेकेण च” यह्‌ (तृतीया', इत्थंभाव के अथं मे समज्लनी चाहिये । तब उससे यह 
निष्पन्न हआ किदो प्रकार का व्याप्य-व्यापकभावहोतारहै (१) अन्वयरूप ओर 
(२) व्यतिरेकरूप । भ।सर्वंज्ञ अपने भुषणग्रन्थ में कहते है--'तत्र साधनसामान्यं 
व्याप्यं, साध्वसामान्यं व्यापकम्‌ इत्ययं व्याव्य-व्यापकभावोऽन्वयः । साध्यसामान्याभावो 
व्याप्यः, साधनक्षामान्याभावो व्यापक इत्ययं व्याप्यव्यापकभावो व्यतिरेकः" इत्युभय- 
रूपव्याप्तेः सद्भाव।दित्यथंः' । 

' ओर जब “व्य।प्ति' शब्द से साहचयंनियम ( अविनाभाव ) विवक्षित रहता है, 
तब “अन्वयेन-व्यतिरेकेण च" यह्‌ शृतीया, “चक्षुषा रूपं पश्यति" की तरह करण' अथं 
म समञ्नी चाहिये । तब उससे यह अथं निष्पन्न होगा किं अन्वय-व्यतिरेक, व्याप्ति- 
निश्चयक होते है । 

प्रस्तुत ॒परार्थानुमान--"पवंतोऽग्निमान्‌ धूमवत्त्वात्‌- मे “अग्निमत्त्व' यानी 
'अग्निसम्बन्ध' अर्थात्‌ "अग्नि" तो साध्य" है, ओर धूमवत्त्व' ( धूमसम्बन्ध' ) अर्थात्‌ 
धूम" हेतु है। इस हेतु मे अन्वयमूलक ( साध्यसहचारमूकक ) व्याप्ति उपलन्ध 
होती है, ओर व्यतिरेकमूलक ( साध्याभाव में हेत्वभावसहचारमूलक ) व्याप्तिभी 
उपलब्ध होती है 1 जैसे- महानस में धूम ओौर अग्नि का सम्बन्ध रहने से “जिस-जिस 
स्थान में धूमवत्त्व है, उस-उस स्थान मे अग्निमत्त्व है' अर्थात्‌ यत्र-यत्र धूमवत्त्वं तत्र- 
तत्र॒ अग्निमत्त्वम्‌' इस प्रकार धूमवत्त्व ( धूम ) हेतु में साध्यसहचार का ज्ञान हो 


` जाने से धूमवत्त्व ( धूम ) हेतु मे अग्निमत्व ( अग्निरूप साध्य ) की अन्वयव्याप्ति का 


ज्ञान हो रहा है । उसी तरह जलद ( जलाशय ) मे अग्नि ( साध्य ) ओर धूम 
( हेतु ) का अभाव रहने से “जिस-जिस स्थान मँ अग्निमत्त्व ( अग्नि ) का अभाव है, 
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उस-उस स्थान में धूमवत्त्व ( धूम ) का अभाव है, अर्थात्‌ “यत्र-यत्र अग्निमत्त्वाऽभावः 
तत्रतत्र धूमवत्त्वाऽभावः' इस प्रकार साध्याभाव मे हेत्वभावसहचार का ज्ञान हो जाने 
से धूमवत्तव हेतु मे अग्निमत्त्वरूप साध्य की व्यतिरेकव्याप्तिकाज्ञानभीहो रहाटहै। 


अन्वयव्याप्ति का स्वरूप- | 

हेतुव्यापकसाध्यसामान।धिकरण्य' ही अन्वयव्याप्ति का स्वरूप है । अर्थात्‌ हेतु का 
व्यापक जो साध्य, उसके अधिकरणमें हेतु का रहना । यथा--जव हम धूमरूप देतु 
से अग्निरूप साध्य का अनुमान करतेर्ह तो कहनाहोगाकि हेतुतो "धूम" है। ओर 
वह ( हेतु ) हमेशा व्याप्य रहता है । उस हेतुरूप व्याप्य का व्यापक अग्निरूप साध्य 
है । साध्य हमेशा व्यापक रहत! है । व्याप्य ओर व्यापक को पहुचानने का सरक 
मागं यह है किं जो 'यत्र-यत्र' केसाथ बोला जात। है उसे “्याप्य' ओर जो तत्रतत्र 
के साथ बोक{ जाय उसे “व्यापकः कहते हँ । जंसे-"यत्र-यत्र धूमः, तत्रतत्र अग्निः" 
यहां पर “यत्र के साथ शधूम' बोला गया है, इसय्यि धूम" व्याप्य है, ओर (तत्र' के 
साथ अग्नि" को बताया गया है, इसल्ि अग्नि व्यापक है । एवश्च “व्याप्यरूप हेतु 
( धूम ) का जो व्यापकरूप साध्य ( अग्नि ) है, उसके अधिकरण ( महानस ) मे धूम 
( व्याप्य ) रहता है" । उस रीति से धूम' के व्यापक अग्नि" के अधिकरण मे धूमः 
का रहना ही “धूम' मे अग्नि" की अन्वयव्याप्ति है। इसी को “यत्र-यत्र धूमः तत्रतत्र 
अग्निः" कह कर बताया गया है ।. ई 


व्यतिरेकव्याप्ति का स्वरूप- 

साध्याभावन्यापकाभावप्रतियोगित्व' ही व्यतिरेकव्याप्ति का स्वरूप है । अर्थात्‌ 
साध्याभाव का व्य(पक अभाव होगा-हेत्वभावः; यानी हेतु का अभाव, उसक। प्रतियोगी 
हेतु ही होगा । इस प्रकार हेतु में ^साध्याभावव्यापकाभावप्रतियोगित्व' के आजाने से हेतु 
मे व्यतिरेकव्याप्ति भी बन जती है। यथा-धूम (हेतु) से अगि (साध्य) का 
अनुमनि जब हम करते हँ तव साध्याभाव कह्नेसे हम अग्निका ही अभाव ङग, 
क्योकि प्रस्तुत प्रसंग में अग्नि ही साध्य है। उस साध्याऽभाव ( अग्न्यभाव) का 
व्यापक अभाव होगा धूमाभाव", उसका प्रतियोगी होगा "धूम" । इस रीति से व्याप्य- 
रूप अरन्यभाव ( साध्याभाव ) का व्यक जो हेत्वभाव ( धूम का अभाव ), उसका 
प्रतियोगित्व धूम (हेतु) में रहेगा । इसल्ि धूम (हतु) में अग्नि (साध्य) की 
व्यतिरेकव्याप्ति भी उपर्न्ध हो रही है । अतः यह्‌ स्वीकार करना पड़ता है किं 
“धूमवत्त्वात्‌ ( धूम ) हेतु अन्वय-~व्यतिरेकी है । 

अन्वथ-व्याक्ि ओर व्यतिरेक-व्याक्षि मे जो भेद है, वह यह्‌ किं अन्वयव्याप्ति मेँ हेतु" 
व्याप्य होता है, ओर “साध्य व्यापक होता है । क्योकि धूम ओर अग्नि में व्याप्य-व्यापकः 
भाव संबंध है । तथा ग्यतिरेक-व्याप्ति में साध्याभावः ग्याप्य होता है ओर हेत्वभाव 
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व्यापक होता है । व्याप्य-व्यापक को पहचानने का तरीका ऊपर बता ही चुकेरहै। 
"अन्वयव्याप्ति" मे जो अन्वय" शब्द है, उसका अथं "तत्सत्त्वे तत्सत्त्वम्‌" अर्थात्‌ एक के 
होने पर दूसरे का होना है। तात्पयं यह है कि साधन के रहने पर साध्य की सत्ता 
का रहना अन्वयव्याप्ति है। दो भाव पदार्थो की व्याप्ति को अन्वयव्याप्ति कहते है । 
व्यतिरेकव्याप्ति मे “व्यतिरेक शब्द है, उसका अथं तदभावे तदभावः" अर्थात्‌ 
एककेन होने पर दूसरे कान होना । तात्पयं यह है कि साध्य" के अभाव में साधनः 
का अभाव रहना ही व्यतिरेकव्याप्ति है। जसे- यत्र अगनिनिर्नास्ति (अग्नेः अभावः) 
तत्र धूमोऽपि नास्ति ( धूमस्यापि अभावः) अर्थात जहां अग्निका अभावदहै, वहां 
धूम काभी अभावहै। 
व्यतिरेकव्याप्तेस्त्वय कमः । अस्वयनव्याप्रौ यदृव्याप्य तदभावोऽत्र व्यापकः । 
यच्च व्यापकं तदभावोजत्र व्याप्य इति ! तदुक्तम्‌- 
व्याप्यव्यापकभावो हि भावयोर्यादुगिष्यते 1 
तयोरभावयोस्तस्माद्‌ विपरीतः प्रतीयते \ 
अन्वये साधनं व्याप्यं साध्यं व्यापकमिष्यते 1 
तदभावोऽन्यथा व्याप्यो व्यापकः साधनात्ययः 1 
व्याप्यस्य वचनं पुवं व्यापकस्य ततः परम्‌ 
एवं परीक्षिता व्याप्तिः स्फुटीभवति तत्त्वतः, ॥\ 


तदेवं धूमवत्त्वे हेतावन्वये व्यतिरेकेण च व्याप्तिरस्ति ! यत्त॒ वाक्ये केवल- 
मन्वयव्यापरेरेव प्रदर्शनं तदेकेनापि चरितार्थत्वात्‌ । तत्राप्यन्वयस्यावश्यकत्वात्‌ 
प्रदर्शनम्‌ । ऋजुमार्गेण सिद्धचयतोऽथंस्य वक्रं ण साधनायोगात्‌ । न तु व्यतिरेक- 
व्याघ्रेरभावत्‌! 

तदेवं धूमवत्त्वं हेतुरन्वयव्यतिरेको 1 एवमन्येऽप्यनित्यत्वादौ साध्ये कृतकत्वा- 
दयो हेतवोऽन्वयग्यतिरेकिणो द्रष्टव्याः । यथा शब्दोऽनित्यः कृतकत्वाद्‌ घटवत्‌ । 
यन्न कृतकत्वं तत्नानित्यत्वम्‌ 1 यत्रानित्यत्वाभावस्तच्र कृतकत्वाभावो यथा गगने । 

व्यतिरेकेति । व्यतिरेकव्याप्ति का प्रयोग इस रीति ( क्रम ) से किया जाता है-- 
अन्वयग्याछ्ि' मे जो “व्याप्य होता है, उसका “मभाव, “ग्यतिरेकव्यास्ति' मे “ग्यापकः 
होता है । तथा (अन्वयव्याप्ति' मे जो “व्यापकः होता है, उसका “अभाव “अ्यतिरेकबव्यासि' 
मे “ग्याप्यः होता है । 

जैसा किं कुमारिकभहूपाद ने अपने ¶इलोक्वातिक मे कहा है-- 

व्याप्येति । भावपदार्थो ( सत्‌ पदार्थो ) का ( जंसे- धूमं ओर अग्निका) जसा 

“व्याप्य-व्यापकभावः ( जंसे-साघन ( "धूम" ) “व्याप्य ओर साध्य. ( वभि ) व्यापक ) 


१. कुमारिक्भदु--श्लोकवातिक १२१-१२३ । 








१३८ तकभाषा [ अन्वयव्यतिरेक हेतु 


होता है, उनके अभाव ( जसे--वह्मयभाव ओर धूमाभाव ) का उसके विपरीत व्याप्य- 
व्यापकभाव ( वह्वयभाव "व्याप्य" धूमाभाव “्यपक' ) होता है । 

अन्वय इति 1 “अन्वयन्याप्ि' मे- दो भावपदार्थो के व्याप्य~व्यापकभाव में 
'साधन' ( हेतु ) व्याप्य ओर "साध्य" व्यापक माना जाता है, किन्तु "वयतिरेकव्यासि' 
म अन्यथा ( भिन्न प्रकारसे) होता है, अर्थात्‌ साध्याभाव ( साध्य का अभाव) 
व्याप्य ओर 'साधनाभाव ( साधनात्यय = साधन का अभाव ) व्यापकं होता है । 

व्याप्यस्येति 1 "व्याप्ति" को जव बोककर वताना हो तव '“व्याप्य' को पहले ( यत्र- 
यत्र के साथ ) ओर "व्यापक" को उसके बाद ( तत्र-तत्रके साथ) कहना चाहिये । 
इस प्रकार अच्छी तरह परीक्षित की गई व्याप्ति, तत्त्वतः स्पष्ट हो जाती है। 

इस विवेचन से यह निश्चित होता है कि "धूमवत्त्वात्‌" हेतु "अन्वय-व्यतिरेक" है । 
अब इस प्रसंग का उपसंहार करने के चयि "तदेवं धूमवत्त्वे" यह्‌ ग्रन्थ उपस्थित कर रहे हैँ । 

तदेवमिति । इस प्रकार “घूमवत्त्व' हेतु मे “अग्निमत्त्व' कौ अन्वयव्याप्तिभी दहै 
ओर व्यतिरेकव्याप्ति भीटहै। 

हंका-“पवंतोऽग्निमान्‌, धूमवत्त्वात्‌, यो-यो धूमवान्‌ स सोऽग्निमान्‌ यथा महान- 
सम्‌, तथा चायम्‌, तस्मात्‌ तथा-इस परार्थानुमानवाक्य के प्रयोग मे केवल “अन्वय- 
व्याप्ति'कोही क्यों वतायागयाहै? 

उत्तर- वह इसचल्यि किया गयाहैकिदोनोमेसे किसी एक प्रकार की व्याप्ति 
का प्रदर्शन करनेसे भी काम चल सकता है। तत्रापीति । किसी अन्यतर व्याप्तिसे 
काम चलने पर भी अन्वयव्याप्ति आवश्यक होने से उसी को प्रदशित किया गया है। 

शंका-दो प्रकार की व्याप्तियोमेसे किसीएक व्याप्तिसे भी काम चरू सकता 
है, तो परार्थानुमानवाक्य मे अन्वयग्याप्ति को ही क्यो कहा जाता है ? व्यतिरेकर्व्यात 
को ही क्यों नहीं प्रदशित किया जाता टै? 

उत्तर-उन दो व्याप्तियों मे भी व्यतिरेकव्याप्ति की अपेक्षा अन्वयव्याप्ति 
सरक एवं सुबोध होती है, इसच्यि अन्वयव्याप्ति को ही दिखाया गया है । ओर नीति 
भी यह है कि सररमागं से सिद्ध होने वाले प्रयोजन ( अथं) को वक्र (टेढे) मागं से 
नहीं करना चाहिये, अर्थात्‌ उस प्रयोजन को वक्रमागं से साधन करना उचित नहीं है । 
जहां सरक ( ऋजु ) मागं से प्रयोजन की सिद्धिन होती हो, वहातो वक्रमागं का 
आश्रय करना ही पडतादहै। एवं च व्यतिरेकव्याप्तिको न बतानेका कारण यह्‌ 
कदापि नहीं है कि “धूमवत्त्व' हेतु मे ‰अग्निमतत्व' साध्य की व्यतिरेकव्याप्तिही 
नहीं है । अर्थात्‌ धूमवत्त्व हेतु मे व्यतिरेकव्याप्तिका अभाव रहने से अन्वयव्याप्ति 
को बताया गया है, एसा कदापि नहीं समञ्ञना चाहिये । 

तदेवमिति । इस प्रकार अन्वयव्याप्ति मे 'महानस' ओौर व्यतिरेकव्याप्ति में "मह~ ` 
हृद' दोनों प्रकर के “उदाहरण प्राप्त होने से ^धूमवत्त्व' हेतु, (अन्वय-व्यतिरेकी हेतुः 
छि 
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है । इसी प्रकार “अनित्यत्वादि' साध्यो के अनुमापक कृतकत्वादि' अन्य हेतुओं को भी 
अन्वयव्यतिरेकौ हेतु ही समञ्लन। चाहिये । जसे-'शब्दोऽनित्यः कृतकत्वात्‌, घटवत्‌"-- 
शब्द अनित्य हे, कृतक ( कायं }) होने से, घट के समान । जहाँ ृतकत्व' होता है, वहां 
अनित्यत्व' भी होता है--यह अन्वय-व्याप्ति है । ओर जहां अनित्यत्वाऽभाव' होता 
है, वहां कृतकत्वाऽभाव' भी होता है, जसे-आकाश ( गगन ) में । | 
माधुरी 

यह्‌ व्यतिरेक-व्याप्ति है! यत्‌ कृतक तदनित्थम्‌" इस अन्वयव्याप्ति मेँ (कृत- 
कत्व' हेतु “्य।प्य' ह । इसल्यि उसका प्रयोग पहले किया जाता है। ओौर पूर्वोक्त 
व्यतिरेकन्याप्ति के वनने के क्रम के अनुसार व्यतिरेकव्याप्ति बनाते समय उन दोनों 
के साथ अभावः शब्द को लोड देना चाहिये। ओर उनका व्याप्य-व्यापकभाव 
परिर्वतित कर देना चाहिये । अतः "यत्र-यत्र अनित्यत्वाऽभावः तत्रतत्र कृतकत्वाऽभावः" 
इस प्रकार न्यतिरेकन्याप्ति बना लेनी चाहिये । उसके चयि उदाहरण “गगन” उपलब्ध 
होत है । अतः कृतकत्व' हेतु में दोनों प्रकार की व्याप्ति रहती है, तथा उदाहरण भी 
भिक जाने से यह्‌ “कृतकत्व' हेतु “अन्वय-~व्यतिरेकी' कहा जाता है । कहा भी है- 

"व्यावृत्तं यद्विपक्षेभ्यः सपक्षेषु कृतान्वयम्‌ । 
व्याप्त्या पक्षे वतंमानमन्वयव्यतिरेकि ततु ॥1 

एवं च “शब्दः अनित्यः, कृतकत्वात्‌" इस अनुमान मेँ कृतकत्व' हेतु “अन्वय-व्यति- 
रेकी' है । क्योकि जिस-जिस मे कृतकलत्व' रहता है, उस-उसमें “अनित्यत्व' रहता है, 
जैसे- "चट" मेँ उन दोनों का अन्वय है । उसी प्रकार जिसमे “अनित्यत्व' का अभाव 
होता है, उसमे “कृतकत्व' का भी अभाव होता है । जेसे--आकाश में अनित्यत्व ओौर 
कृतकलत्व दोनों का अभाव है। उसी तरह महानसमें धूम ओर अग्निका अन्वय तथा 
जल्द मे अग्नि ओौर धूम का व्यतिरेक है। अतः अग्नि के अनुमान में “धूम' अन्वय 
व्यतिरेकी हेतु है 1 उसी तरह “वट” में कृतकत्व ओर अनित्यत्व का अन्वय, तथा आकाश 
मे अनित्यत्व ओर कृतकत्व का व्यतिरेक है, अतः अनित्यत्व के अनुमान में तकत्व भी 
अन्वयव्यतिरेक हेतु है । 

कश्िद्धेतुः केवलव्यतिरेकी \ तद्यथा, सात्मकत्वे साध्ये प्राणादिमत्वं हेतुः । 
यथा जीवच्छरीरं सात्मकं प्राणादिमत्वात्‌ । यत्‌ सात्मकं न भवति तत्‌ प्राणा- 
दिमन्न भवति ! यथा घटः । न चेदं जीवच्छरीरं तथा तस्मान्न तथेति \ अत्र हि 
जीवच्छरीरस्य सात्मकत्वं साध्यं, प्राणादिमत्तवं हेतुः 1 स च केवलव्यतिरेकी, 
अन्वयग्याप्तेरभावात्‌ \ तथाहि यत्‌ प्राणादिमत्‌ तत्‌ सात्मकं यथा अमुक इति 
दृष्टान्तो नास्ति ! जीवच्छरीरं सवं पक्ष एव । 
केवलव्यतिरेकी हेतु-- | 

कश्चिदिति ! कोर हेतु केवरव्यतिरेकी होता है । तद्यथेति । जंसे--सात्मकलत्व 
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( आत्मा से युक्त होना ) को साध्य बनाने में श्राणादिमत्त्व' ( प्राण आदि से युक्त 
होना ) को हेतु" बनाते हैँ । इस "हेतु" से अनुमानप्रयोग इस प्रकार क्रिया जाता है । 
यथेति । “जीवच्छरीरं सात्मकम्‌, प्राणादिमत्त्वात्‌- जीवित शरीर सात्मक (आत्मा 
से युक्त ) है, ( प्रतिज्ञा ), प्रणादिमान्‌ होने से ( हेतु ) “यत्‌ सात्मकं न भवति, तत्‌ 
प्राणादिमत्‌ न भवति, यथा घटः' । यदिति । जो सात्मक नहीं होता, वह प्राण।दिमान्‌ 
नहीं होता, जंसे--घट ( उदाहरण )। “न चेदं जीवच्छरीरं तथा जीवित शरीर 
प्राणादिहीन नहीं होता ( उपनय ) । तस्मात्‌ न तथा-इसख्यि यह वेसा ( निरा- 
तमक ) भी नहीं है ( निगमन ) । अत्रेति । इस अनुमान में जीवित शरीर का सात्मक 
होना 'साध्य' है । ओौर उसका प्राणादिमान्‌ होना हतुः है। स चेति। वह (हेतु) 
'केवर्ग्यतिरेकीं' है । क्योकि उस हेतु मे अन्वयव्याप्ति नहीं है । तथाहीति । क्योकि 
एसा कोई दृष्टान्त नहीं दीख रहा है, जहाँ प्राण।दिमत्तव के साथ सात्मकत्व ज्ञात हो 
सके । अर्थात्‌ “जो प्राणादिमान्‌ है, वह्‌ सात्पक है, यथा अमूुक'--इस प्रकार “अन्वय- 
व्याप्ति" का दृष्टान्त नहीं है, क्योकिं उदाहरण बन सकने योग्य यच्च यावत्‌ सभी जीवित 
शरीर "पक्ष" के ही अन्तभरुतदहो गयेर्है। अतः उनमेसे किसीकाभी दृष्टान्त देनेमें 
उपयोग नहीं किया जा सकता है । 
माधुरी 

पहले बताया गया है किं अन्वयव्यतिरेकौ हेतु पश्चरूपोपपन्न यानी पाचरूपों 
( पक्षसत्त्व, सपक्नषसत्त्व, विपक्षग्यावृत्तत्व, अबाधितविषयत्व, ओर असत्प्रतिपक्षत्व } से 
यक्त था, किन्तु केवरग्यतिरेकी हेतु" चार रूपों से युक्त अर्थात्‌ "चतूरूपोपपन्न' होता 
है । केवरुग्यतिरेकी हेतु" वह्‌ होता है, जिसके साथ केवर “व्यत्िरेकन्याप्ति बनती 
दै, अन्वयव्याप्ति नहीं बन पाती । इसका उदाहरण- जीवच्छरीरं सात्मकम्‌' दिया 
गया है । इस अनुमानप्रयोग की आवश्यकता चार्वाक-सिद्धान्त के खण्डनाथं हुई है, 
क्योकि चार्वाक के मत में देह के अतिरिक्त आत्मा नहीं है । किन्तु उसके समक्ष देहाति- 
रिक्त आत्मा की सिद्धि उक्त अनुमान से हो जाती है। उक्त अनुमान में 'जीवित्‌ शरीरम्‌ 
पक्ष हँ उसमे सात्मकत्व' की सिद्धि करना है। यहाँ “शरीर' मे "जीवित विशेषण इस- 
च्यिदिया गयादहै कि भृतशरीर' मे, न प्राणादिमच्वहै ओर न सात्मकत्वदहै। यहां 
“सात्मकत्व साध्य है । सात्मकत्व का अथं है आत्मा से युक्त होना । अभिप्राय यह है कि 
जीवित शरीर मे आत्मा का अस्तित्व सिद्ध करना है । उसकी सिद्धि में श्राणादिमत्त्व 
को ( प्राण आदि से युक्त होना ) हतु" बनाया है । यहाँ .आदि' .शब्द से अपान, निमेष, 
उन्मेष, मनोगति, इन्द्रियान्तरविकार आदि का ग्रहण किया जाता है । क्योकि त्रतीया- 
घ्याय के द्वितीय आद्भिक मे कणाद का सूत्र श्राणापाननिमेषोन्मेषजीवनमनोगतीन्द्रि- 
यान्तरविकाराः सुखदु-खेच्छाद्रेषप्रयत्नाश्चारमनोकिङ्गानि' है, इसमे उक्त प्राणादिक 
ही यहां विवक्षित है । चार्वाक के समक्न उक्त अनुमान के द्वारा यह बतायाजा रहा 
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है किं जीवितशरीर में प्राण, अपान, निमेष, उन्मेष आदि देखने के कारण जीवितशरीर 
मे आत्मा का अस्तित्व स्पष्ट हो जाता है । इसके स्पष्टीकरणा्थं ग्यतिरेकब्याप्ति को 
दिखाया गया दै, जो इस प्रकार है--“यत्‌ सात्मकं नास्ति, तत्‌ प्राणादिमत्‌ नास्ति, 
यथा-घटः' अर्थात्‌ “यत्र सात्मकत्वाभावः तत्र प्राणादिमत्वाभावः जैसे-“चट 1 
"घट" में सात्मकत्वरूप साध्य का अभाव होने से प्राणादिमत्त्वरूप हेतु का भी अभाव 
दीखता है । इस प्रकार व्यतिरेकव्याप्ति का यहु उदाहूरण दिखाया गया है । 

इस व्यतिरेक-व्याप्ति कौ तरह श्राणादिमत्त्व' हेतु की “सात्मकत्व' के साथ अन्वय- 
व्याप्ति को नहीं बताया जा सकता । क्योकि अन्वयव्याप्ति का स्वरूप यह्‌ होगा- 
श्यत्र-यत्र प्राणादिमत्त्वं, तत्र-तत्र सात्मकत्वम्‌' जहां प्राणादिमत्त्व है वहां सात्मकत्व है- 
इस प्रकार व्याप्ति तभी कहु पायेगे, जव उसमें किसी उदाहरण ( दृष्टान्त ) को दिखा 
सकंगे । उदाहरण के रूप मे पशु-पक्षी-मनुष्य आदि किसी जीवित शरीर को ही दिखाना 
होगा । किन्तु इस प्रकार का कोई भी जीवित शरीर हम नहीं दिखा सकते 1 क्योकि 
अन्वयव्याप्ति में "उदाहरण" वही हो सकता है, जहां साध्य का अस्तित्व, निश्चित 
रहता है । किन्तु प्राणादिमततव के होने से सात्मकत्व के होने का कोई उदाहरण नहीं 
मि सकेगा । क्योकि चावकि के मत मे सभी पशु-पक्षी मनुष्यादि के जीवित शरीर, 
प्राणादिमान्‌ रहते हुए भी सात्मक नहीं हआ करते । अतः उन सभी में साध्य ( सात्म- 
कत्व ) का सन्देह है, अतः वे सभी पक्ष के अन्तगंत हो जाते हैँ--सन्दिग्धसाध्यवान्‌ 
पक्षःः- यह्‌ पक्ष का लक्षण है । अतः अन्वयव्याप्ति यहाँ नहीं बन पा रही दै। यहां 
तो केवल व्यतिरेकव्याप्ति ही बनती है, इसच्ि यह केवरुव्यतिरेकी' हेतु है । 

लक्षणमपि केवरूव्यतिरेको हतुः \ यथा पुथिवीलक्षणं गन्धवत्वम्‌ \ विवाद- 
पदं पुथिवीति व्यवहतंन्यं, गन्धवत्त्वात्‌ 1 यन्न पुथिवोति ्यवह्ियते तन्न गन्धवत्‌ 
यथापः 1 

लक्षणमपीति-कोई लक्षण जव हेतु के रूपमे प्रयुक्त किया जाता है तवे, वह भी 
(केवलव्यतिरेकी हेतु कहलात। है । यथेति । जसे गन्धवत्त्व पृथ्वी का लक्षण है । 
अर्थात्‌ "गन्धवती पृथ्वी" यह पृथ्वी का लक्षण किया गया है 1 इस लक्षण को हेतु बनाकर 
यदि हम किसी विवादास्पद वस्तु को "पृथ्वी" सिद्ध करना चाहते हैँ तब हमे उस विवाद- 
विषयीभूत वस्तु को पृथ्वी शब्द से ही व्यवहार करना चाहिये क्योकि उसमें गन्धवत्त्व 
है । जैसे "विव।दपदं पृथ्वीति व्यवहतंग्यम्‌, गन्धवत्त्वात्‌ 1 यन्नेति 1 जहां “पृथ्वी 
शब्द से व्यवहार नहीं किया जाता है तव वहां “गन्धवत्त्व भी नहीं रहता है 1 यह 
व्यतिरेक व्याप्ति है। इस व्यतिरेक व्याप्ति के दृष्टान्त मेँ यथा आपः" कह कर जलः 
को बताया गया है। किन्तु अन्वयव्याप्ति--यत्र-यत्र गन्धवत्वं तत्र तत्र पृथ्वीति 
व्यवहारः यही की जा सकती है । इस व्याप्ति में उदाहरण के किए किंसी पाथिव 
पदार्थं को ही दिया जा सकेगा, लेकिन सभी पाथिव पदाथं यहां "पक्ष कोटिमेही 
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उपस्थित हुए है । इसलिए उक्त अन्वयव्याप्ति मेँ किसी दृष्टान्त ( उदाहरण ) की 
उपलन्धि न होने से यहाँ अन्वयग्याप्ति नहीं बतायी गयी है, क्योकि व्यतिरेकव्याप्ति 


मेही उदाहरण का भिलना सम्भव है । इसलिए यहां पर प्रयुक्त हेतुः "केवर्ग्यतिरेकीः 
कहा गया है । 


माधुरी 

"लक्षणः भी केवलव्यतिरेकी होता है । जेसे--ृथिवी कक्षणं गन्धवत्त्वम्‌ - पृथिवी 
का लक्षण "गन्ध" है । उसे देतु" बनाकर विवादास्पद वस्तु को "पृथिवी कह कर व्यव- 
हार करना चाहिये । क्योकि वह्‌ गन्धवती है । जहाँ शपृथिवी' इस प्रकार का व्यवहार 
नहीं किया जाता, वहाँ वह वस्तु गन्धवाली नहीं होती, जंसे “जक । अतः भृधिवी' 
का "गन्धवत्त्व" लक्षण केवरू्यतिरेकी है । उसी के ब पर ृथिवी' शब्द से व्यवहूत 
होने की योग्यता थिवी" में है । अभिप्राय यहदहै कि कक्षण ( गन्धवत्त्व ) कोहेतु वता 
कृर, विवादास्पद ( संशय।स्पद ) वस्तुकेरूपमें पृथ्वी" को पक्षः बना कर अनुमान 
श्रयोग इस प्रकार होता है-“विवादास्पदं पृथिवी इति व्यवहतंन्यं गन्धवत्त्वात्‌" । 
'गन्धवत्त्व' का अथं नेयायिकों की भाषा में 'गन्धात्यन्ताभावाऽनधिकरणत्वम्‌' कहा 
जातारहै। इस अनुमानप्रयोग से यह्‌ स्पष्टतया समक्षम आतादहै किं पृथिवीसे 
अतिरिक्त कोई एेसी वस्तु नहीं है, जिसमें "पृथ्वी" शब्द से व्यवहूत होने की 'योग्यता- 
रूप'-साध्य तथा "गन्ध" रूप-हेतु का सहचार ( सहभाव ) संभव हो । अतः यहाँ पर 
अन्वयी दृष्टान्त को दिखाना संभव नहीं है । (जक' मे उक्त साध्य" भौर हेतुः का 
अन्वय नहीं है किन्तु उन दोनों का व्यतिरेक ( अभाव ) है। इसय्यि यथा आपः- 
जैसे-“जल'- इस व्यतिरेकी दुष्टान्त को बताया गया है । एवं च गन्धवत्त्वात्‌” यह 
हेतु ( केवर्व्यतिरेकी हेतु ), ्ृधिवी' रूप पक्ष मे श्ृथिवी' शब्द से व्यवहूत होने की 
योग्यतारूप' साध्य का साधक होता है। क्योंकि इसदी अन्वयव्याप्ति शयत्र यत्र 
गन्धवत्त्वं तत्र तत्र पृथिवीति व्यवहारः" मे यदि कोई दृष्टान्त ( उदाहरण ) देना चाहे 
तो उसे क्रिंसी पाथिव पदाथंको ही दृष्टान्तके रूप मेंदेना होगा, परन्तु पाथिव 
पदाथं तो सवके सब यहाँ "पक्ष'के रूप (कोटि) में रखे गये हँ । अतः अन्वय. 
व्याप्ति में कोई भी दुष्टान्त ( उदाहरण ) न भिलने से यहाँ अन्वयव्याप्ति नहीं है, 
ओर व्यतिरेकव्याप्ति में दृष्टान्त ( उदाहरण ) “आपः' जल के मिल जाने से यह्‌ 
“गन्धवत्वात्‌' हेतु केवक्ग्यतिरेकी' हेतु कड़ा गया है । 

प्रमाणलक्षणं वा 1 यथा प्रमाकरणत्वम्‌ । तथाहि, प्रत्यक्षादिकं प्रमाणमिति 
ठयवहतग्यं प्रमाकरणत्वात्‌ । यत्प्रमाणमिति न व्यवहियते तन्न प्रमाकरणं यथा 
परत्यक्षाभासादि 1 न पुनस्तथेदं, तस्मान्न तथेति । न पुनरत्र यत्प्रमाकरणं 
तप्रमाणमिति व्यवहुतंग्यं यथाऽमुक इत्यन्वयहष्टान्तोऽपत्ति, प्रमाणमान्नस्य पक्षी- 
कृतत्वात्‌ ॥ 
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प्रमाणलक्षणमिति । अथवा "पृथिवी" के गन्धवत्त्व" लक्षण के समान ्रमाणः का 
श्रमाकरणत्व' लक्षण भी कवलब्यतिरेकी' हेतु है । श्रमाकरणत्व' रूप हेतु से अनुमान 
प्रयोग इस प्रकार होता है-- तथाहीति । भ्रयक्ष, अनुमान आदि विवादस्पद पदाथं का 
प्रमाण शब्द से व्यवहार करना चाहिये, क्योकि वे सव ( प्रत्यक्ष, अनुमान आदि ) भ्रमा 
के करण हैँ । यदिति । जिनका प्रमाण शब्द से व्यवहार नहीं किया जाता, वेप्रमाके 
करण नहीं होते हैँ । यह “ग्यतिरेकव्याक्षि" है । इसमें दृष्टान्त ( उदाहरण ) दिखाते ह, 
जेसे--भ्रत्यक्षाभास = मिथ्या-प्रत्यक्ष, अनुमानाभास = मिथ्या-अनुमान आदि । प्रत्यक्ष, 
अनुमान आदि, श्रमाः के अकरण नींद, अपितु “करण'हीर्हँ। अतः वे “प्रमाणः 
शब्द से व्यवहार करने के अयोग्य नहीं है, अपितुयोग्यहीह।' इसी वात को 
न पुनस्तथेदं, तस्मान्न तथा से बताया गया है। अर्थात्‌ जहाँ पर “यह्‌ प्रमाण है" 
ठेसा व्यवहार नहीं होता, इसच्यि "यह वेसा" यानी प्रमाकरणत्व के अभाव से युक्त 
भी नहींहै। यहां पर जो प्रमाकरण दहै, उसके ल्यि "यह्‌ प्रमाण है--यह व्यवहार 
करना चाहिये । किन्तु इस अनुमान मे जसे अमुक एेसा अन्वय दृष्टान्त दिखा 
सके एेसा कोई पदाथं नहीं है, जिसमे श्रमाकरणत्व' रूप-हतु ओर श्रमाण शब्द से 
व्यवहूत होने की योग्यता रूप"--साध्य रहते हो, क्योकि ये “दोनों धर्म", भत्यक्ष, 
अनुमान आदि प्रमाणोंमेंही रहते दहै। ओर वे सभी प्रमाणमात्र पक्ष" कोरिमेही 
प्रविष्ट किये गये हैँ । इसील्यि इस प्रदशित अनुमानप्रयोग में भी प्रत्यक्षाभास आदि 
व्यतिरेकी दृष्ट न्त ही उपरुब्ध होता है । 

माधुरी 

पहले बताया गया है किं “असाधारणधर्मो लक्षणम्‌ वस्तु के ससाघारण धमं को 
"लक्षणः कहते हँ । "लक्ष्य" तथा “क्षणः को साध्य ओर 'साधन'के रूपमे रखा 
गया है । अतः “लक्षणः को भी एक प्रकार से हेतु" कहा गया है । यह्‌ "लक्षण" रूप हेतु 
केवल-ग्यतिरेकी' कहराता है । क्यो कि यच्च यावत्‌ “लक्ष्य पदाथं "पक्ष' के ही अन्तगंत 
होते है । कोई भी एेसा पदाथं नहीं बचा रहता, जो अन्वयव्याप्ति का उदाहरण बन 
सके । “गन्धवती पृथिवी" कहने पर विवादास्पद सभी पाथिव पदार्थो मे यह पृथिवी 
है" यह “ग्यवहार' ही साध्य है, दूसरे शब्दों में यह भी कह सकते ह कि इसे थिवी 
नाम से कहना चाहिये । अर्थात्‌ पाथिव परमाणु से लेकर श्रुतलपयंन्त सभी पदाथं 
"पक्ष" के अन्तरगत हो जाते हैँ । दृष्टान्त के ल्य तत्सजातीय पदाथं ही होना चाहिये । 
परन्तु यहा तो पक्ष के अन्तगंत हए यच्च यावत्‌ पाथिव पदार्थो के अतिरिक्त एेसा कोई 
भी पदाथं नहीं दिखाया जा सकता, जिसमे “गन्धवत्त्व' होने से “पृथिवी शब्द का 
व्यवहार होता हो 1 इसच््यि अन्वयव्याप्ति न होने से लक्षणात्मक हेतु को केवल- 
व्यतिरेकी हेतु बताया गया है । इसी प्रकार प्रमाण के लक्षण को भी केवरुव्यतिरेको 
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हेतु कहा गया है 1 इसमे भी “यत्‌ प्रमाकरणं तत्‌ प्रमाणम्‌ इति व्यवहतंग्यम्‌, यथ 
अमुकः' कह कर किसी को दृष्टान्त मे नहीं बताया जा सकता । क्योकि सजातीय 
पदाथं को ही दष्टान्तके रूपमे दिखाया जा सकता है । अतः प्रत्यक्षादि प्रमाणोंमें 
से ही कोई दुष्टान्त हो सकेगा, परन्तु वे सभी प्रमाण तो पक्षः कोटिमें ही प्रविष्टहो 
गये है । अतः अन्वयव्याप्ति न बन पनेसे इसे (लक्षण को.) केवर्व्यतिरेकी हेतु 
कृष्वा गया है । इस केवख्व्यतिरेकी' का लक्षण ताकिकरक्षा मे यह किया गया है-- 
'असपक्षं विपक्षेभ्यो व्यावृत्तं पक्षभूमिषु । 
सर्वासु वतंमानं यत्‌ ` केवरुग्य तिरेकिं तत्‌ ॥' 

अत्र च व्यवहारः साध्यो न चु प्रमाणत्वं, तस्य श्रमाकरणत्वाद्धेतोरभेदेन 
साध्याभेददोषप्रसङ्धात्‌ । तदेवं केवलग्यतिरेकिणो दहिताः। 

शंका-'पवंतो वह्भिमान्‌ धूमवत्त्वात्‌ मे जसे कहा जाता है, वसे ही प्रत्यक्षादिकं 
प्रमाणं प्रम।करणत्वात्‌' कहन। चाहिये । 

समा०- अन्नेति । "जत्र च व्यवहारः साघ्य' इति । 

यहाँ अर्थात्‌ श्रत्यक्षादिकं प्रमाणमिति व्यवहतंग्यं प्रमाकरणत्वात्‌" इस अनुमान 
में हमारा साध्य--्यवहार' है । श्रमाणत्व' हमारा साध्य" नहीं है। क्योकि उस 
श्रमाणत्व, रूप साध्य का ओर श्रमाकरणत्व" रूप हेतु का अर्थात्‌ दोनों का अभेद है, 
यानी दोनों परस्पर भिन्न नहीं हँ । अतः श्रमाणत्व' को साध्य कहने पर 'साध्याऽभेद' 
नाम का दोष होगा । इस प्रकार से केवक्व्यतिरेकी हेतुओं' को दिखाया गया है । 

माधुरी 

“प्रत्यक्षादि प्रमाणमिति व्यवहर्तग्यम्‌, प्रमाकरणत्वात्‌" इस प्रकार के लक्षणविषयक 
अनुमान में ( अनुमान के प्रयोग में ) ओर भवंतोऽग्निमान्‌ धूमवत्त्वात्‌" इस प्रकार के 
अनुमान मे ( अनुमान के प्रयोग मे ) कुछ भिन्नता है । 'पवंतोऽग्निमान्‌ धूमवत्त्वात्‌! 
इत्यदि मे तो पर्व॑त पर “अग्निः की सत्ता ( अस्तित्व ) सिद्ध करनादहै, अतः वहां 
“अग्नि' साध्य है । किन्तु श्रव्याक्षादि प्रमाणमिति व्यवहतंव्यम्‌" इत्यादि अनुमान मे हम 
श्रमाणत्व' को सिद्ध करना नहीं चाह रहे हैँ। अपितु यह प्रमाणैः इसप्रकार क। 
यवहार" सिद्ध करना चाह रहे है । अर्थात्‌ “श्रत्यक्ष, अनुमान आदि को श्रमाण' शब्द 
से कहना चाहिये यह बताना चाह रहे हँ । इसल्यि यहां तो “ग्यबहार' साध्य.ै, 
्रमाणत्व' साध्य नहीं है । यही दोनों मे अन्तर है । अगर यहां श्रमाणत्व' को साध्य 
मानेगे तो साध्य गौर हेतु" दोनों मे कोई भेद ही नहीं रहेगा । क्योकि स।ध्य' होगा- 
श्रमाणत्व", । उसक। स्पष्ट अथं होगा-प्रमाकरणत्व', ओर हेतु" भी श्रमाकरणत्वः 
ही है । तव श्रत्यक्षादि प्रमाकरणं ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाकरणत्वात्‌"- कने से श्रमाकरणः 
( प्रमाण ) अर्थात्‌ श्रमाकरणत्व' रूप साध्य, भौर श्रमाकरणत्व' रूप हेतु, दोनो में 
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कोई भेद ही नहीं रहेगा, क्योकि दोनों एक ही हैँ । किन्तु साध्य ओर हेतु का अभिन्न 
होना उचित नहीं है, क्योकरि साध्य" तो वह होता.है, जो वतंमानमें सिद्ध नहींहै, 
उसे अभी सिद्धकरनादै। किन्तु हेतु" अपने स्वरूप में सिद्ध" रहता है, इसीच्यि वह्‌ 
साध्य' को सिद्ध करनेमें समथंहो पातादहै। एवं च साध्याऽननेद यानी साध्य तथा 
हेतु का अभेद रहना दोष समञ्ला जाता है । इसल्विि श्रत्यक्षादि प्रमाणमिति व्यवहु- 
तव्यम्‌ इस प्रकार के अनुमान प्रयोगो मे “"्यवहार' को ही साध्य' माना जाता दहै । 
एवं च जहां भौ छक्नषण' को केवलव्यतिरेकी" हेतु के रूपमे वताया जाय, वहाँ पर 
"व्यवहार! को ही साध्य कोटि में समञ्चना चाहिये । 


कश्चिदन्यो हेतुः केवलान्वयी । यथा शबदोऽभिधेयः प्रमेयत्वात्‌ ! यत्प्रमेय 
तदिभिघेयं यथा घटः \ तथा चायं तस्मात्तथेति । अत्र छन्दस्याभिधेयत्वं साध्यं 
प्रमेयत्वं हेतुः 1 स च केवलान्वय्येव । यदभिधघेयं न भवति तत्प्रमेयमपि न भवति 
यथामुक इति व्यतिरेकदृष्टान्ताभावात्‌ ! सर्वत्र हि प्रामाणिक एवार्थो दृष्टान्तः । 
स च प्रमेयश्चाभिधेयश्चेति । 





केवछान्वयी हेतु-- 

कश्चिदिति 1 अन्वयम्यतिरेकी ( धूम, कतकत्व आदि ), ओौर केवकव्यतिरेकी ( गन्ध- 
वत्त्व, प्राणादिमत्त्व आओौर प्रमाकरणत्व आदि) हेतुओं के अतिरिक्त कोई हेतु केवलान्वयी 
भी होता है । जेसे--'शब्दः अभिधेयः प्रमेयत्वात्‌" = शब्द अभिधेय है, प्रमेय होने से। 
“यत्‌ प्रमेयं तत्‌ अभिधेयं,यथा घटः' = जो प्रमेय होता है, वह अभिधेय होता है, जसे-- 
घट । "तथा चाऽयं तस्मात्‌ तथेति 1* = यह्‌ "शब्द" भी उसी प्रकार का श्रमेय' है, इस- 
चयि यह्‌ भी वैसा अभिधेय है। इस प्रकारके अनुमान प्रयोग में छन्द' तो शकष है। 
ओर “अभिषेयत्व' ( शब्द का आभिघेय होना ) ^साध्य' है 1 तथा श्रमेयत्व' ( प्रमेय 
होना ) तु" है । यह्‌ "हेतु" केवलान्वयी ही होता है 1 यह्‌ अन्वयव्यतिरेकौ अथवा 
केवरुव्यतिरेकी' नहीं होता 1 क्योकि इस अनुमान प्रयोग मे “अभिधेयत्व' रूप साध्य, 
आओौर श्रमेयत्व' रूप हेतु के आश्चयभ्रुत “चट, पट आदि अन्वयी दुष्टान्त' ही उपलब्ध 
हो सकते हैँ । जो "अभिधेय" नहीं होता है, वह्‌ श्रमेय' भी नहीं होता है, जसे “अमुक-- 
इस प्रकार का कोई पदाथं, व्यतिरेकी दृष्टान्त के रूप में उपलब्ध नहीं होता । क्योकि 
सवत्र प्रमाणसिद्ध ( प्रामाणिक ) पदाथंही दष्टान्तके रूपमे दिखाया जात। है। 
जो प्रमाणसिद्ध पदाथं रहता है, वह्‌ श्रमेयः भी तथा अभिधेय" भी होता है । एवं च 
किसी भी प्रामाणिक पदायं में अभिधेयत्व ओौर श्रमेयत्व' का अभाव ( व्यतिरेक ) न 
रहने से "व्यतिरेकव्याप्ति" का उपक्क्ध होना संभव .ही नहीं है 1 अतः अभिधेयत्व' रूप 
साध्य को सिद्ध करने के किए प्रयुक्त किये गये श्रमेयत्व' रूप हेतु को "केवलान्वयी 
ही कहना चाहिये । 
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माधुरी 
"रवेषु केषुचिद्वापि सपक्षेषु समन्वयं । 
विपक्लशून्यं पक्षस्य व्यापकं केवछ।न्वयि ।1'' 
यह केवलान्वयी" का लक्षण है1 उत्त दहेतु" को केवलान्वथी हेतु" कहते दहै, 
जिसमे केवर "अन्वयव्याप्ति" ही उपलब्ध होती है । व्यतिरेकव्याप्ति" कभी भी उसमें 
उपर्न्ध नहीं होती । क्योकि उसके किए 'दृष्टान्त' ही नहीं दिखाया जा सकता । 
जेते--ञाब्दः अभिधेयः प्रमेयत्वात्‌" । अभिधेय" अर्थात्‌ "अभिधा शक्तिसंज्ञक वृत्ति के 
दारा पदवोध्य होना, यानी अभिधा! का विषय अर्थात्‌ शब्द का वाच्य होना अर्थात्‌ 
"शब्द" से कहने योग्य होना । इस “अभिधेयत्व' साध्य की सिद्धिकरने के लिये 


` श्रमेत्व' हेतु को उपस्थित किया गयादहै। श्रमेय' का अथं है-श्रमा' का विषय 


होना । श्रमा' का अथं है--यथाथंज्ञान'। जो श्रमेय' होताहै, वह॒ (अभिधेय भी 
होता है, अर्थात्‌ “यत्र-यत्र प्रमेयत्वं, तत्र-तत्र अभिधेयत्वम्‌" यह्‌ व्याप्ति उपलब्ध है । 
इसलिये “घट-पट आदि! अन्वयी उदाहरण ( दृष्टान्त ) तो सर्ता से उपख्ब्ध हो 
जाते है । एवं च “अभिषेयत्व के व्याप्यभ्रूत श्रमेयत्व का आश्रय "शब्द" है । इसीलिये 
श्रमेयत्व' के द्वारा ज्ञाप्यभ्रूत अभिधेयत्व' का आश्रय वह्‌ ( शब्द ) होता टै इस प्रकार 
क अनुमान प्रयोग किय। जाता है। श्रमेषत्व' ओर अभिधेयत्व' में व्यतिरेकव्याप्ति 
नहीं है । प्रमेयत्व ओर अभिघेयत्व की व्यतिरेकव्याप्ति यदि करेगेयो उसे इस प्रकार 
बतायेगे- “यद्‌ अभिषेयं' न भवति तत्‌ श्रमेयमपि' न भवति” अर्थात्‌ यत्र अभिषेय- 
त्वाभावः तत्र प्रमेयत्व[भावः । लेकिन इसमें कोई दृष्टान्त नहीं है । क्योकि दृष्टान्तः 
हमेश। प्रामाणिक ( प्रमाणसिद्ध ) पदाथं ही हो सकता है । शशग्णंग" जेसे अप्रामाणिक 
अथं ( पदाथ ) को दुष्टान्तकेरूपमे नहीं रवा जाताहै। श्रमेय' पदार्थं अर्थात्‌ 
श्रमाः का विषय यानी प्रमाणसे प्रमाणित पदाथं ही शब्द का वाच्य ( अभिधेय) 
हृभा करता है । अतः यहां पर श्रमेयत्वात्‌" हेतु केवलान्वयी" हेतु है । 


शंका-उक्त देतु क। विपक्षाऽभाव कंसे हो सकता है? क्योकि किसी प्रमाता 
अथवा वक्ताकी दृष्टि से पवं्त-गुह्‌। आदि के भीतर स्थित्त ( रहने वाले ) होने से 
प्रत्यक्ष न होने वाले ( अप्रत्यक्ष प्रमेय ) स्तम, कुम आदि पदाथं, शब्दके व।च्य 
( अभि्ेय ) नहीं हो पाते ्है। अतः यत्र-यत्र प्रमेयत्वं तत्रतत्र अभिधेयत्वम्‌" यह्‌ 
ग्याप्ति कंसे हो सकती है ? 

समा०-अप का कहना ठीक है । कुछ पदाथं, किसी प्रमाता या वक्ता की दृष्टि 
से अप्रमेय" या अनभिधेय" भले ही रहे, तथापि समस्त प्रमाता ( प्रमातुमात्र ) तथा 
समस्त वक्ताओं ( अभिधातृमात्र) की दुष्टिसे सभी पदाथं प्रमेयः ओर “अभिधेय 
होते है। क्योकि प्रमातृमात्र को प्रमाणमात्र की अपेक्षा रहती है । अतः अप्रमेय अथं 
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का होना असंभवदहीटै। इस्ल्यि हेतु" का अविद्यमान विपक्षत्व जो बताया गया है, 
वह्‌ उचित ही दहै। 

शंका--पुरुपमात्र को दुष्टि से अनभिधेय तथ। अप्रमेय पदार्थं “नर-विषाण" आदि 
हो सकते ह । अतः उसे विपन्न" माना ज। पकता दै । तव “अविद्यमान विपक्ष' कठँ 
रह्‌। ? 

समा०- सर्वत्र प्रामाणिक अथं ही दुष्टान्त हुआ करता दहै। आचार्यो ने अग्रामा- 
णिक अथं को निषेधाऽ्नह्‌ं ( निपेध के अयोग्य ) वताया ठहै- 

"“लब्धरूपं क्वचित्‌ किंचित्‌ तादृगेव नि पिध्यते । 
विधानमन्तरेणातो न निषेधस्य सम्भवः ॥' 

इससे यह्‌ स्पष्ट हो जतादहै कि पाँच रूपवले दहतु से परार्थानुमान के द्वारा दुरे 
को "साध्य" की अनुमिति हुआ करती है। 

इस प्रकार ( १) अन्वयव्यतिरेकी, ( २) केवलव्यतिरेकी, ओर (३) केवला- 
न्वयी तीनों हेतुओं के स्वरूप को उदाहरण सहित वता चुके। इन तीन हेतुओंमेसे 
(१) “अन्वयव्यतिरेकी हेतु" के पांच रूपहोते्दैँ। इनमेसे किसीएकरूपकीभी 
कमी रहने पर उसे असद्‌ हेतु ( हेतु की तरह भासित होने वाका अर्थात्‌ हेत्वाभास ) 
कहते है । अपने पाचों रूपों से युक्त होने पर ही वह अपने साध्य" का साधन करनेमें 
समधंहो पाता दै, अन्यथा नहीं । इस वात को अव बता रहेर्है- 

एतेषां च अन्वयग्यतिरेकि-केवलान्वपि-केवकव्यतिरेकि-हेतूनां तरयाणां मध्ये 
यो हेतुरन्वयव्यतिरेकी स॒ पच्चरूपोपपन्न एव स्वसाध्यं साधयितुं क्षमते, न त्वेके- 
नापि रूपेण हीनः 1 तानि पच्चरूपाणि पश्चसतत्वं, सपक्षसत्त्वं, विपक्व्यावृत्तिः, 
अबाधितविषयत्वं, असत्प्रतिपक्षत्वं चेति । 

एतानि तु पच्नरूपाणि धूमवत्वादौ अन्वयग्यतिरेकिणि हेतौ विद्यन्ते । 
तथाहि, धूमवस्वं पक्षस्य पवंतस्य धर्मः 1 पवते तस्य विद्यमानत्वात्‌ । एवं सपक्षे 
सत्वम्‌, सपक्षे महानसे तद्‌ विद्यत इत्यथः । एवं विपक्नान्महाह्नदात्‌ व्यावृत्ति- 
स्तत्र नास्तीत्यथः 

एवमबाधितविषयं च धूमवत्त्वम्‌ । तथाहि घूमवत््वस्य हितोविषयः साध्य- 
धम॑स्तच्चाग्निमत्त्वम्‌, तत्केनापि प्रमाणेन न बाधितं न खण्डितमित्यथंः 1 

एवमसत्प्रतिपक्षत्वम्‌-असन्‌ प्रतिपक्षो यस्थेत्यसत्प्रतिपक्षं घूमवच्वं हेतुः \ 
तथाहि, साध्यविपरीतसाधकं हेत्वन्तरं प्रतिप इत्युच्यते ! स च धूमवत्वे हितौ 
नास्त्येवानुपलम्भात्‌ । 

तदेवं पश्चरूपाणि धूमवत्त्वे हेतौ विद्यन्ते । तेनैतद्‌ धूमवत्त्वमग्निमत्त्वस्य 
गमकम्‌, अग्निमतत्वस्य साधकम्‌ । 
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अग्नेः पक्षधम॑त्वं हेतोः पक्षधमंताबरात्‌ सिद्धचति ! तथाहि, अनुमानस्य दे 
अङ्के, व्याप्तिः पक्षधमंता च । तत्र व्याप्त्या साध्यसामान्यस्य सिद्धिः । पक्षधमं- 
ताबलात्त साध्यस्य पक्षसम्बन्धित्वं विशेषः सिद्धयति । पवंतधमण, धूमवत्वेन 
वह्धिरपि पर्वतसम्बद्ध एवानुमीयते ! अन्यथा साध्यसामान्यस्य व्यापि ग्रहादेव 
सिद्धः कृतमनु मानेन 1 
अन्वयव्यतिरेकी हेतु की पञ्चरूपोपपन्नता-- ` 


परार्थानुमान के प्रसंग में व्याख्याकार चिन्नंभदटर ने कहा है कि “अनेन हि वाक्येन 
भ्रतिप।दितार्थात्‌ पश्चरूपोपन्नाल्किङ्ग।त्‌ परोऽप्यग्नि प्रतिपद्यते". इससे स्पष्ट ठ किं 
“अन्वयग्यतिरेको हेतु" पांच रूपों से उपपन्न ( युक्त ) होता है । इसी को ग्रन्थकार स्वयं 
बता रहेर्है- 

एतेषामिति । अन्वयव्यतिरेकी, केवलान्वयी ओर केवर्व्यतिरेकी इन तीनों हेतुओं 
मे से जो “अन्वयव्यतिरेकी हेतु" है, वह पाच रूपों से युक्त होने पर ही अपने साध्यकी 
अनुमिति करानेमें समथं होताहै। किसी एक भी रू्पसे हीन रहने पर नहीं। 
वे पाच रूप निम्नाङ्कित है | 

( १ ) पक्षसत्व. (हेतु का पक्षम रहना ), ( २) सपक्षतत्त्त ( हेतु का सपक्ष 
मे रहना ) ( ३ ) विपक्षव्यावृकत्ति या विपक्षाऽसत्त्व. ( हेतु का विपक्षमें न रहना ), 
( ४ ) अबाधितविषयत्व (साध्य का वाधित नत होनः। यहां “विवयः का अथं 
साध्य" है । ), ओर ( ५) असतप्रतिपक्षत्व ( ठेतु का प्रतिपक्षी हेतु न होना ) 1 

एतानीति । ये पाचों रूप धूमवच्व' आदि “अन्वयव्यतिरेक हेतु" मे विद्यमान रहते 

है । जेसे-धूमवत्त्व ( धूम, हेतु ) पवत ( पक्ष ) पर विद्यमान है, इसक्यि 'धूभवत्तव' 
( हेतु ), पक्ष (पवंत) का धमं है 1 अतः धूमवत््व ( धूम ) हेतु मे पहला रूप 'पक्षसत्त्व' 
उपल्ब्व होता है । इसी प्रकार “धूमवत्त्व' हेतु मे 'सपक्षसतत्व' भी उपक्न्ध होता है । 
क्योकि सपक्ष ( महानस ) मे अर्थात्‌ जर्हां साध्य (अग्नि) का निश्चयदहै। यानी . 
सपक्ष जो महानस है, उसमें वह्‌ हेतु "सत्‌" ( विद्यमान ) है । यह “सपक्षसच्व', हेतु का 
दूसरा रूप है । इसी प्रकार विपक्ष ( जल्द = जलाशय ) से उस हेतु की व्यावृत्ति 
भी है । अर्थात्‌ जहां जखाशय आदि मे साध्याऽभाव ( अग्निके अभाव) का निश्चय 
रहता है, उसे "विपक्ष" कहते है । एेसे विपक्ष मे धूमवत्त्व हेतु नहीं रहता, यानी जकह्वद 
मे धूमवत्त्व नहीं है । यह विपक्षव्यावृत्ति ( विपक्षाऽसततव ), हेतु का तीप्तरा रूप है । 

एवमबाधितेति ॥ इसी प्रकार धूमवतत्व हेतु" मे अवाधितविषयत्व' भी है । क्योकि 
श्रुमवत्त्व हेतु" का विषय है अग्निमत्त्वरूप साध्यात्मक धमं, जो पक्ष ( पवंत ) में 
किंसीं भी प्रमाण से बाधित ( खण्डित ) नहीं है । तात्पयं यह्‌ है किं “धूमवत्त्व हेतु" का 
विषय अर्थात्‌ साध्य जो “अग्निमत्त्व' है, वह्‌ पवंतरूप पक्ष मे किसी प्रमाण से बाधित 
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( खण्डित ) नहीं है, यानी पवेत पर अग्निका अभाव किसी भरमाण से अवगत 
नहीं है । यह्‌ अबाधितविषयत्व, “धू मवत्तव हेतु" का चौथा रूप है । 

एवमसदिति । इसी प्रकार “धू मवत्त्व' हेतु मे पांचवां रूप ( धर्मं ) असत्पमतिपक्षत्व' 
भी है । असत्प्रतिपक्ष' का अथं है कि अविद्यमान है प्रतिपक्ष जिस हतु का'। इस 
प्रकार का असत्प्रतिपक्ष धूमवत्त्व हेतु" है । तथाहीति । क्योकि साध्व के साधनां 
( साध्य कौ अनुमिति कराने के चयि ) प्रयुक्त किये गये तु" से भिन्न कोई अन्य हेतु, 
जव साध्यविपरीत यानी साध्यविरोधी साध्याभाव के साधनां ( साध्याभावकी 
अनुमिति कराने के ल्यि) प्रयुक्त किया जाताहै, तव उसे साध्यके साधकहेतुका 
प्रतिपक्षी कहते हैँ । किन्तु यहाँ पर वह्‌ प्रतिपक्षी हेत्वन्तर अर्थात्‌ साध्यविपरीत यानी 
साध्याभाव का साधक ( अनुमापक ) तुल्यवरू प्रतिपक्षरूप अन्य हेतु ( हेत्वन्तर ), 
^धूमवत्त्व' हेतु का नहीं है, यदि होता तो अवेश्य उपक्न्ध होता । 

तदेवमिति । इस प्रकार “धूमवतत्व' हेतु मे उक्त पाचों रूप विद्यमान हैँ । अतः 
(धू मवत्त्व' हेतु अग्निमत्त्व' रूप साध्य का साधक ( अनुमापक ) शुद्ध हेतु ( सद्धेतु ) है । 

अग्नेरिति । अग्निका 'पक्षधमंत्व' ( पवंत(दिनिष्ठत्व ) अर्थात्‌ अग्निकी पक्षधर्मता, 
'घूमवत्तव' ( धूमात्मक ) हेतु की पक्षधमता के कारण सिद्ध होती है। क्योकि पक्ष 
मेहेतुके रहने से ही पक्षम साध्य का अस्तित्व ( रहना) अतीत होतादहै। 
अनुमान के दो अंग होते है--( १) व्याप्ति ओर (२) पक्षधमंता। उनमें “्याष्ति" 
( यत्र धूमः तत्र अग्निः) से (सध्यसामान्य' की सिद्धि होती दहै, ओर "पक्षधर्मता 
( पक्ष पर हेतु के अस्तित्व ) से साध्य (अग्नि) विशेष (पक्न पर साध्य के अस्तित्व) 
की सिद्धि होती है। अर्थात्‌ “इस पक्ष मे यह साध्य है एेसी विशेषर्प से साध्यकी 
सिद्धि होती है । पक्ष ( पवत ) धर्मरूप धूमवत्त्व से ( पवंत मे विद्यमान धूमवत्तव से ) 
अग्निभी पर्वत सम्बद्ध ही ` ( साध्य भी पक्षसम्बद्धही ) अनुमित ( गरहीत ) होता 
है । अन्यथा ( पक्षधर्मता के अभावमें) अनुमान की कोई साथंकता ही नहीं होगी, 
क्योकि अग्निस।मान्य ( साध्यसामान्य ) की सिद्धि तो व्याप्ति निश्चय ( “यत्र धूमः तत्र 
अग्निः" इस निश्चय ) सेहीहो ग्ईहै, तो अनुमान करना व्यथंदही होगा । तकभाषा 
के व्याख्याकार चिघ्नभटू भो कहते है 

““विशेषेऽनुगमा भावात्‌ सामान्ये सिद्धसाधनात्‌ । 
तद्द्रयानुपपन्नत्वादनुम।(नकथा कुतः ॥1"" 

बौद्धन्याय ने साध्यसामान्य को ही अनुमान का विषय वताया है, साध्यविशेष 

को नहीं । 


१ 


माधुरी 
अन्वयन्यतिरेकी हेतु के जो पांच रूप बताये गये है, उनमें पक्ष", सपक्ष ,. ओर 
"विपक्ष" शब्दों का प्रयोग किया गया है। अतः उनके स्वरूप को जानना आवश्यक 
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है । इसलिये उनके क्रमशः लक्षण ये ह-( १) संदिग्धसाध्यवानु पक्षः- यह्‌ "पक्ष 
का लक्षण है। (२) “निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्षः" यह सपक्ष" का लक्षण है। (३) 
“निश्चितसाध्यभाववान्‌ विपक्षःः- यह "विपक्ष' का लक्षण हे । 

अभिप्राय यह है-( १) जिसमें साध्य ( अग्नि आदि ), सन्दिग्ध अवस्थामेंहो 
उसे “पक्ष' कहते है जैसे--"पवंतोऽग्निमान्‌" । इस प्रकार पवत पर धूम से अग्निका 
अनुम,न करने पर “पर्वंत' को "पक्ष" कहा जाता है। क्योकि अनुमान कृरने के पूवं 
पवत पर अग्निका ( साध्यका) होना सन्दिग्ध है । एवं च सन्दिग्धसाध्यवान्‌ होनेसे 
"पर्व॑त" को "पक्ष" कहा जाता है । ओर धूम" रूप हेतु उस पवत पर रहता है । यह 
प्रथमरूप अर्थात्‌ “पक्षयत्त्व' ( पक्षनिष्ठत्व = पक्षवृत्तित्व }) उस हेतु (धूम) का 
सगज्लन। चाद्ये । 

( २ ) सपक्ष-जिसमे साध्य (अग्नि आदि) का अस्तित्व निश्चित दो- 
"निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्षः" यह्‌ सपक्ष का लक्षण है 1 अर्थात्‌ जिस धर्मी में साध्यात्मक 
धमं का निश्चय हो उसे सपक्ष कहते हैँ । जैसे-"पवंतो वद्धिमान्‌ धूमात्‌ इस प्रकार 
वद्भि के अनुमान में "महानस" = रसोईघर सपक्ष' है, क्योकि उसमें वद्धि ( साध्य ) 
का अस्तित्व निश्चित है। इस सपक्ष ( महानस ) में धूम (हेतु) रहताहै। यह्‌ 
उसक। ( हतु का ) “सपक्षसततव' नाम का दुसरा रूप समञ्ना चाहिये । 

( ३ ) विपक्ष--"निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्षः" । जिसमे साध्य का अभाव 
निश्चित हो उसको "विपक्ष" कहते है । जेसे--"पवंतो वल्िमान्‌ धूमवत्त्वात्‌ इस अनु- 
मान में महाह्वद', विपक्ष है । क्योकिं महाहृद ( जलाशय ) में वल्लि (साध्य) क्रा 
अभाव निश्चित रहता है । इसच्ि महाह्द "विपक्ष" है । उस महाह्दरूप विपक्षमें 
धूम (दितु) भी नहीं रहता है। यह उस धूमवत्त्वत (धूम) हेतुका तीसरा रूप 
“विपक्षव्यावृत्तत्व' समञ्लना चाहिये । 

( ४ ) अबाधितविषयत्व--अर्थात्‌ जिसका विषय ( साध्य) बाधित न हो। 
वाधित विषय का लक्षण यह बताया गया है कि श्रमाणान्तरावष्तसाध्याभावो हेतु- 
बधितविषयः ।' जिस हतु के विषय ( साध्य ) का अभाव अन्य किसी प्रमाणान्तर 
(- दुसरे प्रवर प्रमाण ) से निश्चित होता हो, उसदहेतुको “वाधितविषय' कहते है। 
जैसे कोई अनुमान करदे कि 'वद्भिरनुष्णः कृतकत्वात्‌ घटवत्‌" -वद्भि, अनुष्ण है 
( उष्ण नहीं है ), कतक होने से, “घट' के समान । जैसे "घट" कृतक ( जन्य ) है, 
भौर अनुष्ण ( शीतल ) है, उसी प्रकार वेद्ध" (अग्नि) भी जन्यहोनेसे घटके 
समान अनुष्ण है। इस अनुमान में अग्नि" पक्ष है, उसमें अनुष्णत्व' साध्य है ओौर 
“कृतकत्व' हेतु है । इस “कृतकत्व' हेतु का जो साध्य ( अनुष्णत्व ) है, उसका अभाव 
( उष्णत्व ), वह्भि ( अग्नि ) में स्पशं द्वारा €त्वाचप्रत्यक्ष' प्रमाण से सिद्ध है 1 इसचियि 
(व्वाचप्रत्यक्ष" रूप जो प्रमाणान्तर है, उससे “कृतकत्वात्‌' हेतु का विषय ( साध्य ) जो 
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अनुष्णत्व' दै, उसका अभावरूप “उष्णत्व', अग्नि में पूवंसिद्ध ( पूर्वनिश्चित ) होने से 
यह्‌ बाधितविषय' नाम का हेत्वाभास है । 

इसी प्रकार यदि पवंतो वद्भिमान्‌ धूमवत्वात्‌" इस वद्धिविषयक अनुमान मं 
प्रयुक्त हुए धूमवत्त्व' हेतु के साध्यरूप वह्ि का वंतरूप पक्ष मे किसी अन्य प्रन 
प्रमाण से अभाव निश्चित होता तो "धूमवत्त्व' हेतु को वाधितविषथ' कहा जाता, किन्तु 
एेसा नहीं है । इसलिये ^धूमवत्त्व" हेतु अवाधित विषय है । क्योकि “धूमवत्त्व' हेतु का 
विषय ( साध्य ) जो बवद्िमत्व' है वहु पवंतरूप पक्ष में किसी प्रमाण से बाधित नहीं 
हो रहाहै। यानी पवत पर वह्भिका अभाव किसी प्रमाणसे ज्ञात नहीं है । अतः 
यह्‌ "धू मवत्त्व' टतु “अवाधित-विषयः' है। एवच “धूमवच्व' हेतु का यह्‌ “अवाधित- 
विषयत्व" नामका चौधारूपदहै। 

इसी प्रकार “धूमवत्त्व" हेतु मे पाचवां धमं, (असत्प्रतिपक्षत्व' भी टै । साध्य के 
विपरीत अथंको सिद्धकरने वाले हेतु" को श्रतिपक्ष' कहते है। जसे-किसीने 
अनुमान किय। किं “शब्दः अनित्यः नित्यधमंरहितत्वात्‌- शब्द, अनित्य है, नित्यधमं 
से रहित होने के कारण- यहां पर “अनित्यत्व' साध्यदहै, इस साध्यके तिपरीतहै 
“नित्यत्व' । इस "नित्यत्व" को सिद्ध करने के चयि दूसरा दहेतु भी दिया जा सकता है- 
“शब्दः, नित्यः, अनित्यधमं रहितत्वात्‌" । एवं च दोनों हेतु एक दूसरे के विपरीत अथं 
को सिद्धकरतेरहै। ये दोनों हेतु परस्पर एक दुसरे के प्रतिपक्षीरहै। इसच्यि दोनों 
हेतुओं को सत्प्रतिपक्ष" कह सकते हँ । एसे सत्प्रतिपक्षित देतुजों से साध्य का निश्चय 
नहीं किया जाता है। पवतो वह्भिमान्‌ धूमवत्त्वात्‌" मे धूमवत्त्व हेतु का साध्य जो 
वल्िमत्तव है, उसके विपरीत अथं को सिद्ध करने वाला कोई दूसरा हेतु नहीं है । अतः 
धूमवत्त्व हेतु असत्प्रतिपक्ष है । एवं च “धूमवत्तव' इस अन्वयव्यतिरेकौ हेतु का यह्‌ 
'असत्प्र तिपक्नत्व' पांचवांरूपहै। इस रीति से धूमवत्द' हेतु, उक्त पाचों रूपो से 
उपपन्न ( युक्त ) है । इस कारण. वहं अपने वल्भिमत््व रूप साध्य को निश्चत करने में 
पूर्णतया समथं है, इसच्यि वह धूमवत्त्व हेतु शुद्ध हेतु ( सद्धेतु ) ह । 


यस्त्वन्योऽप्यन्वयव्यतिरेकी हेतुः स स्वः पद्धरूपोपपन्न एव सद्धेतुः । 
अन्यथा हेत्वाभासः, अहेतुरिति यावत्‌ \ 

यस्त्विति 1 “धूमवत्वात्‌" हेतु के अतिरिक्त भी जो कोई अन्वयव्यतिरेकौ हेतु 
होते है, वे सभी धूमवत्त्व = धूम" के समानपांच सूपोंसे युक्त होने पर दही सद्धेतु 
कहलाते है । अन्यथा -पाँचरूपों मे से किसी एक रूपसे भी हीनहोताहैतो 
वहु हेत्वाभास" यानी अहेतु" ही होता है । अर्थात्‌ वह हेतु के जैसा प्रतीत होता है । 
हेवुवत्‌ आभासमान होने से ही उसे हैत्वाभास कहते हैँ । वह्‌ हेतु अशुद्ध होनेसेदही 
'भहेतु' कहा गया है । 
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माधुरी 

ग्रन्थकार ने पश्वरूपोपपन्न होने पर ही अन्वयन्यतिरेकी हेतु को सद्धेतु कहा है । 
प्रशस्तपाद ने देतु" के तीन ही रूप बताये हँ । 

“यदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्धं च तदन्विते । तदभावे च नास्त्येव तल्लिङ्गमनुमापकम्‌  ॥ 
जो, अनुमेय ( साध्य ) से सम्बद्ध है, साध्यसे युक्त मं ( सपक्ष मे) प्रसिद्धै ओर 
साध्यके अभाव ( विपन्न ) में नहोंहै, एेसा लिङ्ग ( हेतु), साध्य का अनुमापक 
होता है । इसके अनुसार हेतु के ` तीन रूप ( पक्षसत्त्व, सपक्षसत््व, ओर विपक्षासत्त्व 
होते है । बौद्धन्याय के अनुसार भी दहेतु के तीनदही रूप बताये जाते हैँ । धमम॑कोति न 
न्यायतरिन्दु मे "वैरूप्यं पुनलिङ्गस्यानुमेये सत्त्वमेव, सपक्ष एव सत्त्वम्‌, असपक्षे चाऽसत्त्वमेव 
निश्चितम्‌'--( न्या० वि० २।५)1 दिङ्नागने भी प्रमाणसमुच्चयमें लिङ्गके तीन 
ही रूप वताये हैँ । संख्यकारिका की व्याख्या माठरवृत्तिमे भी किद्धके तीनहीरूप 
बताये गये है । एवं च वैशेषिक, बौद्ध, ओर सांख्य इन तीनों नेदेतुकेतीनरूपदही 
माने है । किन्तु नैयायिको ने उक्त तीन रूपों के साथदो रूप (अवाधितविषयत्व ओौर 
असत्प्रतिपक्षत्व ) ओर अधिक जोड करहेतु के पांच रूप वतायेदहं। 


केवलान्वयी चतुरूपोपपन्न एव स्वसाध्यं साधयति \ तस्य हि विपक्षाद्‌ 
व्यावृत्तिर्नास्ति, विपक्षामावात्‌ । 


केवलान्वयीति । दूसरा जो "केवलान्वयी! हेतु है, उसके चार रूपरहैँ। उक्त पांच 
रूपमे से तीसरा रूप जो "विपक्षन्यावृत्ति' है, उसमें वह्‌ नहीं रहता है । क्योकि 
वर्ह पर उसका कोई विपक्ष ही नहीं ह । 

माधुरी 

यह्‌ केवलान्वयी हेतु “विपक्षव्यावृत्ति' वाले रूप को छोडकर अन्य चाररूपोसे 
युक्त होने पर ही अपने साध्य" का साधक वन पातादहै। केवलान्वयी हेतु में विपक्ष 
व्यावृत्ति नाम का तीसरा रूप नहीं हुआ करता, क्योकि केवलान्वयी हेतु" का जो 
साध्य होता है, उसका सवत्र सद्भाव ( अस्तित्व ) /रहता है । इसच्ियि केवलान्वयी 
हेतु का कोई “विपक्ष' नहीं दै । इस कारण इस हेतु मे "विपक्षव्यावृत्ति' नामक तीसरे 
रूपसे युक्तदहोनेका कोई अवसर ही नहींहै। ॥ , अभिधेयः, प्रमेयत्वात्‌! 
इस अनुमान मं श्रमेयत्वात्‌' हेतु केवलान्वयी" है ॥ य्ह पर "घट" पक्ष है, ओौर जितने 
भी अभिधेय ( शब्द वाच्य ) पदाथं ह, वे सभी 'सपक्ष' हैँ । उनमें ्रमेयत्व' हेतु रहता 
हे । इस कारण यहां 'पक्नसत्त्व' तथा (सपल्सतत्व'ये दो रूपदहेतुमें हैँ) इसरहेतु के 
साध्य' ( अभिधेयत्व }) का किसी प्रमाणसे वाध भी नहींहोतादहै। अतः.इस हेतु 
मे “अबाधितविषयत्व' भी है। एवं साध्य'के अभाव का साधक कोई अन्य हैतुभी 
नहीं है । इसकिए उक्त हेतु मे ˆअमत्प्रतिपक्षत्व' भी दहै । इस रीतिसे ्रमेयत्व' रूप 
केवान्वयी हेतु मे चार रूप विद्यमान टै! यहां "विपक्षग्यावृत्ति वाला रूप' नहीं है 1 
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यहां पर "विपक्ष" तो वही होगा, जहां “अभिधेयत्व' रूप साध्य के अभाव का निश्चय 
हो, क्योकि “निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्षः 'यह्‌ विपक्ष का लक्षण है । लेकिन एेसा कोई 
पदाथं ही नहींहै, जो अभिधेय'न हो । सभी यच्च यावत्‌ पदाथं-अभिधेयहीहै। 
एेसी स्थिति में जव कि कोई "विपक्ष" ही नहीं है, तव "विपक्षाद्‌ व्यावृत्तिःः-अर्थात्‌ 
विपक्षमें न रहना, यह्‌ कह्ने की कोई वात ही नहीं उठती । एवं च केवल।न्वयी हतु 
अपने चारसरूपो से समन्वित होकर ही अपने "साध्य" की अनुमिति कराता है। 


केवरुव्यतिरेको च चतुरूपोपपन्न एव । तस्य हि सपक्षे सत्त्वं नास्ति, सपक्षा 
भावात्‌ । 

केवलबव्यतिरेकीति । तीसर। जो “केवलव्यतिरेकी हेतु" है, वह भी चार रूपों से युक्त 
होता है । वह “सपक्षः में विद्यमान नहीं रहता, क्योकि वहां सपन्त है ही नहीं । 

माधुरी 

क वलभ्यतिरेकी हेतु मे "सपक्षसत्व' नामका दूसरा रूप नहीं रहा । इस हेतु का 
जो 'साध्य' होता है, वह अनुमान से पूवं कहीं सिद्ध नदीं दै, क्योकि अनुमान से पूवं, 
"पक्ष" में तो वह सन्दिग्ध ही रहता है, जौर "पक्ष" से भिन्न स्थ मे उसका वाध होनेसे 
वहां उसके सिद्ध रहने की कोई वात ही नहीं है । इसल्यि केवलव्यतिरेकी हेतु का कोई 
"सपक्ष" न होने से उस हेतु मे "सपक्तसत्त्व' रूप नहीं है । 

के पुनः पक्ष-सपक्ष-विपक्षाः ? उच्यन्ते ! सल्दिरधसाध्यधर्मा धमां पक्षः । 
यथा धमानुमाने पवतः पक्षः 1 सपक्षस्तु निश्चितसाध्यधर्मा धरा । यया महानसो 
धूमानुमाने ! विपक्षस्तु निशितसाध्याभाववान्‌ धर्मो । यथा तत्रेव महाह्वद इति । 

तदेवमन्वयव्यतिरेकि-केवलान्वयि-केवलव्यतिरेकिणो दिताः । 


परन--कं पुनरिति 1 ऊपर किये गये विवेचन मे पक्ष, सपक्ष आर विपक्ष शब्द 
प्रयुक्त किये गये है, तो "पक्ष, सपक्ष ओर विपक्ष किसे कहते ल ८ 

उ्तर-- उच्यन्त इति ! बताते है-सन्दिध इति । जिस “धर्मी मे साध्यः रूप 
धम्मं सन्दिग्ध होता है, उस "धर्मी" को पक्ष कहते है । जंसे--धूमहेतुक अग्नि के अनु- 
मानें ( धूम से अग्निका अनुमान करने पर ) “वंत' पक्ष होता है। क्योकि अनु- 
मान करने के पूर्वं "पवत" पर “अग्नि" का अस्तित्व सन्दिग् है । अतः पवत" सन्दिग्ध 
साध्यवान्‌ है, इस कारण "पवत" पक्ष हे । 

सपक्षरित्वति 1 जिस धर्मी मे "साध्य" रूप धर्मं, निश्चित होता है, उसे “सपक्ष' कहते 
है । जसे-धूमहेतुक अग्नि के अनुमान में “महानस ( रसोई घर ) “सपक्ष है, क्योकि 
अनुमान करने के पूवं भी साध्य ( अग्नि ) का निश्चय रहता है । 

विपक्ष स्त्विति । जिस "घर्मा में साध्य का अभाव निश्चित रहता है, उसे “बिपक्षः 








१५४ तकभाषा [ हित्वाभास 


कहते है । जंसे-उसी धूमहेतुक अनुमान मे महाह्वद'› विपक्ष है, क्योकि अनुमान 
करने के पूवं भी साध्य (अग्नि) की अविद्यमानता निश्चित रहती है। यनी साष्यका 
अभाव निश्चित रहता है । 

तदेवमिति । इस प्रकार ( १ ) अन्वयव्यतिरेकौ ( २) केवलान्वयी ओर (३) 
क वलव्यतिरेकी तीनों प्रकार के हेतुओं को प्रदशित किया गया । 

माधुरी 

उक्त तीन प्रकार के हेतुओं मे पहला अन्वयग्यतिरेकी हेतु, पञ्चरूपोपत्न होकर ही 
साध्य का अनुमापक होता है । केवलान्वयी हेतु, चतुरूपोपल्न होकर ही साध्य" का 
अनुमापक होता है । क्योकि इसका कोई विपक्ष न रहने से “विपक्षव्यावृत्ति' नामक 
रूप की हानि हुई है । उसी तरह केवलव्यतिरेकी हेतु भी चतुरूपोपन्न होकर ही “साध्यः 
क] अनुमापक होता है । क्थोकिं इसका कोई सवक्ष न रहने से सपक्षसत्त्व नामक रूप 
की हानि हुई है। 

दो प्रकार की “्याप्ति' ( अन्वय अ< व्यतिरेक ) के-आध।रपर हेतुकेदो 
भेद ( केवलान्वयी ओर केवरव्यतिरेकी ) क्य गये हँ। ओर दोनोंके सम्मिश्रणसे 
यह तीसरा भेद ( अन्वयव्यतिरेकौ ) नमसे किया गयाहै। उक्त द्विविध व्याप्तियों 
मे से “अन्वयव्याप्ति, भाव पदार्था (धूम तथा अग्निआदि) की होतीदहै। तथा 
“व्यतिरेकव्याप्ति, अभाव पदार्थो ( अग्न्यभाव ओर धूमाभाव ) की होती है । 

केवलान्वयो' मे “अन्वयव्याप्ति' का ही उदाहरण प्राप्त होगा । “व्यतिरेकन्याप्ति" 
का नहीं । क्यीकि उसमें विपक्ष कोई होता ही नहीं । 

कवलव्यतिरेको' मे “व्यतिरेकव्याप्ति का ही उदाहरण प्राप्त होगा । “अन्वयन्याप्ति' 
का नहीं । क्योकि उसमे "सपक्ष कोई होता ही नहीं । अतः ये दोनों हेतु "चार रूपों" 
से ही युक्त रहते ह । ओर अन्वयव्य(स्ि (अन्वयसहचार ) तथा व्यतिरेकग्याप्ि ( व्यति- . 
रेकसहचार ) दोनों के आधार पर जव अनुमिति" होगी तब उस हेतु को (अन्वयग्यति- 
रेकी नाम दिया जाता है। उदयनाचायं तथा तत्वचिन्तामणिकार गंगेशोपाध्याय के 
अनुसार “्याप्तिग्राहक सहचार,' के आधार पर हेतु का विभाजन माना जाता है । एवं 
च "एक ही देतु" कभी केवलान्वयी, कभी केवरुग्यतिरेकी जौर कभी अन्वयग्यतिरेकी 
कारूपधारण कर लेता है। दीधितिकार रधुनाथ ने साध्यभेद के आधार पर हतु 
का विभाजन कियादहै। 

किन्तु तकभाषाक।र कंश्चवमिश् ने दुष्टान्तभेद के आधार पर हेतु का विभाजन 
कियादहै। 

भतोऽन्ये हेत्वाभासाः । ते चं असिद्ध-विख्दध-अनैकान्तिक-प्रकरणसम-काला- 
स्ययापदिष्टमेदात्‌ पत्ेव 
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हेत्वा भास-- 

सामान्यतया अनुमान का निरूपण करने के पश्चात्‌ अनुमान-प्रकरण के अन्तिम 
भाग रूप हित्वाभासो' का निरूपण किया जा रहा है । 

अत इति । तीन प्रकार के ( अन्वयव्यतिरेकी, केवलान्वयी, केवलव्यतिरेकी ) 
सद्धेतुओं ( शुद्ध हेतुओं ) के अतिरिक्त अन्य सव हित्वाभास होते हँ । ते चेति1 ओर 
वे (१) असिद्ध, (२) विरुद्ध, (३) अनैकान्तिक, (४) प्रकरणसम, तथा 
( ५ ) कालात्ययापदिष्ट भेद से पंचं प्रकारकेही होते है! 

माधुरी 

"असद्‌ ( अशुद्ध ) हेतु" को हैत्वाभास कहते हैँ । वास्तव मेँ वह हेतु" नहीं होता 
है, किन्तु हेतु" के समान भासित होता है । हेत्वाभास" शब्द की द्विविध व्युत्पत्ति के 
अनुस।र उसके दो तरह से अथं किये जाते है । 

(१) हेतु का दोष" ( हेतुगत दोष )- इस अयं मे व्युत्पत्ति इस प्रकार होगी- 
आभासन्ते हति आभासाः, हेतोः माभासाः हेत्वाभासाः । इससे फल यह हुमा किं 
जिसके ज्ञात होने पर “अनुमिति के कारण का अथवा साक्षात्‌ अनुमितिं का ही प्रति- 
वन्ध हो जाता है, उसे हेत्वाभास" या हेतुदोष यानी हेतुगत दोष कहते हैँ । इसके अनु- 
सार उपयुक्त असिद्धत्व" आदि दोष ही हित्वाभास' हैँ । 

इन पांच प्रकार के हेतुदोषो" मे से प्रथम तीन ( असिद्ध, विर्द्ध, अर्नकान्तिक ) 
के ज्ञात होने पर अनुमिति के कारणभूत “किङ्कपरामशं' का ओर अन्तिम दो ( प्रकरण- 
सम, कालात्ययापदिष्ट ) के ज्ञात .होने पर “अनुभिति' का प्रतिबन्ध होता है। 

(२) दुष्टहेतु-इस अथं मेँ व्युत्पत्ति इस प्रकार होगी--हेतुवव्‌ आभासन्ते इति 
हेत्वाभासाः" । इस व्युत्पत्ति के अनुसार हेत्वाभास शब्द का अथं होगा किं वास्तव में 
हेतु" न होते हृए भी हेतु के समान भासित होने वाखा, अर्थात्‌ दोषयुक्त ( दुष्ट ) 
हेतु । दोषयुक्त होने से वस्तुतः वह हेतु" कहने योग्य ही नहीं है, इसील्यि उसे . 
हेत्वाभास कहा जाता है । इससे फक हुआ किं जिनमें "असिद्धत्व" आदि-दोष होते है । 
उन दोषयुक्त असिद्ध आदि हेतुओ को ही हेत्वाभास कहा जाता है । 

अर्थात्‌ प्रयोग किये जाने वाले जिन अनुमानं मे “असिद्धत्वादि' उक्त दोष उपलन्ध 
होते है, उन अनुमानों मेँ प्रयुक्त हए हेतु" दुष्ट हेतु" के अथं में हेत्वाभास समक्ष 
जाते है । उनके भी वे ही उपयुक्त असिद्ध आदि पांच भेद होते है । 

१. तत्र लिङ्धस्वेनाऽनिधितो हेतुरसिद्धः \ तत्रासिद्धच्िविधः 1 माधयासिदधः 
स्वरूपासिद्धः, व्याप्यत्वासिद्श्चेति ! 

आभयासिद्धो यथा, गगनारविन्दं सुरभि, अरयविन्वत्वात्‌ सरोजाश- 
विस्ववत्‌ 1 अत्र गगनारविन्दमाश्यः, स च नास्त्येव 1 
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स्वरूपासिद्धो यथा अनित्यः शब्दः चाक्षुषत्वात्‌ घटवत्‌ । अत्र चाक्षुषत्वं 
हेतुः, स च शब्दे नास्त्येव, तस्य श्रावणत्वात्‌ । 


असिद्ध- 

पचविध दृष्ट हेतुओं' मे से “असिद्ध' नामका जो प्रथम हेत्वाभास है उसका 
लक्षण ( स्वरूप ) ग्रन्थकार वता रहे है तत्रेति । जिस हतु मे "किङ्गत्व' निश्चित न 
हो, यानी व्याप्ति ओौर पक्षधर्मता दोनों अथवा दोनोमेसे कोई एक्र' निश्चित 
( सिद्ध ) न हो, उसे असिद्ध" नाम का हेत्वाभास कहते हैँ । तत्रेति । वह॒ असिद्ध, 
तीन भ्रकार का होता है--( १) आश्रयासिद्ध (२) स्वरूपासिद्ध, ( ३ ) व्याप्यत्वा- 
सिद्ध । इनमें से "आश्रयासिद्ध" ओर ^स्वरूपासिद्ध' इन दोनों मे पक्षघमंता' की सिद्धि 
नहीं हो पाती तथा "व्याप्यत्वासिद्ध" में व्यापक्षि की सिद्धि नहीं दहो पाती । 

आधयासिद्ध इति 1 इनमे “आभयासिद्ध' का लक्षण यह्‌ है- "यस्य हेतोः आश्रयः 
न अवगम्यते स आश्रयाऽसिद्धः- जिस हेतु का यश्य ( पक्ष ) निश्चित ( सिद्ध) न 
हो, उसे आश्रयाऽसिद्ध कहते है । नजेस्े-- गगनारविन्दं सुरभि, अरविन्दत्वात्‌, सरोजार- 
विन्दबत्‌ । अर्थात्‌ अ।काशकमल सुगन्ध से युक्त है, क्योकि वह्‌ भौ कमल है, तालावके 
कमक के समान । इस अनुमान में गगनारविन्द' ( आकाशकमलर ), को हेतु" ( अर- 
विन्दत्वात्‌ ) का आश्रय ( पक्ष ) बताया गया है, किन्तु उसका ( गगनारविन्द का ) 
वस्तुतः अस्तित्व ही नहीं दै । आकाश में कमल का पुष्प' होते न कभी किसीने देखा 
है ओरनसुनाहै। जवदहेतुका पक्ष" (आश्रय) दी सिद्धनहींहै तो उस हितु" में 
पक्षधमंता कंसे बन सकेगी ? उसके न वन पने से हेतु" मे कलिद्खत्व भी नहीं है । इस 
कारणं आश्रय ( पक्ष ) केन होने से मरविन्दत्वात्‌" यह हेतु आश्रयासिद्ध नाम का 
हेत्वाभास दै । अर्थात्‌ वह्‌ सद्धेतु नहीं है । 

स्वरूपासिद्ध इत्ति । जो हेतु", “आश्चरय' ( पक्ष ) मे अपने स्वरूप से न पाया जाय, 
अर्थात्‌ जिस हेतु का आश्र" ( पक्ष ) मे अस्तित्व न हो, उसे स्वरूपासिद्ध कहते है- 
भ्यो हेतुः आश्रये नावगम्यते स स्वरूपासिद्ध: 1 

जेसे- अनित्य इति । शब्द अनित्य है ( प्रतिजा ), क्योकि वह॒ चाक्षुष ( चक्षुसे 
ग्रहृण करने योग्य ) है ( हेतु ), धट के समान ( उदाहरण ) । अत्रेति । यर्हां पर 
“चाक्षुपत्व' ( चक्षुरिन्द्रिय से ग्रहण किया जाना ) हितुहै, किन्तु वह (हेतु); शब्द में 
नहीं है, क्योकिं शब्द तो श्रोरेन्द्रिय से ग्राह्य होता है अर्थात्‌ वहु श्रावण प्रत्यक्ष का 
विषय होता है । 

माधुरी 
ग्रन्थकार ने उक्त तथ्य को इस प्रकार बताया है--"शब्दः अनित्यः, चाक्षुषत्वात्‌, 

घटवत्‌ ।- शब्द अनित्य है, अर्थात्‌ नश्वर है 1 उसकी अनित्यतामें हेतु बताया- 
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“चाक्षुषत्वात्‌'- क्योकि वह्‌ ( शब्द ) "चाक्षुष है । उदाहरण दिया- जैसे "ट" । इस 
अनुमान प्रयोग में शचाक्षुषत्व' हेतु है, किन्तु वह्‌ हेतु, “पक्ष' ( शब्द ) मे कभी नहीं 
रहता, क्योकिं शब्दः में तो श्रावणत्व रहता है अर्थात्‌ श्रवण" ( कान ) से उसका 
( शब्द का ) प्रत्यक्ष होता है, "चक्षु" से नहीं । अतः "चाक्षुषत्वात्‌" हेतु अपने पक्ष 
( शब्द ) मं स्व-स्वरूप से न रहने के कारण उक्त अनुमान में “चाक्षुषत्व' हेतु, स्वरूपा- 
सिद्ध है । यानी स्वरूप।सिद्धि' दोष से युक्त टै! इसल्यि यह्‌ (स्वरूपासिद्ध हेतु" अपने 
साध्य" ( अनित्यत्व ) के साधन मं असमथं है । 

"आश्रयासिद्ध के लक्षण मे हेतोः अश्रयः नावगम्यते" कहा गयादहै, ओर 
“स्वरूपासिद्ध के लक्षण मं हतुः आश्रये नावगम्यते" कहा है 1 यही दोनो मे अन्तर है । 
तात्पयं यह है किं स्वरूपासिद्धमे हेतु" का आश्रय तोदहै, किन्तु हेतु उस आश्रय 
( पक्ष ) मे रहता नहीं है । ओौर आश्रयासिद्ध मे तो हेतु" के आश्रय ( पक्ष ) काही 
अस्तित्व नहीं है । दोनों के इस अन्तर को ध्यान में रखना चाहिये । 


व्याप्यत्वासिद्धस्तु द्विविधः । एको व्याप्निग्राहकप्रमाणाभावात्‌ । अपर- 
स्तुपाधिसद्‌ भावात्‌ । तत्न प्रथमो यथा, जब्दः क्षणिकः सत्वात्‌ । यत्सत्‌ तत्क्षणिकं 
यथा जलधरपटलं तथा च शब्दादिरिति । न च सत्त्वक्षणिकत्वयो्याधिग्राहुकं 
प्रमाणमस्ति । सोपाधिकतया सत्वस्य व्याप्यत्वासिद्ध उच्यमानायां क्षणिकट्व- 
मन्यप्रयुक्तमित्यभ्युपगतं स्यात्‌ । | 

व्याप्यत्वासिद्धस्त्विति ! “असिद्ध का “तीसरा भेद' न्य प्यत्वासिद्ध' है । जिस हेतु 
मे "व्याप्ति" सिद्ध न हो उस हेतु को “व्याप्यत्वासिद्ध ' कहते हैँ । अर्थात्‌ जिस हेतु" मं 
व्यास्ति का अभाव हो, यानी हेतु" व्याप्य नहीं होता हो ( हेतु मं व्याप्यत्वं नहीं रहता 
हो ) उस हेतु" को व्याप्यत्वासिद्ध कहते दै । तात्पयं यह है कि उस्र हितु' मं “व्याप्यत्वा- 
सिद्धि" नाम का दोष है 1 इसच्यि वह व्याप्यत्वासिद्ध हेतु अपने साध्य' के साधन मं 
समर्थं नहीं हो पाता है । व्याप्यत्वासिद्ध हेतु दो प्रकार का होता है-- 

एक इति । ( १ ) “व्याप्तिग्राहुकभ्रमाणभावात्‌" अर्यात्‌. शव्याप्तिग्राहुक प्रमाण 
का अभाव होने से, ओर अपरस्त्विति । ( २ ) "उपाधि" का सद्भाव होने से। अर्थात्‌ 
पहिले में “व्याप्ति का ग्राहक कोई प्रमाण नहीं है, इसच््यि श्याप्ति' कौ सिद्धि नहीं 
होती, ओर दूसरे में “उपाधि' के रहने से श्याप्ति' कीं सिद्धि नहींहो पती इन 
दोनों में से प्रथम “व्पाप्तिग्राहक-प्रमाणाभ।वात्‌ व्याप्यत्वःसिद्ध' का उदाहरण दे रहे है - 
तत्रेति 1 शब्दः क्षणिकः, सत्त्वात्‌, यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिक, यथा जक्धरपटक; तथा च 
शब्दादिरिति ।' अर्थात्‌ शब्द क्षणिक है ( अपनी उत्पत्ति के अनन्तर उत्तरक्षण मे 
नश्वर है ), उसमें हेतु" बताया कि “सच्वातु* क्योकि वह्‌ 'सत्‌' है । इस अनुमान. ` 
प्रयोग मँ न्याय के अनुसार अवयव प्रदशित कयि गये ङँ । वास्तव मं यह्‌ “अनुमन्‌- 
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प्रयोग" बौद्धो के अनुसार है । बौद्धो ने 'अनुमान'केदो ही अवयव माने हँ (१) हेतु 
ओर (२) दृष्टान्त । इप्ल्यि यहां भीदो ही अवयवो को दिखाना चाहिये था! 

वौद्धो का सिद्धान्त है कि यत्‌ सत्‌" (तत्‌ क्षणिकम्‌" प्रत्येक वस्तु क्षणिकदहै। जो 
पदाथं ( वस्तु ) ध्रथमक्षण'मेंदहै, वह्‌ द्वितीय क्षण' मे नहीं रहता । प्रत्येक पदार्थं 
"्रतिक्षण' उत्पन्न एवं नष्ट" होता रहता है । वद्धो के दशंन में सत्त्व' ( सत्ता ) हेतु 
के द्वारा क्षणिकत्व' की सिद्धि की जाती है। उसके यहां "सत्त्व" ( सत्ता ) का अथं 
'अथंक्रिय।कारिता' किया गया है 1 अथंक्रियाकारिता' का तात्पयं है कि 'वस्तुके दारा 
उचित कायं किया जाना । जसे वट की अथंक्रियाकारिता जक का लाना" आदि है। 
एवं “बीज' की अथंक्रिया “अङ््‌कुरोत्पादन' आदिदहै। स्थिर ( अक्षणिक ) वस्तुमें 
'सत्त्व' ( सत्ता ) नहीं हो सकता । जँसे-“जकूधरपटल' यानि मेघसमुदाय “सत्‌ होने 
से क्षणिक है । तथा च ङब्दादिरिति । उसी तरह्‌ शब्द" भी "सत्‌" होने से क्षणिक 
होना ही चाहिये । क्योकि जो सत्‌ होतारहै वह क्षणिक! होतादहै। इसप्रकार 
"सत्त्व" ओर क्षणिकत्व' की व्याप्ति वनती है । 

न चेति । किन्तु इस “सत्त्व ओर श्षणिकत्व' की व्याप्ति का ग्राहक ( बोधक ) 
कोई प्रमाण" नहीं है । प्रत्युत ( उसके विपरीत ) प्रत्यक्ष प्रमाण' के दारा घटादि 
“सत्‌ पदाथं स्थिर ( अक्षणिक ) ही दिखाई देते हँ । सोपाधिकतयेति ॥ यदि हम उसे 
सोपाधिक होने के कारण व्याप्यत्वासिद्ध कहं तो शब्दम क्षणिकत्व को अन्यप्रयुक्त 
कहना होगा । किन्तु यह्‌ कथन नैयायिको को सम्मत नहीं है । 

माधुरी 

 “व्याप्तिग्राहिक प्रमाण के अभाव में सत्त्वात्‌ हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध नाम 
का हेत्वाभास ही कहा जायेग।। एवं च सत्वात्‌" हेतु यहाँ पर सद्धेतु नहीं है, 
वल्कि असद्धेतु है । “सत्त्व' हेतु की क्षणिकत्व' रूप साध्य के साथ “व्याप्ति का 
निश्चय करने वाला कोई प्रमाण नहींहै, किसी प्रमाण से भी सत्व तथा क्षणिकत्वः 
के "नियतपःहचगरंङ्प व्याप्ति" का ज्ञान नहींहोतादै। इश रीत्तिसे “ग्याप्तिम्राहक 
प्रमाणाभाव" रहने से “सत्व' हेतु यहाँ पर व्याप्यत्वासिद्ध ही है। 

हंका--ऊपर “व्याप्यत्वासिद्ध! के दो प्रकार बताये गये है, उनमें से पहले प्रकार 
के द्वारा “सत्त्वात्‌ हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध' वताया है 1 परन्तु उसे ( सत्व हेतु को )} 
उपाधि" के सद्भाव के कारण ( उपाधिसद्‌भावमूरक ) व्याप्यत्वासिद्ध क्योन मान 
लिया जाय ! 

समाधान--उपयुंक्त शंका का समाधान ग्रन्थकार ने सोपाधिकतया सत्त्वस्य 
व्याप्यत्वासिद्धौ उच्यमानायां क्षणिकत्वमन्यप्रयुक्तमित्यभ्युपगतं स्यात्‌” । इस ग्रन्थ से 
दिया है। “उपाधिस्थक' मे भी साध्य" का अस्तित्व तोहोतादहीदहै। अन्तर केवल 
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इतना ही है क्रि अनुमान में प्रयुक्त किये गये हेतु" को साध्य का प्रयोजक ( कारण ) 
नहीं कट्‌ सकंगे । अर्थात्‌ अनुमान प्रयोग करते समय तु" के रूप में प्रयुक्त धमं, 
'साध्य' का प्रयोजक (कारण) नहीं वन पायेगा । बल्कि “उपाधिभरुत धर्म॑" उस 
“साध्य का प्रयोजक ( कारण ) बनेगा । पी बता चुके है-स श्यामः, मैत्री- 
तनयत्वात्‌, परिदृश्यमान-मैत्रीतनयसमूहवत्‌" इत्यादि उदाहरण में शश्यामत्व' ( साध्य ) 
का प्रयोजक ( कारण ), भैत्रीतनयत्व' (हेतु) नहीं है, अपितु “शाकपाकजन्यत्व' 
(उपाधि) टै! उसी प्रकार प्रस्तुत में भी शक्षणिकत्व' रूप साध्यका प्रयोजक 
( कारण ) (सत्त्व रूप हेतु न होकर कोई “अन्य धर्म" ही है-एेसा कहना होगा । 
अर्थात्‌ 'सत्त्व' हेतु को सोपाधिक कहने पर "वट" आदि वस्तुभों के शक्षणिकलत्व' का 
प्रयोजके सत्त्वे" न होकर किसी अन्य उपाधिभरूत धमंको प्रयोजक मानना होगा । 
किन्तु एेसा मन्तव्य तो नैयायिक को कभी भी अभीष्ट नहीं होगा । 


'उपा्धि' के सदुभाव से व्याप्यत्वासिद्ध होने क। प्रसिद्ध उदाहरण-अयोगोकरकः 
` धूमवान्‌ अग्निमत्त्वात्‌, इस अनुमान प्रयोग मे “अग्निमतत्व' हेतु, सोपाधिक होनेसे 
“व्य।प्यत्वासिद्ध' कहा जता है । यहां साध्यधमं "घूम", अयोगोल्कमे तो नहींहै, 
तथापि उसका “अस्तित्व! तो हैही। किन्तु वह “धूम अग्निके कारण नहीं है बल्कि 
'आद्वन्धनसंयोग' के कारण है। एवं च साध्यधमं "बूम" अग्निप्रयुक्त' न होकर “अन्य 
प्रयुक्त" होने से “अग्निमत्त्व' हैतु सोपाधिक व्याप्यत्वासिद्ध है । 


“शब्दः क्षणिकः सत्त्वात्‌" मे "सत्त्व" हेतु को सोपाधिक" होने से व्याप्यत्वासिद्ध कहेंगे, 
तो प्रथमतः (क्षणिकत्व' रूप सध्य को मानकर यह्‌ बताना पड़्गा कि साध्यधमंजो 
श्षणिकत्व" है, वह्‌ "सत्त्व" हेतु से नहीं सिद्ध हो रहा है, वल्कं किसी “अन्यनिमित्त 
से सिद्ध हो रहा है । बौद्ध सम्मत क्षणिकत्व' नयायिक को मान्य नहीं है। बौद्ध" के 
मत में किसी भी "वस्तु" की "उत्पत्ति" ओर 'विनाश' एक ही क्षण में होता है । वस्तु" 
मे इसी प्रकार का क्षणिकत्व बौद्धो को मान्य है । शब्द की क्षणिकता ( नश्चरता ) में 
तो बौद्ध ओर नैयायिक दोनों एक मत है, किन्तु क्षणिकता का स्वरूप दोनों के मत में 
भिन्न है । नेयाथिक के मतानुसार "शब्द" आदि किसी भी पदार्थं की “उत्पत्ति ओर 
विनाश' एक ही क्षणमें नहीं होते। इनके मत मं “एक क्षण" तो उत्पत्ति का, ओर 
"दुसरा क्षण स्थिति का तथा “तीसरा क्षण" विनाश का होता है। शीघ्र विनाशशीक 
वस्तु भी (तृतीय क्षण" मे ही नष्ट होती है। एवं च पदा्थं-स्थयंवादी नेयायिक के मत 
मे "बौद्धसम्मत क्षणिकत्व' तो कहीं है ही नहीं । न वह्‌ "सत्त्व" के निमित्तसेटैओरन 
किसी अन्य निमित्तसेही रै अगर वह किसी “अन्य निमित्त" से होता तो 'सत्त्वात्‌' 
हेतु को "सोपाधिक कहा जा सकता था । अतः सत्त्वात्‌” हेतु को “उपाधि के 
सद्भाव से ग्धाप्यत्वासिद्ध नहीं कह सकते । उपे तो “ग्याप्तिप्राहक प्रमाणः के अभाव 
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से ही व्याप्यत्वासिद्ध कहना होगा । चिन्नंभटु ने अपनी व्याख्या मे वड़ही सुन्दर ढंग 
से इसी बात को स्पष्ट क्रिया है--“ननु सह्वहेतोरव्याप्तिग्राहकप्रमाणाभावाद्‌ व्याप्य- 
त्वासिद्धतेत्युक्तमुपाधिसदभावाद्‌ व्याप्यत्वासिद्धता किमिति नोच्यते । तव्राह--सोपा- 
धिकतयेत्ति 1 यथाऽध्म॑त्वं हिसात्वप्रयुक्तं न भवति । किन्तु निषिद्धत्वप्रयुक्तनितिवत्‌ 
क्षणिकत्वं सत्वप्रयुक्तं न भवति, किन्तु परप्रयुक्तमित्युच्यमाने ब्रह्यहननाद अधर्मत्वभिव 
क्वचित्‌ क्षणिक्रत्वमम्युगतं स्यात्‌ । तच्चानिष्टम्‌ । क्षणमात्रावस्थायित्वं निहंतुको 
विनाशो वा क्षणिकत्वमिति सौगतमतानुसारिभिः कक्षीकृतत्वात्‌ । ` तस्मादेतादुशं क्षणि- 
कत्वं क्वापि न दुष्टं नेष्टमिति सत्त्वक्षणिकत्वयोर्व्याप्तिग्राहकप्रमाणाभावादेव सतत्व- 
हेतोग्यप्यत्व।सिद्धत्वमित्यथंः । 


द्वितीयो यथा क्रत्वन्तवंतिनी हसा अधमंसाघनं, हिसात्वात्‌, क्रतुबाह्य- 
हिसावत्‌ । भत्र ह्यधमंसाधनत्वे हिसात्वं न प्रयोजक, किन्तु निषिद्धत्वमेव 
प्रथोजकम्‌, उपाधिरिति यावत्‌ । तथा हि साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापक 
उपाधिरित्युपाधिलक्नणम्‌ 1 तच्चास्ति निषिद्धत्वे ! निषिद्धत्वं हि साध्यस्याघमं- 
साधनत्वस्य व््ापकम्‌ । यतो यत्र यन्नाधमंसाधनत्व तत्र तावदयं निषिद्धत्वम- 
पीति । एवं साधनं {हिसत्वं, न प्राप्नोति निषिद्धत्वम्‌ \ न हि यत्र यत्र 
हिसात्वं तत्न तत्रावश्यं निषिद्धत्वं यज्ञोधपशुहिसाया निदिद्धत्वाभावात्‌ । 
तदेवं निषिद्धत्वस्योपाेः सदृभावादन्यप्रयुक्तव्धपप्त्युपजीवि हिसात्वं व्याप्यत्वा- 
सिद्धमेव । 


दूसरे प्रकार कै व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण- 

'अदहिसा परमो धममंस्त्वधमेः प्राणिनां वधः एेसा कहने वाले जैन दाशंनिक पक्षा- 
न्तर से परिचित न रहनेके कारण एक अनुमान प्रयोग करते रहै, जैसे--द्वितीय 
इति । क्रत्वन्तवंतिनी हिसा अधमंसाधनं, हिसात्वात्‌, क्रतुबाह्यहिसावत्‌ ।' यज्ञ में होने- 
वारी हिसा अधमे" का साधन दहै ( प्रतिज्ञा); हि्ादहोनेसे ( हेतु ), यज्ञ के बाहर 
की जाने वाली हिसा के समान ( उदाहरण ) । अत्रेति । यहाँ पर 'अधमंसाधनत्व' रूप 
साध्य की सिद्धि करने में ¶हृसात्व' हेतु निमित्त ( कारण ) नहीं है । किन्त्विति 1 किन्तु 
“श्ञास्त्रनिषिद्धत्व' ही उसमे निमित्त (कारण या प्रयोजक ) है, अर्थात्‌ "उपाधि" ही 
उसमे निभित्त है । तथा हीति ॥ उपाधि" का लक्षण यह किया गया है-“साध्यग्यापकत्वे 
सति साधनग्यापकः उपाधिः ।' साध्य का व्यापक होने पर भी जो साधन का अव्यापक 
( व्यापक न होने वाखा ) धमं हो, वह्‌ 'उपाधि" शब्द से कहा जाता है । तच्चेति । यह 
उपाधि का लक्षण ^निषिद्धत्व' मे घटित हो रहाहै। जो इस प्रकार है--"निषिद्धत्व- 
मिति ! अधमसाधनत्व' रूप साध्य का व्यापक “निषिद्धत्व' है, क्योकि “जहां-जहां अधमं- 

 साधनत्व है, वर्हा-वहां निषिद्धत्व अवश्य ही रहता है ।' इस रीति से “निषिद्धत्व' में 
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साध्यव्यापकत्व निश्चित होता है, एवमिति । किन्तु इसी तरह “हिसात्व" रूप साधन का 
व्यापकं "निषिद्धत्व' नहीं हो पा रहा है । न हीति । क्योकि जहां -जहां हिसात्व" है वरहा 
वहू "निषिद्धत्व' भी अवश्य हो, यह्‌ दृष्टिगोचर नहीं है । इसल्ि यह उपाधि “साधनः 
का व्यापक नहीं है, अपितु अग्यापक ही है । जैसे यज्ञीय-प्यहिसा पे हिसात्व तो है, 
लेकिन निविद्धत्व नहीं है । तदेवमिति । इत रीति से “निषिद्धत्व' में ^साघनाऽव्यापकत्व' 
भी निश्चित होता है। एवं च “निषिद्धत्व' अधर्म्ाधनत्वरूप साध्य का व्यापक हैतथा 
हिसात्वरूप साधन का अव्यापक है । अतः "निषिद्धत्व' में साध्य का “घ्यापकत्व' ओर 
साधन का “अव्यापकत्व' निश्चित होने से “निपिद्धत्व' उपाधि है । इस भकार 'निषिद्धत्व” 
उपाधि के रहने से अन्य ( नतिविद्धत्व) प्रयुक्त व्याप्ति ( यत्र-यत्र हिसात्वं तत्रतत्र 
निषिद्धत्वं ) पर आश्रित अर्थात्‌ उपजीवी हिसात्व' हेतु व्याप्यत्वासिद्ध ही है 1 
माधुरी 

“मा हिस्यात्‌ सर्वाभूतानि" किसी भी प्राणी की हिसा नहीं करनी चाहिये । इस 
शरुत्तिवचन से “हिसामात्र' का निषेध कियागयादहै एेसा प्रतीत होताहै, किन्तु 
"अग्नीषोमीयं पशुमालभेत" यह भी एक श्रुतिवचन है । इसे देखने पर ध्यान में 
आतादहै कि प्रयम प्रदशित “निषेधवाक्य' का तात्पयं “हिसामात्र'के निषेध में 
नहीं है । उसका क्षेत्र “शास्वरविहित हिसा" के स्थलों को छोड़ कर ही है । यह स्वीकार 
करने पर ही श्रुति के विरुद्ध प्रतीत होने वाले वचनो की सा्थंकता एवं प्रामाणिकता 
सिद्ध हो सकती है । यही परस्पर विरुद्ध वचनो के समन्वय करने का मागं है ।. 

अधर्मसाधनत्व ( अध्रमंजनकत्व ) का प्रयोजक ( निमित्त कारण ) ^निषिद्धत्व 
( उपाधि ) हीदहै। उपाधि" शन्द की व्युत्पत्ति यहटै कि "उप समोपवतिनि 
आदधाति सङ्क्रामयति स्वीयं घर्ममिति उपाधिः-“उप' अर्थात्‌ अपने समीपवर्ती 
"हिसात्व' मे अपने धमं का आधान ( आरोप } करने के कारण उसे “उपाधि का 
जाता है । यह व्युत्पत्तिकभ्य अथं निषिद्धत्व' मे समन्वित हो रहा है । वह॒ समन्वय 
इस प्रकार है-मिथ्याभाषण, परद्रव्यापहरण, परस्त्रीसेवन, मद्यपान आदि कोई भी 
कार्यः, निषिद्ध होने से ही "अधमं का साधन यानी अघ्मजनकः समज्ञा जाता है । 
अधर्मसाधमत्व के साथ निबिद्धत्व विद्यमान है 1 इसल्यि अधरमंसाधनत्व' का प्रयोजक 
"निविद्धत्व' है । इस प्रकार 'अघर्मसाधनत्व' की निषिद्धत्व के साथ व्याप्तिहै। इस 
“व्याप्ति का हिसात्व मेँ आरोप ( आधान ) कर च्या जातादहै। इस कारण हेतुः 
के रूप मे उपस्थित हआ "हिसात्व' अन्य प्रयुक्त है, अर्थात्‌ नि षिद्धत्व भ्रयुक्त व्याप्ति पर 
वह आश्रित है । वास्तव में वह “हिसात्व' ( हेतु ) व्याप्य नहीं है, यानी उसको व्याप्य 
स्वरूपता सिद्ध नहीं हो पा रही है। अतः हिसात्व' हेतु को यहां पर सोपाधिक 
व्याप्यत्वासिद्ध वताया गया है । 

१९१ तभ 





मै 
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निष्कषं यह्‌ है कि "मा हिस्यात्‌' इस सामान्य वचन से हिसमात्र का निषेधन 
होने से यज्ञीय हिसा' में “निषद्धत्व,' हिसात्व हेतु का अव्यापक! हो जता है 1 इसचिये 
जहां भी हिसात्व' मे अधमंसाधनत्व की व्याप्ति उपलब्ध हो, वहां उसे अन्य-प्रयुक्त 
ओपाधिक ही समञ्लना चाहिये । एवं च “हिसात्व' से अधमंसाधनत्व का अनौपाधिक 
संबंध नहीं है, इसल्ि “हिसात्व" हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध कहने मेँ किसी प्रकार का कोई 
सन्देह नहीं है । 

"व्याप्यत्वासिद्ध" की दिविधता जो बतायी गयी है, वह्‌ उपलक्षण ( संकेत ) मात्र 
है । क्योकि ^हेतुओं' मे व्याप्यत्व की असिद्धि, अन्य अनेक कारणोंसे भी दृष्टिगोचर 
होती है 1 जैसे--'पवंतः काचनमयवल्लिमान्‌, काचचनमयधूमात्‌"-- "पवेत" काचनमय 
वह्नि से युक्त है, क नमय धूम" से युक्त होने के कारण । एसा अनुमान यदि कोई 
करे तो यहां प्रयुक्त हेतु ( काचनमय घूम ) को "व्यप्यत्वासिद्ध' कहना होगा । इस 
अनुमान में प्रयुक्त साध्य" ओर साधनः किसी प्रमाणसे भी सिद्ध नहीं हैँ । काचनमय 
वद्धि" ओर कश्चनमय घूम" के होनेमे कोई प्रमाण नहीं है । अतः उनका अस्तित्व 
कौन मानेगा ? तव “काचनमय वद्ि' की सिद्धिकेव्ि दिये गये हेतु में काच्चनमय 
बह्भि' की व्याप्ति, उसी तरह काचनमय धूम रूप हेतु" मे “अन्य साध्य' की भी व्याप्ति 
कसे हो सकेगी ? अतः एसे अनुमानो मे प्रयुक्त ेतुओं' को व्याप्यत्वासिद्ध कहना 
ही पडग। । 


इसी तरह “व्य्थविशेषण' से युक्त हेतु का प्रयोग किसी अनुमानमें कर देने पर 
वहू ®हेतु" भी व्याप्यत्वासिद्ध हो जाता है। जेसे--पवंतोऽग्निमान्‌ नीलधूमात्‌' इस 
अनुमान मे अग्नि" के साधनां “शुद्ध धूम" को न रखकर (नीलधूम'कोहेतु के रूप 
मे. रखा गया है । किन्तु (नीकत्व' विशेषण देना व्यथं है । अतः लाघवात्‌ शुद्ध घूम 
मेही अग्नि" की व्याप्ति मानी जायेगी । नीकघूम' में अग्निकौ व्याप्ति माननेमें 
गौरवदोष होगा । अतः नीरघूम' रूप हेतु को भी "व्याप्यत्वासिद्ध" ही कहना होगा । 
इसलिये पूर्वोक्त "्याप्यत्वासिद्ध' की द्विविधताको उपलक्षणकेरूप मेही समञ्लना 
चाहिये । 

२: साध्यविपर्ययव्याप्तो हेतुर्विरुद्धः \ स यथा शब्दो नित्यः कृतकत्वादात्मवत्‌ \ 
अत्र कृतकत्वं हि साध्यनित्यत्वविपरोतानित्यत्वेन व्याप्तम्‌ ! यत्कृतकं तदनित्यमेव, 
न नित्यमित्यतो विरद कृतकत्वमिति ! 
विरश्द्ध हेत्वामास- 

साध्येति । स।ध्य के अभाव ( विपर्यय = विपरीत ) से व्याप्त हए हेतु को “विरुद्धः 
हेत्वाभास कहते ह । जेसे-स यथेति । “शब्दो नित्यः, कृतकत्वात्‌ आत्मवत्‌" शब्द 
नित्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योकि वह्‌ कृतक ( जन्य ) है ( हेतु ), जेसे आत्मा (उदाहरण) 1 
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अत्रेति । इस अनुमान मे कृतकत्व' हेतु, “नित्यत्व रूप साध्य के विपरीत ( अभाव- 
रूप ) “अनित्यत्व' से व्याप्त है । यत्कृतकभिति । “जो कृतक ( जन्य ) होता है, वह्‌ 
अनित्य होता है, नित्य नहीं" । यहां पर "नित्यत्व" साध्य है, ओर ृतकत्व" हेतु है 1 
“जो कृतक होता है वह्‌ अनित्य होता है- यह्‌ व्याप्ति है । (अनित्यत्व' का अथं है- 
"नित्यत्वाभाव' यानी साध्याभाव । इसल्यि इस अनुमान में प्रयुक्त जो “कृतकत्व' हेतु 
है, वह साध्याभाव यानी नित्यत्वाभाव से व्याप्त है । अतः यहाँ पर “कृतकत्व' हेतु 
में "विरुद्ध दोष आ जाने से उसे "विरुद्ध" संज्ञक हेत्वाभास समञ्चना चाहिये । 

माधुरी 

पचि प्रकार के हैत्वाभासों मे यह्‌ वि रुद्धसंज्ञक हेत्वाभास अत्यन्त निकृष्ट है, क्योकि 
इसके प्रयोग करने से अनुमान प्रयोग करने वलेकी मूखंता स्पष्टहो जाती है। 
क्योकि यह्‌ नियमदहैकिहितुको हमेशा साध्यका व्याप्य करके दिखाना चाहिये 1 
किन्तु उक्तं अनुमान प्रयोग में प्रयुक्त हेतु को स्य का व्याप्य हुआ न दिखाकर उसके 
विपरीत साध्यके विरोधी साध्याभावका व्याप्य बनाकर उसे दिखाया जा रहा दै। 
उक्तं अनुमान मे शशब्द' पक्ष है, उसमें आत्मा का दृष्टान्ते देकर "नित्यत्व" को सिद्ध 
करने के ल्यि कृतकत्व' हेतु को दे रहे हु, जो “नित्यत्व का साधकन वन कर 
उर्टे ^नित्यत्वाभ।व' का साधक बन रहा है । यह तो वेसा ही हुआ किं चले “नित्यत्व 
सिद्ध करने किन्तु कर वंठे अनित्यत्व' को सिद्ध । विनायक प्रकुर्वाणो रचयामास 
वानरम्‌" की तरह ही हआ । अतः उक्त अनुमान में कृतकत्व' हेतु विरुद्ध हो गया है । 


३. सव्यभिचारोऽनेकान्तिकः । स द्विविधः, साधारणानेकान्तिकोऽसाधारणा- 
नेकान्तिकरचेति । तत्र पक्षसपक्षविपक्षवत्तिः साधारणः । यथा शान्बो नित्यः 
प्रमेयत्वात्‌ व्योमवत्‌ ।! अत्न हि प्रमेयत्वं हेतुस्तच्च नित्यानित्यवुत्ति । सपक्षाद्‌ 
विपक्षाद्‌ व्यावृत्तो यः पक्ष एव वतंते सोऽसाधारणानेकान्तिकः \ स यथा सूनित्या 
गन्धवत्त्वात्‌ । गन्धवत्वं हि सपक्ाघ्ित्याद्‌ विपक्षाच्चानित्याद्‌ व्यादत्तं सूमात्र- 
वुत्ति । | 
अनेकान्तिकर हेत्वामास-- 

सव्यभिचार इति 1 "सव्यभिचार हेतु" अनैकान्तिक हेत्वाभास है । जिस हेतु मे क्षाघ्य 
का व्यभिचार यानी जो हेतु, साध्य के साथ नियमेन नहीं रहता, अपितु कहीं साध्या- 
भावके साथ भी रहता है, उस हेतु को “अनैकान्तिक” कहते है । स दह्विविष इति । यह 
अनैकान्तिक दो प्रकार का है-( १) साधारण अनैकान्तिक ओर (२) असाधारण- ` 
अनैकान्तिक । तत्रेति । साधारण अनैकान्तिक उस हेतु को कहते है, जो पक्ष, सपक्ष 
ओर विपक्ष तीनों में रहता है 1 ययेति । जेते -शब्दो नित्यः प्रमेयत्वात्‌, व्योमवत्‌- 
शब्द नित्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योकिं वह प्रमेय है ( हेतु ) जेते आकाश अर्थात्‌ आकाश 
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कं समान ( उदाहरण ) । अत्रेति 1 इस अनुमान में श्रमेपरत्व' हेतु, साधारण अन- 
कान्तिक है, क्योकि वह नित्य ( पक्ष या सपक्ष }) मौर अनित्य ( विपन्न ) दोनों में 
रहता है, अर्थात्‌ शब्दरूप पक्ष मे, आकाशरूप सपक्ष आदि नित्य पदार्थो मे, एवं 
व्विपक्चरूप चट-पट आदि अनित्य पदार्थो मेँ यानी तीनों जगह रहता है । इसचल्यि एसे 
अनकान्तिक हेतु को “साधारणः अनेकान्तिक कहा जाता है । 


सपक्षादिति । दुसरा अर्थात्‌ असाधारण अनेकान्तिक हेतु वह्‌ है, जो सपक्ष ओर 
विपक्ष दोनों मे न रहकर यानी सपक्ष तथा विपक्ष दोनों से व्यावृत्त होकर केव पक्ष" 
मे ही रहता है । जैसे--शभरनित्या, गन्धवत्त्वात्‌" ।-भ्रूमि नित्य है ( प्रतिज्ञा )› क्योकि 
उसमे गन्धहै (हेतु) इस अनुमानप्रयोग में गन्ध" हेतु ( गन्धवत्त्व हेतु ) सपक्ष 
तथा विपक्ष दोनों मे नहीं रहता यानी दोनों से व्यावृत्त है । स्पष्टाथं यह है किं जिनमें 
"नित्यत्व" रूप साध्य निश्चित है, उन आकाश आदि सपक्षो" मे एवं जिनमे “नित्यत्वा- 
भाव ( अनित्यत्व ) रूप साध्याभाव निश्चित है, उन जल, तेज आदि विपक्षोःमेन 
रहकर वह हेतु केवर भ्रु ( भूमि) रूप "पक्ष" मेही रहता है । इसलिये उक्त अनुमान 
मे प्रयुक्त गन्धवत्त्वात्‌" हेतु को “असाधारण अनेकान्तिक' हेत्वाभास कहा गया है । 
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सूत्रकार के “अनेकान्तिकत्वलक्षणम्‌ अनेकान्तिकः सव्यभिचारः' इस सूत्रम ही 
कुढ व्यत्यास करके ग्रन्थकार ने 'सव्यभिचारोऽनकान्तिकः' यह्‌ अनेकान्तिक हेत्वा- 
भास का लक्षण किया है। इसमे सव्यभिचार शब्द आया है । उक्तका अथं होगा किं 
“व्यभिचार के सहित ।' इज्य “व्यभिचार' शब्द का अथं जानना आवश्यक है । 
“व्यभिच्ार' का अथं है अव्यवस्थ, ओचित्य का उल्लंघन ( अनौचित्य ), नियमपूरवंक 
न रहना । इससे यह समन्ञ मेँ आताः है किं हेतु का साध्य के साथ व्यवस्थितरूप से न 
रहना अर्थात्‌ हेतु का व्यभिचरित होना, जहाँ हेतु का रहना उचित है, वहाँ पर न रहना, 
अर्थात्‌ जिसके साथ उसे नियमित रूप से रहना है, उसके साथ वैसा न रहना, यही सब 
हेतु के व्यभिचार कहकाते है । हेतु के व्यभिचार की कल्पना दो प्रकारसे हो सकती है 
(१) कहीं पर हेतु, अपने उचित स्थान पर रहने के साथ-साथ उससे भिन्न स्थान 
पर ( अनुचित स्थान पर ) भी रहत। है, यानी ओौचित्य का उल्कघन करता है । एेसी 
स्थिति मे उस हेतु को (साधारण अनैकान्तिक हेत्वाभास" कहते है । स्पष्ट अथं यह है 
किं यह साधारण अनेकान्तिक हेतु" पक्ष तथा सपक्ष मे रहता हा भी विपक्ष में भी 
रहता है । जसे “शब्दो नित्यः प्रमेयत्वात्‌ व्योमवत्‌" अनुमान में “नित्यत्व साध्य है, श्रमे- 
यत्व" हेतु है, शब्द" पक्ष है, “व्योम" सपन्ष है 1 ओर “चट-पट' आदि अनित्य पदाथ, 
विपक्ष है । इन सभी मेँ श्रमेयत्व' हेतु विद्यमान रहता है । घटपटादि अनित्य पदार्थं 
रूप जो विपक्ष है, उनमें भी यह शभ्रमेणत्व' हेतु रहता है । इसख्यि यह्‌ श्रमेयत्व" हेतु 
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यहा पर साध।रण अनकान्तिक हो जाता है । अतः यह्‌ असद्‌ हेतु कहलाता है। पीले 
वता चुके हैँ करि अनुमान-प्रयोग करते समय प्रयोक्ताको हेतुके प्रयोग में बड़ी 
सावधानी रखनी चाहिये । क्योकि सदृहेतु के प्रयोग करने पर ही साध्य की सिद्धि 
होगी, असदृहेतु के प्रयोग करने पर नहीं । 'सदहेतु" हमेशा पक्ष ओर सपक्ष दोनों में 
रहता है, परन्तु वह विपक्ष मे कभी भी नहीं रहता, इसे भूलना नहीं चाहिये । 

जब हेतु, उचित स्थल पर भी नहीं रहता, अर्थात्‌ ओौचित्य का अतिक्रमण करता 
है, तब उसे असाधारण अनैकान्तिक हेत्वाभास कहते है । यह असाधारण अनैकान्तिक 
हेतु, जैसे विपक्ष में नहीं रहता, वैसे ही वह सपक्ष" मे भी नहीं रहता । किन्तु उसका 
सपक्ष' में रहना उचित है, तथापि जव वह्‌ उस ओौचित्य का अतिक्रमण करता है, तव 
उसे “असाधारण अनैकान्तिकः कहते ह । शभरुनित्या गन्धवत्त्वात्‌" यहाँ पर “नित्यत्व 
साध्य है । गन्धवत्त्व' हेतु है, शरुः" पक्ष है, (आकाशादि नित्यपदार्थ' सपक्ष है, “जक 
आदि अनित्य पदाथं विपन्न हैँ । "गन्धवत्त्व" हेतु का अनित्य “जक आदि विपक्ष स्थल 
मे न रहना तो उचित दहै, किन्तु “आकाशादि नित्यपदा्थरूप सपक्षमें भीन रहना 
नितान्त अनुचित है! जैसे वह पक्षमें रहतादै, वेते ही उसका सपक्ष में भी रहना 
आवश्यक है । यह्‌ ओौचित्य. का उल्लंघन ( अतिक्रमण ) उसने कियादहै, इसख्ियि 
वह्‌ असद्‌ हेतु हो गया है । 

सन्यभिचारोऽनेकान्तिकः' मे “अनेकान्तिक शब्द की व्युत्पत्ति वृत्तिकार नें 
इस प्रकार की है--“एकस्य साध्यस्य तदभावस्य वा योऽन्तःसह्चारः अव्यभिचरित- 
सहचारः एकान्तः तद्वान्‌ एेकान्तिकः, तदन्योऽनेकान्तिकः ।' वात्स्यायन ने “नित्यः 
शब्दोऽस्पशंत्वात्‌" इस उदाहरण के सन्दभं में “अनंकान्तिक' शब्द की व्याख्या 
इस प्रक।र की है--'नित्यत्वमप्येकोऽन्तः अनित्यत्वमप्येकोऽन्तः । एकसर्िमन्नन्ते विद्यत 
इत्यकान्तिकः । विपययादनेकान्तिक उभयव्यापकत्वादिति । ( न्या. भा. १।२।४६ ) । 
तकंसंग्रहकार अन्नभटर ने “अनेकान्तिक' हेत्वाभास के तीन भेद बतये है 
(१) साधारण अनैकान्तिक, (२) असाधारण अनंकान्तिक ओर (३) अनुप- 
संह।री अनैकान्तिक । जो हेतु" अन्वयी तथा व्य्रतिरेकी दोनों भकार के उदा- 
हरणो से रहिते रहता है उसे अनुपसंहारी' बताया गया है । अर्थात्‌ उसदहेतुसे 
पक्ष मे साध्य का उपसंहार ( समपंण ) नहीं किया जाता । क्योकि सम्पूणं विश्व को 
ही पक्ष बनाकर विश्वभर मे साध्यका सन्देह हो जाताहै, जिससे कहींपरभी 
हेतु मे साध्य के सहचार का निर्णय नहीं किथा जा सकता । जेखे-सर्वम्‌ अनित्यम्‌ 
प्रमेयत्वात्‌" सब अनित्य है, क्योकि सब भरमेय है । यर्हां सभी विश्व, पक्षः के 
अन्तगंत है । जिसमे साध्य का सन्देह हो रहा है । अतः एेसा करीं भी कोई उदाहरण 
नहीं दिखाया जा सकता कि यत्र-यत्र प्रमेयत्वं तत्रतत्र अनित्यत्वम्‌ - जहां -जहां 
प्रमेयत्व है, वर्हाँ-वहां अनित्यत्व है- नेसे अमुक । गौर न ही एेसा कोई उदाहरण 
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है किं “जहां भनित्यत्व नहीं है, वहां प्रमेयत्व भी नहीं है । इसच्यि अनुपसंहारी" को 
हेत्वाभास बताया गया है । 

किन्तु तकभाषाकार केशवमिश्रने अनेकान्तिकिके दो ही भेद कयि, तीन 
नहीं । क्योकि विश्वमाच्र-पक्षक अनुमान करना संभव नहींहै। किसी साध्य" के 
साधनाथं अनुमान का प्रयोग तभी कियाजा सकताटहै जव कहींहेतुमें साध्यकी 
व्याप्ति दिखाई जा सके । लेकिन जव सम्पूणं विश्वको ही पक्ष वना डाला तो संपुणं 
विश्वमेंही साध्य कासंणय अवश्य ही रहेगा! तवदहेतुमें साध्य की व्याप्ति कंसे 
संभव हो सकेगी ? ओर जव व्याप्तिका ज्ञान ही नहीं होगा तेव अनुमान प्रयोग का 
अवकाश ही कहाँ रहेगा? इस दृष्टिसे प्रन्थकार ने अनुपसंहारी को अनैकान्तिक 
नहीं माना है । 

४. प्रकरणतमस्तु स एव यस्य हेतोः साध्यविपरोतसाधकं हेत्वन्तरं विद्यते । 
स॒ यथा शब्दोऽनित्यो नित्यधसंरहितत्वाद्‌ \ शब्दो नित्योऽनित्यधसंरहितत्वा- 
दिति । भयमेव हि सत्प्रतिपक्ष इति चोच्यते । 


प्रकरणसम ( सत्प्रतिपक्ष )- 


प्रकरणत्तमस्स्विति । जिस दहेतु के साध्यके विपरीत अथंका साधक दूसरा हेतु 
उपस्थित ( विद्यमान ) रहता है, तब साध्यसाधनाथं प्रयुक्त हए उसी हेतु को प्रकरंण- 
समः कहते है 1 स यथेति । जंसे--'शब्दः अनित्यः नित्यधर्मरहितत्वात्‌' शब्द अनित्य है 
( प्रतिज्ञा ); क्योकिं वह नित्यके धमं से रहित है-अर्थात्‌ नित्यत्वज्ञापक धमं से 
रहित है ( हेतु ) यह्‌ एक अनुमान प्रयोग है । 

इस अनुमान प्रयोग के विपरीत शब्द नित्यवादी विद्धान्‌ शब्द मेँ नित्यत्व सिद्ध 
करने के चयि, उपयुक्त अनुमान के तुल्यवक्वाला विरोधी दूसरा अनुमान करता है- 
शब्दो नित्य इति । जैसे-'शब्दः नित्यः अनिस्यधमंरहितत्वात्‌--शब्द नित्य है 
( प्रतिज्ञा ) क्योकिं वह अनित्य धमं से रहित है ( हेतु ) अर्थात्‌ अनित्यत्वज्ञापक धर्मं से 
रहित दै- यह इसरा अनुमान प्रयोग है । इस प्रकरणसम को ही "सत्प्रतिपक्ष" कहते है । 

माधुरी 

प्रतिपक्ष का अथं है--साध्यविपरीत-साधकं हेत्वन्तरं प्रतिपक्षः'- साध्य के 
विपरीत अथं का साधक दुसरा हेतु । जिस हेतु का प्रतिपक्ष विद्यमान रहता है उसे 
सत्प्रतिपक्ष" कहते हँ । तात्पयं यह है किं जहांपरदो हेतु परस्पर एक दूसरे के 
विपरीत अथं को ( साध्य को ) सिद्ध करते हों वहां वे दोनों हेतु, सत्प्रतिपक्ष हेत्वा- 
भास समञ्च जाते है । पहले अनुमान में ^नित्यधरमरहितत्वात्‌" ओर दुसरे अनुमान में 
“अनित्यघधमंरहितत्वात्‌ ये दोनों हेतु एक दूसरे के साध्यसे विपरीत अथं कोसिद्ध 
करना चाहते ह । एक हेतु, शब्द मेँ अनित्यत्व सिद्ध करना चाहता है तो दूसरा हेतु 
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शब्द मं नित्यत्व सिद्ध करना चाहता है । अतः साध्य-विपरीत-साधक तुल्यदङ्वाङा 
दूसरा हेतु विद्यमान रहने से ये दोनों हेतु परस्पर सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास हैँ । इन दोनों 
मे से कोद भी हेतु अपने साध्य के साधन करने में समयं नहीं है । चिन्नंभटर ने यहाँ पर 
एक प्रश्न उपस्थित किया है कि सत्प्रतिपक्ष स्थल में क्या दोनों हेतु तुल्य बल वाले होते 
है अथवा न्यूनाधिक वल वाले होते दँ? किन्तु प्रथम पक्ष तो उचित नहीं हो सकत।, 
क्योकि एक वस्तु के दो रूप नहीं हज करते । वस्तु का स्वरूप एक होता है, निश्चित 
होता है । अतः परस्पर विपरीत स्वरूप को वताने वाले दोनों हेतु, उसके निश्चित 
स्वरूप को नहीं वता सकते । अतः दोनों हेतुओं को तुल्यबक ( समानवल ) नहीं कह 
सकते । तथा द्वितीय पक्ष भी ठीक नहींदहै, क्योकिदोहतुओंमेंसे किसीएक को 
दुव ( न्यूनवक वाखा ) ओर दुसरे हेतु को प्रवल ( अधिक बल्वाला ) कटं तो प्रवल 
हेतुसेही दुवबंलहेतुका बाधहो जायेगा, तव बाधितं हित्वाभास ही कहलयेगा। 
सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास नहीं कहलायेगा । अतः दोनों पक्ष ठीक नहींह। इस पर 
चिन्नभटु ने यह्‌ समाधान दियादहै किं वस्तुतः दोनों हेतु यद्यपि समानवकर के नहींहो 
सकते तथापि उन दोनों को तुल्यवल मान ल्या जात! है। इस आभिमानिक 
समवबक्त्व के आधार पर कह दिया गया है कि सत्प्रतिपन्न मे दोनों हेतु तुल्यवरू होते 
है । इस प्रकार से प्रकरणसम ( सत्प्रतिपक्ष ) की उपपत्ति क्गाली जाती है 1 श्रकरणः 

शब्द की निष्पत्ति श्र' पूवक कृ' धातु से भाव अथेमे ल्युट्‌" प्रत्ययसे तथा करण 

अथं में ^ल्युट्‌' प्रत्यय से अर्थात्‌ दोप्रकारसे होती दहै। भावे ल्युट्‌ करने पर रकरण 

शब्द क अथं होगा--परिस्थिति' । अर्थात्‌ प्रकृत-प्रसंग में “साध्य सन्देह की स्थिति'। 

ओर करणे ल्युट्‌ करने पर श्रकरण' शब्दका अथं होगा--भूवं कौ परिस्थितिः 

( साध्यसन्देह की स्थिति ) जिससे बनी रहे, यानी जो साध्य के संशय को कावम्‌ 
रखे । प्रकृत प्रसंग मे करणल्युडन्त रकरण" शब्द है ! अतः श्रकृरणसम" शब्द का अथं 
होगा--साध्यसन्देह उत्पन्न करने वाले के समान । अतः दोनों हेतुं कौ साध्यसन्दे- 
होत्पादकता के कारण साध्य का निश्चय नहीं होता । साध्यसाधनाथं हेतु काप्रयोग ` 
होने पर भी साध्य सन्देह की परिस्थिति वनौ ही रहती है । इसल्यि प्रकरण ( साध्य- 
सन्देह ) को कायम रखने वाले साधारण धमं के समान होने से हतु को यहां पर 
प्रकरणसम कहा गया हे । 


( १) बाधित हेत्वाभास ओर (२) विरुद्ध हेत्वाभास से सत्प्रतिपक्ष ( प्रकरण- 


सम ) हेत्वाभास का अन्तर- 


( १) बाधित हेत्वाभास में प्रबल प्रमाण के दारा साध्याभाव का निश्चय रहता 
है । ओर सत्प्रतिपक्ष मे दोनों मसे कोई भी हेतु अपने साध्य का निश्वायक्‌ नहीं 
होता है । दोनों हेतु समान-बल के ही माने जाते हैँ । ९ 
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( २ ) "विरुद्ध हेत्वाभास में साध्वसाधनाथं प्रस्तुत किय। गया हेतु दी 'साध्या- 
भाव" को सिद्ध कर देता है । जसे “शब्दो नित्यः कृतकत्वात्‌"; यहां कृतकत्वात्‌! हेतु ही 
साध्याभ।वरूप अनित्यत्व' को सिद्ध करता है। क्थोकि कृतकत्व की व्याप्ति अनित्यत्व 
के साथदटहै। किन्तु सत्प्रतिपक्ष ( प्रकरणसम ) मे साध्यसधनाथं प्रस्तुत किये गये 
हेतु से भिन्न ( दूसरा ) हेतु, साध्य विपरीत अथंको सिद्धकरताहै। एक दुसरेके 
विपरीत अर्थ-साधनाथं भिन्न-भिन्न हेतु रहते है । 

५. पक्षे प्रमाणान्तरावध॒तसाध्याभावो हेतुर्बाधितविषयः । कालात्ययापदिष्ट 
इति चोच्यते । यथा अग्निरनुष्णः कृतकत्वाज्जकवत्‌ 1 अत्र हि कृतकत्वस्य हेतोः 
साध्यमनुष्णत्वं तदभावः प्रतयक्षेणेवावघारितः स्पाशंनप्रत्यक्षेणेवोष्णत्वोपलम्भात्‌ । 


॥ इति व्याख्यातमनुमानस्‌ ॥ 


बाधितविषय अथवा कालात्ययापदिष्ट- 

पक्ष इति । जिस हेतु के पक्ष मे किसी अन्य प्रवर प्रमाणसे साध्याभाव निश्चित 
कर दिया जातारहै, उसदहेतु को "वाधित विषय' ओर काात्ययापदिष्ट कहते हैँ । 
यथेति । जंसे--'अग्निः अनुष्णः कृतकत्वात्‌ जल्वत्‌-अग्नि अनुष्ण ( शीतल ) हे, 
कृतक ( जन्य ) होने से, जरू के समान । अत्रेति । यहाँ पर “कृतकलत्व' हेतु का साध्य 
“अनुष्णत्व' है, उसका अभाव अर्थात्‌ “उष्णत्व' की उपरुन्धि अग्नि" रूप पक्षमें 
प्रत्यक्ष प्रमाण से निश्चित हो चुकी है! क्योकि स्पाशंन प्रत्यक्षसे ही अग्नि में उष्णत्व 
काज्ञनदहो जातादहै। 

माधुरी 

"कालात्ययापदिष्टः ओर "नाधितविषयः शब्दों का अथं समञ्लना आवश्यक है) 
"विषय" शब्द का अथं है--साध्य' । अतः वाधितविषय का अथं हुजआ--जिस दहेतु के 
साध्य का अभाव, क्रिसी अन्य प्रमाणसे ( प्रमाणान्तरसे ) पक्षमें निश्चित हो । 
अर्थात्‌ जिसका विषय वाधितहो, उसहेतुको “बाधित विषय नाम का हित्वाभास 
कहते है । इसके उदाहरणभ्रूत अनुमान मे प्रस्तुत किया गया हेतु ( कतकत्व ) बाधित- 
विषयक है, क्योकि (त्वाच ( स्पाशंन ) प्रत्यक्ष" से अग्निम “उष्णत्व' की उपलन्धि 
होती है । जिससे स्पष्ट हो जाता है कि “कृतकत्व" हेतु के साध्य “अनुष्णत्व का अभाव 
जो उष्णत्व है, उसका निश्चय प्रत्यक्षप्रमाण से हभ है । 

कालात्ययापदिष्टः क। अथं है--“उचितकाल' का “अत्यय ( अतिक्रमण ) हो जने 
पर “मपदिष्ट' ( श्रयुक्त होने वाला ) हतु । 'क्ष' में साध्य के साधनां हेतु के प्रयोग 
का उच्चितकाक तभी तक है, जव तक्‌ "पक्ष" में साध्य के वाध का ( साध्याभाव का) 
निश्चय नहीं होता है। 
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नाधित विषय तथा सत्प्रतिपक्ष मे अन्तर- 

वाधितविषयमें प्रमाणान्तरसे (अन्य प्रमाणसे ) “साध्याभावः का निश्चय 
रहत। है, किन्तु सत्प्रतिपक्ष में अन्य हेतु से “साध्याभाव' की सम्भावना मात्र रहतीं है । 
वाधितविषय में अन्य प्रमाण" ( प्रमाणान्तर } प्रवर रहता है, किन्तु सत्प्रतिपक्ष मं 
दोनो' को समवलक ( तुल्यवर ) समज्ञा जाता है । 
अनुमान को आवश्यकता- 

आस्तिक हो चाहे नास्तिक हो सभी दार्शनिक श्रत्यक्ष प्रमाण" को स्वीकार करते 
है । एसी स्थिति अनुमान प्रमाण" के विषय में नहीं है । चार्वाक ( नास्तिक ). दाश- 
निक अनुमान प्रमाण" का स्वीकार नहीं करते । किन्तु वाचस्पतिभिश्र आदि आस्तिक 
दाशनिकों ने अनेक युक्तयो से यह स्पष्ट कर दियाहै किं चावकि जैसे नास्तिक 
दाशंनिक को भी “अनुमान प्रमाणः को स्वीकार करना ही होगा । आस्तिक दार्शनिकों 
का कहना है किं नास्तिकं दाशेनिक जव किसी “अनुमान प्रमाण" मानने वाले आस्तिक 
से कहता है कि “अनुमान प्रमाणः नहीं है, तव उक्षका अभिप्राय यही रहता है कि 
अनुमान प्रमाणः मानने वाले का श्रम" दुरकरदे, ओर वह्‌ अनुमान प्रमाण" को 
स्वीकार न करे । तव चार्वाक से यह्‌ प्रश्न किया जायेगा कि तुम्हं ( चावकिको) 
यह कंसे मालूम हज किं वह॒ ( आस्तिक ) अज्ञान, सन्देह या ममेह? चावकिके 
पास कौन सा साधन है ? जिससे उसने इसके “भ्रम, अज्ञान या सन्देह" को जान जिया ? 
इसके उत्तर मे चाव कि केगा करं इसके "वचनः ( शब्द ) से उसके भ्रम की प्रतीति हो ` 
रही है । किन्तु 'वचन'( शब्द ) से होने वाली रम की प्रतीति को श्रत्यक्ष' तो नहीं 
कह सकते । क्योकि दुसरे व्यक्ति में स्थित “श्रम, अज्ञान या सन्देह" का श्रत्यक्ष' किसी 
लौकिक पुरुष को हो नहीं सकता । उसे जानने का एकमात्र मागं होगा उस व्यक्ति 
के द्वारा “उच्चरित शब्द ( वचन) रूप “लिङ्क । अतः लिङ्गं से होने वाले ्ञानः 
को ही “लेङ्किक' या अनुमान" कहते हैँ । इससे सिद्ध होता दै किं दुसरे पुरुष के “श्रम, 
अज्ञान या विप्यंय' का ज्ञान ( ग्रहण ) “अनुमान प्रमाण" सेहीहोताहै। एवं च जव 
चार्वाक दाशंनिक दुसरेसे कहत। है किं “अनुमान प्रमाणः नहीं है, तव वह्‌ उसके 
अज्ञान, भ्रम आदि को अनुमान से जानकर ही यह कहता है कि “अनुमान प्रमाण का 
अस्तित्व नहीं है । एेसी स्थिति मे उस चर्वाक दाशंनिक को भी “अनुमान प्रमाणः का 
अस्तित्व मानना ही पडता है। उसे स्वीकार किये बिना उसका काम चलदही नहीं 
सकता । यदि वह्‌ दूसरे के अज्ञान, भ्रम "विपर्यय" को विना जाने ही दूसरे से कह देगा 
कि “अनुमान प्रमाण" नहीं है तो उसे (चार्वाक को) उन्मत्त (पागल) ही समञ्च जायेगा । 
इस उन्मत्तता से बचने के ल्यि उसे “अकामेनापि अनुमानं प्रमाणमभ्युपेयम्‌' न चाहते 
हए भी अनुमान प्रमाण मानना ही होगा । केवर श्रत्यक्ञ प्रमाण के माननेसेही काम 
नहीं चलेगा । 
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अनुमान प्रमाण को माननेमे एक कारण यह भी है करि चार्वाक जव धर से वाहुर 
कहीं जाता है, तब उसे अपने घर के रोगों का भ्रत्यक्ष' तो नहीं रहता, तव क्या वह्‌ 
अपने घर के लोगों का अभाव ( आस्तित्व नहीं है ) मानेगा ? एेसा मानने पर तो 
सब व्यवहार ही जिगड़ जायेगा । अतः "घरवालो' को जीवित समञ्चन के ल्यि उसे 
अनुमान का स्वीकार करना ही होगा) “अनुमान'के स्वीकार करनेमें एक कारण 
यह भी है कि चार्वाक को "अनुमान" का अप्रमाणत्व ( अप्रामाण्य ) ज्ञातहै या नहीं 
है ? यदि उसे अनुमान का अप्रमाण्य ज्ञात नहोंहै तो उसे अनुमान प्रमाण नहीं हैः 
यह कहना ही नहीं चहिये, क्योकि सभौ लोग उसी बातको कहते, जो स्वयं 
को ज्ञात रहती है । “अज्ञात बात" को कह्ने वाला व्यक्ति भिध्याभाषी या वच्चकः 
कृहुकात है 1 अतः चार्वाक कह देगा किं अनुमान का अग्रामाण्य' उसे ज्ञात है। 
तव तो उसे अपना दुराग्रह तत्का त्यागना होगा । क्योकि हेतु" के उपाधियुक्त अथवा 
व्यभिचारी होने का सन्देह होनेसे श्याघ्िज्ञान' तो हो नहीं सकेगा, तव अनुमान 
कहां होगा ? ओर जब “अनुमान' का अस्तित्व ही नहीं होगा तो उसके "अप्रामाण्य 
के ज्ञान का प्रण्नही कंसे पदाहोगा? न रहेगा बसि ओर न बजेगी वांसरी'। 
अतः “अनुमानः का अप्रमाणत्व ज्ञात है, यह्‌ भी वह्‌ नहीं कह सकता । इसी तरह 
अनुमान प्रमाण नहीं है यह भी. वह नहीं कह सकता, क्योकि “अनुमान' को 
छोड अनुमान के अघ्रामाण्य का ज्ञापक अन्य कोई नहीं हैँ । इसल्ि अनुमान" तो 
उसे मानना ही पड़ेगा । 

वेशेषिक दशन में इस पर अच्छा विचार करिया गया है । प्रत्यक्ष के योग्य रहने पर 
भी उपाधिः जब ज्ञात नहीं हो पाती तब उसे संशय के योग्य नहीं माना जाता अर्थात्‌ 
'संशयानह' माना जता है । तथा श्रत्यक्ष' के योग्य उपाधि की उपक्न्धिन होनेसे 
उसका ( उपाधि का ) अभाव माना जाता है । तव अनौपाधिक सम्बन्ध रूप “व्या 
का ज्ञान सरल्तासे हो जता है । जिसने “अनुमान का प्रामाण्य" निरावाध सिद्ध हौ 
जता है। वह भी बताया गयाहै किं लोकव्यवहार में (कायकारण भाव को समन्ल- 
कर ही सव कायं क्रिये जाते ह । निरथंक ( निष्फल ) कायं करना कोई नहीं चाहता । 
फलगघ्रालि के विश्वस से कायं करने मे मनुष्य की प्रवृत्ति होती है । अनुमान" को 
प्रमाण न मानने पर यह विश्वस किसीको नहीं होगा कि “अमुक कायः करनेसे 
अमुक फकः कौ प्राक्ति होगी । क्योकि जोभी कायंहै, वहतो अभी वतंमानमेंहै 
नही, वह तो “साध्य कोटि' में अर्थात्‌ अभी अनुष्ठेय कोटिमेंदहै, ओर उससे होने 
वारा जो फर" है, वह्‌ भी अभी वतंमान में नहीं है । वर्तमान में जिसका आस्तित्वः 
ही नहीं है, उसका प्रत्यक्ष, वतमान में कंसे हो सकेगा ? अतः चार्वाक को भी “अनुमान .. 
का अस्तित्व ओर उसका प्रामाण्य अगत्या मानना ही पड़गा। चार्वाक केवल 
श्रत्यक्ञ' को ही एकमात्र प्रमाण मानता है--श्रत्यश्षमेकं चार्वाकाः” । किन्तु उसे यह 
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समञ्लना चाहिये कि श्रत्यक्ष का प्रामाण्य" भी अनुमान के प्रामाण्य पर ही निभ॑रहै। 
अन्यथा संशयः कौ अनुपपत्ति रहेगी । क्योकि बात वही मानी जाती दहै जो प्रमाण 
सिद्ध होती है । अतः श्रत्यक्ष'के प्रामाण्यको भी प्रमाणसे सिद्ध करना होगा, तभी 
उसका श्रामाण्यः माना जायेगा । श्रत्यक्ष' के प्रामाण्य को सिद्ध करने वाखा प्रमाण, 
तो श्रत्यक्ष' से भिन्न ही होगा। अतः केवर एकमात्र प्रत्यक्ष के मानने से काम नहीं 
चलेगा । 


अनुमान का लक्षण ओर मेद- 


दाशंनिक जगत्‌ मे अनुमानप्रमाण के विषयमे दो प्रकार की परम्पराएं उपरून्ध 
होती है। (१) वैदिक परम्परा, ओर (२) अवैदिक परम्परा । वैदिक परम्परा 
कोभीदो शाखां हँ-“अनुमान' के दो भेद मानने वाखी एक शाखा है ओर तीन 
भेद मानने वालोंकी दुसरी शाखा है। वंशेषिक जौर मीमांसादेन, पहली" वेदिक 
शाखा के अन्तगंत है । इन दोनों दशंनों में अनुमान' के दो“भेद कहे गये हैँ । वंशेषिक- 
दशन के प्रशस्तपाद भाष्य में अनुमान निरूपण' के प्रसंग में बताया गया है किं तत्तु 
हिविधं दृष्टं सामान्यतोदृष्टं चः । उसी तरह मीमांसा दशंन के शवरभाष्य ( १।१।५ ) 
मे बताया है-- तत्तु द्िविषं प्रत्यक्षवो दृष्टसम्बन्धं सामान्यतो दुष्टसम्बन्धं च' । दुष्ट" 
( प्रत्यक्षतोदृष्ट ) तथा “सामान्यतो दृष्ट दोनो अनुमानं में अत्यन्त साम्य है । 


वेदिक परम्परा कौ दुसरी शाखा में न्याय, सांख्य, आदि दशंन समाविष्ट हैँ । इनमें 
अनुमान" के तीन भेद कहे गये हैँ । न्यायदशंन में अथ त्पूवंकं त्रिविधमनुमानं पूवेवत्‌, 
शेषवत्‌, सामान्यतोदुष्टं च' (१।१।५) । तथा सांख्य दशेन में ईश्वरङृष्ण ने अपनी साख्य 
कारिका में शत्रिविधघमनुमानमाख्यातम्‌' ( का० ५) द्वारा अनुमान के तीन भेद बताये 
है । आयुर्वेद के आचायं महषि चरक ने भी सूत्रस्थान ( २१।२२) में ्रत्यक्षपुवं 
त्रिविधं निकालं चानुमीयते' कहा है 1 अर्थात्‌ चरकने न्याय ओर सांख्य के समान 
ही “अनुमान को तरित्रिध माना है । श्री वाचस्पति मिश्चने वेदिक परस्परा को दोनों 
म।न्यताओं के समन्वय करने की दृष्टि से सांख्यतत्त्वकौमुदी मे पांचवी कारकाः 
की व्याख्या करते हुए कहा है कि “अनुमान'के दो भेद है (१) बीत मौर 
( २ ) अवीत । जो अनुमान साध्य ओर साधन के “अन्वयसहचार' ( अन्वथव्याप्ति ) 
के आधार पर विधि (भाव) रूपसे किसी साध्य" के साधनायं प्रवृत्त होता है, तब 
उसे “वीत' अनुमान कहते है--“अन्न अन्वयमुखेन भ्रवतंमानं विधायकं वतिम्‌ 1 ओर जो 
अनुमान 'साध्य-साधन' के “व्यतिरेकसहचार' ( व्यतिरेकव्याप्ति ) के आघार पर वृत्त 
होता है तथा किसी का "विधायक न होकर प्रतिषेधक होता है, उसे “अवीत' अनुमान 
कहते है- "निषेधमुखेन प्रवतंमानम्‌ अविधायकम्‌ अबीतम्‌' । इस वीत अनुमान" को 
ही न्यायदशंन में शेषवत्‌" शब्द से कहा गया है--तत्र अवीतं शेषवत्‌" “शिष्यते परि- 
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शिष्यते इति शेषः, स एव विषयतया यस्य अस्ति अनुमानज्ञानस्य तच्छेषवत्‌ । 
तदाहुः प्रसक्तप्रतिषेधे मन्यत्राप्रसङ्गाच्छिष्यमाणो सम्प्रत्ययः परिशेषः ।' “शेषवत्‌ का 
अथं है--“शेषविषयक अनुमान" 1 ओौर शेष" क। अथं है--परिशेष, अर्थात्‌ परितः 
यानी सब ओर से शेष" यानी वचने वाका (वचा हुआ) । एेसा “पदार्थं जिस अनुमान 
से सिद्ध हो, उसे शेषवत्‌" अनुमान कहा गया है । जेसे--'शब्दः अष्टद्रव्यातिरिक्तद्रव्य- 
धितः, अष्टद्रव्यानाश्रितत्वे सति समवायिकरणकत्वात्‌, यन्नेवं, तन्नेव, यथा रूपम्‌" यह्‌ 
परिशेषानुमान या शेषवत्‌ अनुमान अथवा अवीत अनुमान है । इस “अनुमान' से शब्द 
का आश्रय, अष्टद्रग्यों से अतिरिक्त आकाशद्रव्य है-यह सिद्ध किया गया है। शब्द 
के आश्रयरूप मेँ “आकाश का यह अनुमान थ्वी आदि प्रसक्त ओर गुण" आदि 
अप्रसक्त पदार्थो से “शेष” रह्‌ जाने वाले “आकाशः को विषय करने से शेषवत्‌ अनुमान" 
कहुकाता है । यह्‌ पृथ्वी आदि द्रव्यो मे तथा गुण आदि अद्रव्यो' मे शब्द के निषेध 
का बोदन करते हुए “शब्द के एक अतिरिक्त आश्रय भुत “आकाश' का साधन करता 
है । इषल्यि “अवीत' कौ परिभाषा के अनुसार “अवीत' अनुमान कहराता है । चौबीस 
गुणों मे से “शब्द एक गुण है । उसके “आश्रय रूप मे" पृथ्वी, जर, तेज, वायु, काल, 
दिक्‌, आत्मा ओर मन-ये आठ द्रव्य प्रसक्त होते है, किन्तु “शब्द' श्रोत्रग्राह्य होता है, 
ओर उक्त “भरो द्रव्यो के गुण श्रोत्रग्राह्य नहीं होते । इस कारण उक्त “आठ द्रग्यों 
काः प्रतिषध हो जाता दहै, अर्थात्‌ वे “शब्द के अश्वरयरूपमें नहींआ पाते। तथा 
२३ शगुणः भी शन्द के आश्चरयरूपमें प्रसक्त नहीं हो सकते, क्योकि कोई भी गुण" 
दुरे गुणः पर आश्रित नहीं हुआ करता । इस प्रकार प्रसक्त ओर अप्रसक्त ( प्राप्त 
ओर अप्राप्त ) दोनो वर्गो से अतिरिक्त रह जाता है “आकाशः । उसी को “शब्द 
के आश्रय मं अनुमान-प्रमाण के द्वारा सिद्ध किया गया है। 


अनुमान का दुसरा भेद “वीतः है । सांख्यतत्त्वकौमुदी मे इसके पूनः दो भेद कयि 
गये हँ । उनमें से एक को शधुववत्‌' तथा दूसरे को “सामान्यतोदृष्ट' कहा है । ववत्‌, 
का अथं है--पूवंविवयक" जीर "पुवं" का अथं है--्रसिद्ध' 1 गौर श्रसिद्ध' का अथं 
दै-दुष्टस्वकक्षणसामान्य' । अर्थात्‌ वह “सामान्य, जिसका कोई “स्वलक्षण ( स्व 
के ऊकक्षित होने का आश्रय ) कहीं दुष्ट हो । एसे “सामान्यो मे उदाहरणाथं “वह्भित्व' 
को प्रस्तुत कर सकते हैँ । क्योकि उसका स्वलक्षण ( उसके रक्षित होने का आश्रय ) 
एक "वद्धि" महानस में दुष्ट" है । जब उसी सामान्य के दुसरे (स्वलक्षण' का ( दुसरे 
बह्ि का ) अनुभान पवत में करते है; तव वह्‌ अनुमान, दु्टस्वलक्षणसापान्यविषयक 
होने से धुवंवत्‌' अनुमान कहुकाता है । इसी को श्रीवाचस्पति मिश्च के शब्दों में 
प्रस्वुत करते दै-““वीतं च द्वेधा- पूववत्‌ सामान्यतोदृष्टं च । तत्रैकं दुष्टस्वलक्षण- 
सामान्यविषयं तत्‌ पूवंवत्‌ । पूवं प्रसिद्धं दष्टस्वलक्षणसामान्यमिति यावत्‌, तदस्य 
विषयत्वेन अस्ति अनुमानज्ञानस्येति पुवंवतु । यथा धूमाद्‌ बह्भित्वसामान्यविशेषः पव॑ते 
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अनुमीयते, ठस्य च वह्ित्वसामान्यस्य स्वलक्षणं वद्धिविशेषो दुष्टो रसवत्याम्‌ 1" 
( सां० त० कौ० ५) 

"वीत अनुमान का दुसरा भेद “सामान्यतोवृष्ट" है । 'सामान्यतोदृष्ट" का अथं 
है--उस सामभन्यको विषय करने वाला, जिसका अपना स्वलक्षण ( अपना कोई 
आश्रय ) दुष्ट नहीं है । किन्तु उसके "व्यापक सामान्यः का स्वलक्षण ( आश्चय ) द्ष्ट 
है 1 अतः वह “सामान्य स्वरूपः दुष्ट न होनेसे स्वयं दृष्ट नहीं है, किन्तु अपने 
“व्यापक सामान्यः के दष्ट होने भे सामान्यतोदष्ट' है, ओर उसको विषय करने वाला 
अनुमान, सामान्यतोदृष्ट' नाम से कहा जाता है । 
सामान्यतोदृष्ट अनुमान का उदाह्रण- 

जेसे--रूवादिज्ञानानि करणन॑न्ति कियात्वात्‌ छिदि क्रियावत्‌" । यहाँ पर “क्रियात्व 
हेतु से रूपादिज्ञान के करणः ( इन्द्रिय ) का अनुमान किया गया है । यह्‌ अनुमान 
रूपादि ज्ञान के कारण रूप में इन्द्रिय" का साधन कर रहा है, ओर उसमे “इन्दरियत्व 
एेस। सामान्य ठै, जिस्षका कोई स्वलक्षण" ( आश्रय }) हम जंसे स्थूल्दर्शी लोगों को 
कभी दृष्ट नहीं दै, क्योकि “इन्द्रिय में अदुष्टता निश्चित दहै। वह्‌ निरवयव ओौर 
अतीन्द्रिय" है । किन्तु उसके “व्यापक सामान्य" ( करणत्व ) का ही स्वकक्षण ( आश्रय- 
भूत कुठार ) दृष्ट है । अतः सामान्यतो दुष्ट" अथं को विषय करने के कारण “क्रियात्व” 
हेतु से रूपादिज्ञान के कारणभ्रुत चक्षुरादि इन्द्रिय" का अनुमान “सामान्यतोदृष्ट 
अनुमान है । सामान्यतः' मे षष्ठ्यन्त से 'ततिल' प्रत्यय है । अतः सामान्यतः का 
अथं हुआ सामान्यस्य' । तव “सामान्यस्य दशनम्‌” यह्‌ अथं उपक्ग्ध होने से "विशेष का 
अदर्शन" ( अज्ञान ) यह्‌ अथं भी प्रतीत होतादै। इसी अभिप्राय से सामान्यतो 
दृष्टम्‌" अर्थात्‌ अदुष्ट स्वलक्षणस्ामान्यविषयम्‌' कहा गया है 1 एवं च विशेषदर्शन में 
“परवरंवत्‌ अनुमान" ओौर सामान्यदशंन मे “सामान्यतोदृष्टानुमान' होता ह । इस प्रकार 
दुष्टाऽदृष्टत्व प्रयुक्त भेद इन दोनो मे पाया जाता ह । 

उपयुक्त कथन को श्री वाचस्पति मिश्र के शब्दों मे पढ लेना उचित टै । “अपरं 
च वीतं सामान्यतोदृष्टम्‌ अद्ष्टस्वलक्षणसामान्यविषयं, यथेन्द्रियविषयमनुमानम्‌ । 
अत्र हि रूपादिविज्ञानःनां क्रियात्वेन करणत्वमनुमीयते, यद्यपि करणत्वसामान्यस्य 
छिदादौ वास्यादि स्वलक्षणमुपल्ब्ध, तथापि यज्जातीयस्य रूपादिज्ञाने करणत्वमनु- 
मीयते, तज्जातीथस्य करणस्य न दष्टं स्वलक्षणं प्रत्यक्षेण । इन्द्रियजातीयं हि तत्करणं, 
न चेन्दरियत्वसामान्यस्य स्वलक्षणमिन्द्रियविशेषः प्रत्यक्षगोचरोऽर्वाग्दशां यथा वद्भित्व- 
सामान्यस्य स्वलक्षणं वद्भिः 1 
बौद्धपरम्परा में अनुमान के भेद-- 

बौद्धो की भी “अनुमान के विषय मे एक परम्परा है 1 इस परम्परा मे भी दो 
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प्रकार की धाराएें पाई जाती ह । प्रारम्भ में बौद्धोंने वेदिक परम्परा का ही अनुसरण 
किया ओर न्यायसूत्र के अनुसार ही त्रिविध अनुमान का निरूपण भी किया। इस 
त्रिविध अनुमान का उल्लेख “उपायहूदयम्‌' नामक वौद्धग्रन्थ मे पृ. १३ पर उपकन्ध 
होता है । इस ग्रन्थ को कुछ विद्धान्‌ नागाजुंनकृत कहते हैँ । बे†दविद्रान्‌ दिङ्नागः" के 
पूवं ईसा की चतुथं शताब्दी तक ॒बाद्धदाशनिक न्यायदशेन की वेदिक परम्परासे ही 
अनुमान करते रहे । किन्तु पचवीं शताब्दी में वौद्धविद्वान्‌ दिङ्नाग ने वैदिकपरम्परा से 
अनुमान करना छोडकर अपनी स्वतन्त्र नवीन परम्परा स्थापित की जौर न्यायदशंन 
की 'परम्परा' से भिन्न प्रकार के अनुमान लक्षण, भेद आदि बना डाले । तव से वौद्ध- 
विद्वानों ने "दिङ्नाग' की नवीन पद्धतिको ही अपना कर अपना मागं भिन्न वना 
च्या । तथापि बौद्धो ने (स्वाथुमान' ओौर (रार्थानुमान' नामक अनुमान केभेदोंको 
अपनाया है । अनुमान के लक्षण" पर भी वंशेषिक की छाया स्पष्ट दृष्टिगोचर होती 
है, वशेषिक ने अनुमान को “रङ्गिक' शब्द से निदिष्ट किया है । ओौर "लिङ्खदशंनात्‌ 
सञ्जायमानं लङ्किकम्‌' यह्‌ लक्षण कियादहै।! बौद्धो के “अनुमानं लि ङ्गाथंदशंनम्‌' 
( न्याय-प्रवेश पृ. ७ तत्त्वसग्रहकारिका १३६२ तथा न्यायविन्दु २।३ ) इस लक्षण पर 
वैशेषिक के पूर्वोक्त लक्षण कौ छाया स्पष्ट दिखाई दे रही है 1 ओौर उनके स्वाथन- 
मान तथा परार्थानुमान भेदो पर भी वंशेषिक की छाया स्पष्ट है । इस प्रकार यद्यपि 
बौद्धदाशंनिकों ने न्याय-वशेषिक परम्परा के अनुमान, लक्षण तथा भेदों का खण्डन 
करने का प्रवर प्रयत्न कियादटै, फिरभी वे वैदिक-परम्पराके प्रभावसे अपनेको 
वचा नहीं पाये हैँ 1 न्यायपरम्परा के अथ तत्पूवंकमनुमानम्‌" इस लक्षण ओर 'त्रिविध- 
मनुमानं पू्ववच्छेषवत्सामान्यतोदष्टं च" इन भेदो को स्वीकारन करने पर भी 
वेशेषिक-प्रतिपादित अनुमान लक्षण ओर भेदो का अनुसरण उन्होने किया ही है । 


जैनदाशनिकों ने जो अनुमान के लक्षण किये हैउनपर भी वैदिक परम्परा का 
पर्यप्ति प्रभाव कक्षित होता है । 


तकंभाषा में अनुभान के मेद- 


थकार केशवमिश्च ने अपनी 'तकभाषा' मे अनुमान के श्रत्यक्षतोदष्ट ओर 
सामान्यतोदृष्ट' ओर "वीत, अवीत", पुवंवत्‌, शेषवत्‌ तथा सामान्यतो दुष्ट" आदि भेदो 
को नहीं कहा है, किन्तु उनके स्थान पर नव्यन्याय की पद्धसिका अनसरण कर 
स्वार्थानुमान' भौर (रार्थानुमान' नामके दो भेद बताये हैँ । इससे यह नहीं समञ्चना 
चाहिये कि उन्हें उक्त भेद सम्मत नहीं ह। उनके किये द्विविध विभाजन'मेंही 
न्याय-वंशेषिक ग्रन्थों में प्रदशित अनुमान भेदो के प्रकारो का अन्तर्भाव हो जाता है। 
यह्‌ द्विविघ भेदो का प्रतिपादन स्पष्टतः वंशेषिक परम्परा से पाया जाता है । प्रशस्त- 
पाद भाष्यकार ने कहा है-“पच्चावयवेन वाक्येन स्वनिश्चिता्थंप्रतिपादनं परार्था- 
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नुमानम्‌ । पच्वावयवेनव वाक्येन संशयितविपयंस्ताव्युत्पन्नानां परेषां स्वनिश्चितार्थं- 
प्रतिपादनं परा्थनुमानम्‌ विज्ञेयम्‌ 1" 


परार्थानुमान के पञ्चावयव-- 


वेशेषिकदशन के प्रशस्तपादभाष्य के परार्थानुमान छक्षण में पावयवों का उल्लेख 
मिका है--पचावयवेन वाक्येन स्वनिश्चिताथंप्रतिपादनं परार्थानुमानम्‌ यह्‌ परार्था 
नमान जिस वाक्य से सम्पन्न होता है, उसे न्याय" कहते हँ । ओर उसके घटक वाक्यों 
को ^न्यायावयव" कहते हँ । इन अवयवो की संख्या के विषय मे दाशनिकों के भिन्न 
भिन्न मतर्है। न्यायदशंनमें उनकी संख्या पांच वतायी गयी है । उनके नाम इस 
प्रकार है (१) प्रतिज्ञा, (२) हेतु, (३) उदाहरण, (४) उपनय, ओर (५) निगमन- 
““्रतिज्ञाहेतुदाह्रणोपनयनिगमनान्यवयवाः”-( न्या० १।१।३२ ) 1 तकंभाषामें भी 
इसी प्रकार पराथगनुमलन का लक्षण कियागयादहै। ओर उसके पचि यवयवोंका 
भी इसी प्रकार उत्नेख किया गया है । 


परन्तु वशेपिकदशंन के प्रशस्तपादभाष्यमें प्रथम अवयवका नाम तो वही 
(प्रतिज्ञा) रखा दहै, परन्तु अन्य चार अवयवोंके नाम न्यायदशंनके नामोंसे सर्वथा 
भिन्न रखे गये हैँ । जंसे-हेतु" का नाम “अपदेश', “उदांहरण' का नाम “निदशंन”; 
(उपनय' का नाम “अनुसन्धान, ओर 'निगमन' क नाम श्रत्याम्नायः किया 
गया दहै। तथाहि-“अवयवाः पुनः प्रतिज्ञापदेशनिदशंनानुसन्धानप्रत्याम्नायाः- 
( प्रश० भा० पु० ११४ ) 

न्यायदशेन के श्रतिज्ञाहेतूदाहरणोपनयनिगमनान्यवयवाः' सूत्र के वात्सायन भाष्य 
मे "न्याय" के दश अवयवो को बत।य। है, जिसमे श्रतिज्ञ!' एदि के अतिरिक्त “जिज्ञासा, 
संशय, शक्यप्राप्ति, प्रयोजन, ओर संशयब्युदास' को गिनाया है । तथा हि-'दशावय- 
वान्‌ एके नैयायिका वाक्ये संचक्षते-जिज्ञ स, संशयः, शक्यप्राप्यिः, प्रयोजनं, संशय- 
व्युदास इति ।' न्यायभाष्य मे जिज्ञासा अदि पांच जवयवोंका खण्डन कर प्रतिज्ञा 
आदि पांच अवयवोंको ही स्वीकार कियाद । 


वैशेविकदशन के प्रशस्तपादभाष्य मे एक विशेष बात ओर रहै कि न्यायदशन में 
केवर हेतु" को दूषित मानकर हेत्वाभासो का उल्लेख किया गया है । तकभाषामेभी 
न्याय के अनुसार पांच प्रकार के हेत्वाभसों का निरूपण किया गया है । परन्तु प्रशस्त- 
पादभाष्य मे हेत्वाभासों के अतिरिक्त प्रतिज्ञाभास तथा निदशनाभासों का भी निरू 
पण किया गया है । तथाहि-““तत्रानुमेयोद्देशोऽविरोघी प्रतिज्ञा 1“ ˆ“ अविरोधि- 
ग्रहणात्‌ भ्रत्यक्षानुमानाभ्युपगतस्वशास्त्र स्ववचनवि रोधिनो निरस्ता भवन्ति । (१) 
यथानुष्णोऽग्निरिति प्रत्यक्षविरोधी । (२) घनमम्बरमित्यनुमानविरोधी । (३) ब्राह्य- 
णेन सुरा पेयेत्यागमविरोधी । (४) वंशेषिकस्य सत्कायमिति ब्रुवतः स्वशास्त्रविरोधी । 
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(५) न शब्दोऽथंप्रत्या।यकः इति स्ववचनवि रोधी 1-{ प्रश० भा० पृ° ११५ ) प्रशस्त- 
पाद भाष्य मे पविघ हेत्वाभासों के समान प्चविघ प्रतिज्ञाभासों तथा निदशेन।भासों 
का भी निरूपण क्रिया गया है 1 तथाहि-“अनेन निदशंनाभासा निरस्ता भवन्ति 1" 
लिङ्कनुमेधोभयाश्रयासिद्धानन्‌गतविपरीतानुगताः साधम्यनिदशंनाभासाः लिङ्गानुमेयो- 
भयव्यावृत्ताश्रयासिद्धव्यावृत्तविपरीतव्यावुत्ता वंधम्यंनिदशेनाभासाः 1" 
अर्थात्‌ (१) लिङ्कसिद्ध, (२) अनूमेथासिद्ध, (३) उभयासिद्ध, (४) आश्चनासिद्ध, 

(५) अनन्‌गत, (६) विपरीतनुगत--इस प्रकार ६ प्रकार के साधम्यंनिदशेनाभास 
जौर (१) लिङ्खव्यावृत्त, (२) अनृमेयव्यावृत्त, (३) उभयन्यावृत्त, (४) अश्चयास्िद्ध- 
व्यावृत्त, ओर (५) विपरीतव्यावृत्त- ये पांच प्रकार के वंधम्यंनिदशंनाभासों को 
भी बताया गया है । इन पएतिज्ञाभासों गौर निदशंनाभासों का उल्लेख न्यायदशेन मेँ 
नहीं पाया जाता । अत एव न्यायप्रधान तकंभाषा में भी उनका निरूपण नहीं किया 
गया है 1 
पञ्चावयवों के प्रयोग मे मि्नता- | 

१-- न्याय ओर वंशेषिकदशंन मे अनुमान के पांच (५) अवयव माने गये है| 

१-सांख्यदाशंनिक श्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टान्त" इन तीन अवयवो को ही मानते हँ । 

२३-श्राभाकर मीमांसक ओर भाट मीमांसक तथा वेदान्ती श्रतिज्ञा, हेतु जौर 
उदाहरण" अथवा-'उदाहरण, उपनय ओौर निगमन" इन तीन ही अवयवो को वताते हैँ । 
किन्तु जंनदाशंनिक हेमचन्द्र तथा अनन्तवीयं ने चार अवयव मानने वाले किसी 
मीमांसक सम्प्रदाय का भी उल्लेख ( प्रमेयरत्नाकर ३।३७ ) में कियादहै। परन्तु 
वंसा कोई प्रसिद्ध सम्प्रदाय उपरब्ध नहीं है । संभव है कदाचित्‌ मुरारि-सम्प्रदाय हो । 
क्योकि “मुरारेस्तृतीयः पन्थाः" यह्‌ कहावत प्रसिद्ध है । | 

४-बोौद्धदाशंनिक “उदाहरण ओर उपनय' दो ही अवयव मानते है । 

४--जेनदार्शनिक कभी दो ओौर कभी एक, कभी तीन, कभी चार, कभी पांच 
अवयवो के भी मानते है । अवयव-संख्या कोई नियत नहीं है । जिसके प्रति न्याय का 
प्रयोग क्रिया जाता है, उसकी योग्यता के अनुसार मवयो का प्रयोग करते हैँ । प्रमाण- 
वातिक { १।२८ ) तथा स्याद्रादरत्नाकर ( प° ५५९ ) में हेतु तथा दृष्टान्त दो अव- 
य्व तथा एक अवयव के प्रयोग का भी उल्लेख है । जैनदार्शनिक माणिक्यनन्दी ने 
म्रदेशभेद ( स्थक्भेद ) कौ दुष्टिसे दो तथा पाच अवयवो के प्रयोग-व्यवस्थाका 
भी उल्लेख किया है । इनका कहना है किं "वाद" भ्रदेश ( स्थर ) में तो पाँच अवयवो 
का भ्रयोग नियमतः करे, परन्तु.शास्तरप्रदेश मे अधिकारी के अनुसार दो अथवा पाँच 
अवयवो काप्रयोग वैकल्पिक है । वादिदेव नाम के जैनदार्शनिक तथा कोई बौद्ध आचायं 
भी, विशिष्ट विदानो के च्ि केवर हेतुमात्र { एक अवयव ) का प्रयोग ही बताते है । 
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हेतु के पाच गमकतौपयिक रूप- 


हेतु के जिन रूपों का ज्ञान होने पर अनुमिति होती दहै, उन रूपों को शगमकतौपः 
यिकरूप' कहते है, । गमकता' पद का अथं है-"अनुमापकता', ओौर .ओपयिकः पद का 
अथं है--श्रयोजक' । अतः 'गमकतौपयिक' का अथं है--अनुमापकता का प्रयोजक । 
इन रूपों की संख्या के विषय में भी दाशंनिकों के भिन्न-भिन्न मत है। 


तकंभाषाकार ने ( १) पक्षसत्त्व, (२ ) सपक्षसत्त्व, ( ३ ) विपक्षव्यावुत्तत्व, 
( ४ ) असत्प्रतिपक्षत्व, ओर ( ५) अवाधितविषयत्व--इन पांचरूपों को बताया है । 
कोई भी अन्वय-व्यतिरेकी सद्धेतु उक्त पाच रूपों से उपपन्न होने पर ही अपने साध्य को 
सिद्ध कर सकता है, यह्‌ न्याय का सिद्धान्त है। 

वैशेषिक, सांख्य ओर बौद्ध इन तीन दशंनोंमें हेतु की चरिरूपता को स्वीकार 
किया गया है । किन्तु न्यायदशंन में हेतु की प्वरूपता को स्वीकार किया गया है। 
वशेषिक दशन के प्रशस्तपादभाष्य में हेतु ( लिङ्ग ) को वताते हए ल्िबा है- 


'यदनुमेयेन सम्बद्धं॑ प्रसिद्धं च तदन्विते । 
तदभावे च नास्त्येव तलिलङ्कमनुम।पकम्‌ 11 

जो अनुमेय अर्थातु पक्ष से सम्बद्ध- पक्षसतु, ओर तदन्वित अर्थात्‌ सपक्ष में 
प्रसिद्ध-सपक्षसत्‌ हो, आर असके अभ।व अर्थात्‌ विपक्ष में न हो-विपक्षव्यावृत्त हो, 
वही चिङ्ख ( हेतु ) अनुमापक होता है । एवं च ( १) पक्षसत्त्व, (२ ) सपक्षसत्त्व, 
ओर ( ३ ) विपक्षन्यावृत्तत्व-ये तीन ही रूप ( धमं ) हेतु के माने गये हु । प्रशस्तपाद- 
भाष्य में उल्लिखित उक्त कारिका से प्रतीत होता है किं अपने पूववर्ती काश्यपाचायं के 
मतानुसार इस त्रेरूप्य सिद्धान्त का विवेचन प्रशस्तपाद ने किया है 1 श्ुद्धिस्ट लांजिक' 
नाम की पुस्तकमें ( प° २४) परो० चारावास्कीने ल्खि। है किं वंशेषिकों पर बीौद्ध- 
दशन क! प्रभाव रहने से उन्होने त्रैरूप्य का सिद्धान्त अपनाया है । बौद्धो के अभिघमं- 
कोश प्रमाणसमुच्चय, न्यायप्रवेश (पृ० १), न्याय बिन्दु (२।५), हितुबिन्दु 
( प° १ ) ओर तत्त्वसंग्रह ( कारिका १३६२ ) आदि सभी ्रन्थों मे त्रैरूप्य सिद्धान्त 
काही समर्थन किया गया है । ओर प्ल्पता के न्यायसिद्धान्त का खण्डन किया गया 
है । सांख्यकारिका की माठरवृत्ति मँ भी पच्मकारिका की व्याख्या में इसी त्रैरूप्य- 
सिद्धान्त का अनुमोदन किया गया है । एवं च वँशेषिक, सांख्य ओर बौद्धदशंन हेतु के 
तीन रूपों ( पक्षसत्त्व, सपक्षसत्त्व ओर विपक्षव्यावृत्तत्व ) को ही मानते है । 

न्याय के प्चरूपता-सिद्धान्त के प्रथम प्रवतंक कदाचित्‌ श्री उद्योतकर रहें हों 1 
तदनन्तर श्री वाचस्पतिमिश्र तथा जयन्तभट आदि ने भी इस "प्चरूपता-सिद्धन्त' का 
समर्थन किया है । तकंभाषाकार ने भी उसी का अनुकरण किया है । किन्तु यह सिद्धान्त 
उतना स्थिर नहीं रहने पाया । नब्यन्याय भें श्रीगदाधरभदटाचा्ं आदि विद्वानों ने हेतु 
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कौ गमकतोपयोगी “व्याप्ति तथा पक्षधमंता' को प्रधानता देकर वस्तुतः हेतु की 
त्रिरूपता को ही परिपुष्ट किया है। 
हेत्वाभासो की संध्या के सम्बन्ध मे मतभेद-- 
वेशेषिकद्शेन ने हतु की त्रिरूपता वताने से साथ दही हेत्वाभासों की भी त्रिरूपता 
वतादीदहै1 तथ)हि- 
'“विपरीतमतो यत्स्यादेकेन द्वितयेन वा । 
विरुद्धाऽसिद्धसन्दिग्धमलिङ्गं काश्यपोऽब्रवीत्‌ ॥ 
--( प्रण० भा० पृ० ६००) 
न्यायदर्शन ने हेत्वाभास पांच प्रकारके स्वीकार किये! इन्होने हेतुरूपों की 
संख्या पांच मानी टै, अतः उनके ज्ञान के विरोध के आध।र पर "हेत्वाभासो' की पांच 
संख्या की गई है। ओर उनके नाम-सव्यभिचार, विरुद्ध, असिद्ध ( साध्यसम), 
सःप्रतिपक्ष ( प्रकरणसम ), ओर बाधित ( अतीतकार ) रखे गये हैँ । तकंभाषाकार 
ने सव्यभिचार' को ही “जनेकान्तिक', "सत्प्रतिपक्ष को प्रकरण सम", ओर "वाधितः 
को कालात्ययापदिष्ट' नाम से कहा है । 


उपमानप्रमाण के पूवं अनुमान निरूपण का रहुस्य- 


अभी तक श्रत्यक्ष' ओर अनुमान' का निरूपण किया गया । "उपमानप्रमाण' की 
च्चा कए अवसर अब क्रमग्राप्त हे। अनुमान निरूपण के पूवं उसकी चर्चा, क्रमप्राप्त 
नहीं थी । क्योकि किसी भी पदाथं का प्रतिपादन उसकी जिज्ञासा होने पर ही उचित 
होता है 1 प्रत्यक्ष के वाद जिज्ञासा अनुमान की होती है, उपमान की नहीं, यह अनुभव- 
सिद्ध है । क्योकि प्रत्यक्ष का प्रामाण्य, अनुमान पर ही निभर है, उपमान पर नहीं । 
दुसरी बात यह है किं “उपमान' के प्रामाण्यमें अधिक विवादे, ओर अनमान के 
प्रामाण्य में स्वल्प विवाद है। अतः सूचीकटाहन्याय के अनुसार अनुमान का निरूपण 
पूवं किया गया है । तीसरी वात यह्‌ दै करि अनुमान के वल पर अनन्तानन्त पदार्थो 
का ज्ञान उपक्व्ध होने से उसका क्षेत्र विशार है, ओौर उपमान से अत्यन्त सीमित 
पदार्थो का ज्ञान होता है। एवंच उपमान की अपेक्षा अनुमान का उपयोग अत्यधिक 
दै । इसख्यि भी उसका निरूपण “उपमान' से पूवं किया गया है ! 


इति अनुमानव्याख्यानं समाप्तम्‌ । 


न~ ` 


१- कालात्यय।पदिष्टः-- कालातीत इति सूत्रे निदिष्टपक्षोपन्यासानन्तरं हेतरपन्या- 
सस्य काठस्तस्यात्ययेऽतिक्रमे सति अपदिश्यते प्रयुज्यते । 
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अतिदेह्यवाक्या यंस्मरणसहकृतं गोसादृक्यविरिष्टपिण्डल्लानमुपमानम्‌ \ यया 
गवयमजानन्ञपि नागरिको “यथा गौस्तथा गवयः इति वाद्यं कुतश्चिदारण्य- 
कात्पुरुषाच्छृत्वा वनं गतो वाक्यां स्मरन्‌ यवा गोतादृश्यविक्िष्टं पिण्डं पश्यति 
तदा तद्राक्या्थंस्मरणसहङृतं गोखादृक्थविशिष्टपिण्डज्ञानमुपमानभुपमितिकरण- 
त्वात्‌ । गोसाद्दय विश्षिष्टपिण्डज्ञानानन्तरसयमसौ गवयश्ाग्बवाच्यः पिण्ड इति 
सज्ञासज्िसम्बन्धप्रतीतिद्पमितिः । सव फलम्‌ । इदन्तु प्रत्यक्चानुमानासाध्यप्रमा- 
साधकत्वात्‌ प्रमाणान्तरमुपमानमस्ति । 


इति व्याख्यातमुपमानम्‌ । 





प्रत्यक्ष ओर अनुमान के वाद तीसरा प्रमाण “उपमान है । अतः उसके स्वरूप 
ओर प्रक्रिया को वताया जा रहादहै। 

अतिदेश्ञेति । यथा गौः तथा गवयः- जसी गाय, वेसा गवय-इस "अतिदेश्न' वाक्य 
के अथंका स्मरण करने के धाथ गोसाद्ृश्यविशिष्ट पिण्ड-( गाय की समानतासे 
युक्त पिण्ड-शरीर यानी आकृति ) अर्थात्‌ गवय पशुप्रा्णीं का ज्ञो ज्ञान होतादै, 
वही “उपमान' प्रमाण है । 

ययेति । जेसे-गवय' ( नीख्गाय ) को न जानने वाला कोई नागरिक 
( शहरी ) आदमी, किसी वनवासी ( देहाती-आरण्यकं ) आदमी से “यथा गौस्तया 
गवयः" ( जेसी गायहोतीदहै वंसा ही गवय होताहै) यह्‌ वाक्य सुनकर जव कभी 
वहु वन मे जाता है ओर “यथा गौस्तया गवयः इस प्रकार देहाती आदमी से पहले 
सुने हृए वाक्य के अथं की याद ( स्मरण ) के साथ 'गोत्लादुक्ष्यविक्षिष्टपिण्डः-गाय की 
( समानता से युक्त आकृति-- ) को देखता है, अथवा "आकृति" को देखकर उस 
अतिदेशवाक्यके अर्थं का जव उसको स्मरण हो आतादहै, तव उस वाक्यां के 
स्मरणसहित जो उसे "गोसादुश्ष्यविशिष्टपिष्डः का ज्ञान होता है, तब वही ज्ञानः, “उप 
मिति" ( संज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध बोधघधरूप फक } का (करणः कहकाता है । उसी ज्ञानः को 
(उपमानप्रमाणः कहते है 1 

गोसादृश्येति ! "गोसादृड यविश्ञिष्टपिष्ड' का ज्ञगन होने के वाद “अयमसौ ˆगवय- 
क्षग्दवाच्यः यह आजति ( पिण्ड ) ही "गवय" शब्द की “वाश्य' (अयं) दै 1 इस 
रकार से संज्ञा-संज्ञि-सम्बन्ध' कौ जो प्रतीत होती है, वह्‌ “रतीति ही “उपमानप्रमाण' 
का फलहै। 

इदन्त्विति । उपमानभ्रमाण, श्रव्यक्ष' ओर “अनुमान प्रमाणो के समान ही पृथक्‌ 
प्रमाण है, क्योकि यह “उपमानप्रमाण' अपने पूर्वंवर्ती श्रत्यक्ष", ओर “अनुमान के 
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द्वारा असाध्य भ्रमा का साधन करता है। इसल््यि यह्‌ 'उपमानप्रमाण' स्वतन्त्र 
प्रमाण है । 

इस रीति से ग्रन्थोक्त उपमानप्रमाण का निरूपण समाप्त किया गया है । 

माधुरी 

अनुमानप्रमाण का निरूपण करने के पश्चात्‌ उपमानप्रमाण क) निरूपण किया 
गया है । “अतिदिश्यते प्रतिपाद्यते अनेन साधर्म्यादिरित्यतिदेश्षः, स चासौ वाक्यं चेति 
समानाधिकरणसमासः । 

शंका--पु-नपुंसक का 'सामान।धिकरण्य' कंसे होगा ? 

समा ०- परोपदेशः पञ्चावयव वाक्ष्य' की तरह सामानाधिकरण्य कौ उपपत्ति हो 
जायेगी । इसीखियि श्रसिद्ध साधम्यं के कारण ही साध्य का साधन “उपमान होता है- 
यह आचार्यो ने बताया है । अर्थात्‌ “अतिदेशवाक्य' से अवगत हुए साधम्यं" के अनन्तर 
“संज्ञा-संज्ञिसम्बन्धरूप साध्य" के साधन-( ज्ञापक-) भूत ॒सादुश्यवि शिष्टपिण्ड-प्रत्य- 
भिज्ञान' को 'उपमान' कहा गया है । कहा भी है- 

“अब्युत्पन्नपदोपेतवाक्था्थंस्य च संज्ञिनि । 
प्रव्यक्षप्रत्यभिज्ञानमुपमानमिहोच्यते ॥' 
सूत्रगत साधम्यं का ग्रहण वंधम्यं' आदि का भी उपलक्षण है । निष्कषं यह निकला 
किं 'समानता' आदि को बताने वाले वाक्य को अतिदेशवाक्य' कहते हँ । अथवा यों 
कहिये “एकव श्रुतस्य अन्यत्र सम्बन्धः; अन्यधर्मस्य अन्यत्र आरोपणम्‌” जिसके द्वारा 
किसी एक पदाथं के धमं का दुसरे मे सम्बन्ध दिखाने वाले वाक्य को “अतिदेशवाक्यः 
कहते हँ । “यथा गौस्तथा गवयः" यह्‌ वाक्य गौ तथा गवय" के सादृश्य ( समानता ) 
को वताता है, इसल्यि यह वाक्य “अतिदेशवाक्य' है! यह्‌ “वाक्य भी “उपमान 
प्रमाणः का एक अग कहुकाता है । 
उपमान प्रमाण की प्रक्रिया- 

“गवय” को कभी न देखे हुए ओर न पटिचानने वाले किसी शहरी आदमी को किसी 
देहाती आदमी ने बताया कि "यथा गौस्तथा गवयः'-( यही अतिदेशवाक्य है ) 1 
यह्‌ वाक्य “गवयः का गौः के. साथ सादृश्य ( सम।नता }) बताता है। इस वाक्यको 
सुनने के पश्चात्‌ वह॒ शहरी आदमी अरण्य मे जाकर "गौ" जेस पशु" को देखता है । उसे 
देखकर देहाती आदमी के द्वारां बताये गये वाक्यः के अथंकी उसे याददहो अतीदहै 
कि “यया गौस्तया गवयः-जंसी गाय वसी ही 'नीलगाय' । उसके बाद उसे निश्चय 
हो जाता है कि इस “पशुविशेष” को नीरुगाय ( गवय } कहते है । 
उपमान प्रक्रिया के तीन अंग- 

( १) गोसदृश पशुविशेष का प्रत्यक्षज्ञान ( प्रत्यक्ष देखना ) । 
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( २ ) अतिदेशवाक्य के अथं का स्मरण । 
( ३ ) गोसदृश पशुविशेष को “गवय' कहते हैँ । अर्थात्‌ यह पशुविशेष “गवयः 
शन्द का वाच्य है एेसा ज्ञान । 

तकभाषाकारने प्रथम तथा द्वितीय अंगों को “उपमान प्रमाण" बताया है, ओर 
तीसरे अंग को “उपमिति' प्रमा बताया है । क्योकि प्रमाण का स्वरूप इन्होने गोसा- 
दृ श्यवि शिष्ट पिण्डज्ञान' अर्थात्‌ अरण्य में गोसदृश पशुविशेष को प्रत्यक्ष देखना ओर 
साथ ही “अतिदेशवाक्याथेस्मारणसहकृतम्‌' अर्थात्‌ अतिदेशवाक्य के अथं का स्मरण 
करना बताया है। इस प्रमाण के द्वारा इस आरण्यक पशुविशेष को “गवय” कहते है । 
अर्थात्‌ यह पशुविशेष गवय” शब्द का वाच्य है । एेसी प्रमा ( यथाथंज्ञान ) होती है । 
यही 'उपमिरि." है । इसी को उपमानप्रमाण का फल कहते हैँ । 


(उपमितिः का स्वरूप- 


(सज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध प्रतीतिः" यही उपमिति का स्वरूप है । किसी पदाथं ( वस्तु ) 
के नाम को “संज्ञा' कहते हैँ ओर उस पदाथं ( वस्तु ) को “संज्ञी' कहते है । आरण्यक 
पशुविशेष ( गवय ) “संज्ञी! है ओर "गवय" उस पशुविशेष की “सज्ञा' है! “अयं 
गवयपदवाच्यः--इस पशुविशेषको गवय" नाम से कहते हँ । अर्थात्‌ "गवय शब्द, 
"वाचक" है भौर “आरण्यक पशुविशेष" उसका "वाच्य" है । इस “वाच्य-वाचक-सम्बन्धः 
( सज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध ) की प्रतीति कादहोना ही "उपमान" प्रमाणका फलटहै। यह 
"फल" श्रत्यक्ष तथा अनुमान" भ्रमाण से साध्य नहीं है । 

न्ययासूत्रकार ने उपमान का लक्षण श्रसिद्धसाधर्म्यात्‌ साध्यसाधनमुपमानम्‌ 
किया है । भाष्यकार ने 'समाख्यासम्बन्धप्रतिपत्तिरुपमानाथः' कहकर उसकी व्याख्या 
की है । आगे चकर उसका परिष्कृत स्वरूप हुआ । उसी को तकंभाषाकारने लिया 
है। तकभाषाकारने उपमान के लक्षण में (करणः तथा श्यापार'को अल्गसे 
नहीं बताया है किन्तु आगे चक्कर उसे स्पष्ट करिया गया । .सादुश्यज्ञान' ही उपमिति 
का करण" है ओर “अतिदेशवाक्याथंस्मरण' उसका “अवान्तरव्यापार' है । तकंसंग्रह- 
कार अन्नंभटु लिखते है कि सज्ञा-संज्ञिसम्बन्धज्ञानमूपमितिः । तत्करणं सादुश्यज्ञानम्‌ । 
अतिदेशव(क्याथंस्मरणमवान्तरव्यापारः 1 

प्रहन--नेयायिक ने जो यहु बताया कि “संज्ञा-संज्ञि सम्बन्ध" की प्रतीति की सिदि 
प्रत्यक्ष तथा अनुमान प्रमाण से नहीं हो सकती, उसके ल्यि तो एक अन्य प्रमाण अर्थात्‌ 
(उपमान' प्रमाण की आवश्यकता होती है । इसल्ि अन्य प्रमाणो की तरह “उपमान 
भी स्वतंत्र प्रमाण है। किन्तु बौद्ध, वंशेषिक, सांख्य, योग के ` दार्शनिक “उपमान को 
स्वतंत्र प्रमाण नरी मानते है तो उनके मत में वह संज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध प्रतीति" कंसे 
उपपन्न होगी ? 
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उत्तर-उक्त प्रश्न के उत्तर में वंशेषिक कदाचित्‌ कह सकता है कि नीलगायः 
मे "गवय" शब्द के वाच्यत्व का निश्चय “अयमसौ गवयशब्दवाच्यः पिण्डः-'नीरगाय' 
गवय शब्द का वाच्य है,इस रूपमे नहीं किया जायेगा, अपितु (अयमसौ पिण्डः 
अमुकरूपेण गवयशब्दस्य वाच्यः'--नीकगाय' अमूकरूप से "गवय" शब्द का वाच्य 
है-इस रूप मे करन। होगा । यह अमुकरूप' 'गोसदुशत्व, इदन्त्व, ओर गवयत्व 
भेद से तीन प्रकारका हो सकता है। क्योकि गोसदृश आरण्यक पशुविशेष को देखते 
समय ये तीनों रूप उसमें प्रतीत होते है । अतः यह्‌ बताना होगा कि उक्त तीनों रूपों 
मेसे किस रूपमे “नीकुगाय' को गवय" शन्द का वाच्य बता रहे? यदि 
'गोसदृशत्व' रूप से वाच्य कहँ तो केवर “नीरगाय' ही "गवय" शब्द का वाच्य नहीं 
होगी, अपितु "गोसदृशत्व' जिन अन्य पशुओं मे रहेगा, वे भी "गवय" शब्द के वाच्य 
कहने होगे । यदि “गोसदृशत्व, इदन्त्व, ओर गवयत्व" तीनों की अपेक्षा करके उसे 
( नीरगाय को ) गवय-शब्द का वाच्य कहे, तो महान्‌ गौरवदोष होगा । अतः इस रूप 
मे भी उसे गवय शन्द का वाच्य नहीं कहु सकते । अच्छा तो “इदन्त्व' रूप से उसको 
गवय-शब्द का वाच्य कहं तो वह्‌ भी ठीकन होगा, क्योकि “इदन्त्व' तो केवल 
भ्रत्यक्ष पुरोवर्ती नील्गाय मेही विद्यमान है। अतः केवर उसीमे गवय शब्द की 
वाच्यता रह सकेगी, ओर जो नीलगा्ये सामने प्रत्यक्ष नहींहो रही, वे गवय शब्द 
की वाच्य नहींहो पायेगी। साय ही “इदन्त्व तो पुरोवतित्व अथवा पुरोदश्य 
भानत्वं- स्वरूप है । इसलिये गवयत्व कौ अपेक्षा वह गुरुतर है । एवं च इस रूप 
मे भी नीकगाय को गवयशब्दवाच्य कहने मे गौरव होगा । 

अतः गवय' पिण्डके तीनोरूपोमेसे "गवयत्व" रूप से ही उसकी वाच्यता 
उचित प्रतीति होती है । क्योकि "गवयत्व" अपने लक्ष्य (समस्त नीक्गायों अर्थात्‌ 
समस्त गवयो ) में पूणंरूपेण व्याप्त है, ओर अपने लक्ष्य से भिन्न ( गवय = नीकगाय से 
भिन्न ) किसी भी वस्तु मे नहीं रहता है । अतः "गवयत्व" धमं की न कहीं अव्याप्ति है 
जौर न अतिन्याप्ति ही है। इसकिए उसमें कोई दोष न होने से वह्‌ निदुंष्ट है । "गवयत्व" 
धमं तो “जातिरूप है । अतः उस रूप के माननेमें काघवभीदहै। एवं च नीलगायः 
गवयत्वरूपेण “गवय शब्द का वाच्य है । परन्तु उक्त निश्चय करने के पूवं एक प्रष्न 
उपस्थित होता है किं “क्या, गवय शब्द का कोई प्रवृत्तिनिमित्त धमं है ? अथवा जिन 
पदार्थों के बोधनायं "गवयः शब्द का उच्चारण किया जाता है, वे पदार्थ, "गवय" शब्द 
के वाच्य, किसी न किंसी निश्चित रूप सेद्धआ करते ह ? इसका निणंय हए बिना किस 
रूप से नीर्गाय को गवय" शब्द का वाच्य माना जाय, अथवा गोसदृशत्व इदन्त्व, 
ओर गवयत्व--इन तीनों में से किंस रूप को "गवयः शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त कहा 
जाय“ यह विचार पदा होने की बात ही नहींहै। किन्तु वह निर्णय, अनूमानसे 
दीहो सकता है । वह्‌ अनुमान इस प्रकार होगा- 
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'गवयपद गवयत्व-परवृत्तिनिमित्तकं असति वृत्त्यन्तरे वुद्धस्तत्र प्रयुज्यमानत्वात्‌, 
यथा गोपदं गोत्व-परवृत्तिनिमित्तकम्‌ ।' यह्‌ गवय पद, गवयत्व प्रवृत्तिनिमित्तक है, गवय 
से भिन्न पदाथं मे उसकी शक्ति न होकर वृद्ध पुरुषों के द्वारा गवय मेँ ही उसका प्रयोग 
दोनेसे। जैसे गो पदकी गो पदाथं से भिन्न पदायं मे शक्ति नहीं होती तथा वद्धलोग 
गोपद का गोरूप अथंमें ही प्रयोग करते ह। इसच्यि गोपद गोत्वप्रवत्तिनिमित्तक ही 
मानाजातादहै। वेसेही गवय पदकी भी गवयरूप अथंसे भिन्न किसी अन्य अर्थं में 
क्ति नहीं है, तथा वृद्ध पुरुषों ने गवय पद का गवय रूप अथं में ही प्रयोग किया है। 
इसल्यि गवय पद भी गवयत्व प्रवृत्तिनिमित्तक ही होगा । इस प्रकार से अनुमान के 
दारा ही गवय पद गवयत्व रूपेण ही नीलगाय ( गवय ) का वाचक है, यह मानने में 
लाधव है । अतः गवयपद-वच्यत्व के ज्ञानाथं उपमानप्रमाय को मानने की आवश्य- 
कता नहीं होनी चाहिये- यह वंशेषिकों का अपना मत है । 

उस पर नयायिक कहता है कि अनुमान से इतना- टी अवगत हो सकता है कि 
अनेक अर्थोमें प्रयुक्त होने वाला कोई भी साधु शब्द, किसी एक निश्चित अर्थं का 
वाचक होता हैः। अनुमान यह्‌ नहीं बताता किं अमुक शब्द अमुकं रूप से अपने अर्थं 
का वाचक है 1 एवं च अनुमान से इतना ही ज्ञात हो पाता है किं गवय शब्द किसी 
एक अथं का वाचक है ।' "वह्‌ गवयत्वरूपेण गवय का वाचक है" यह निश्चय नहीं हो 
पाता है 1 उक्त निश्चय के ल्यि 'उपमानः' प्रमाणकी ही शरण लेनी होगी । 

किच- व्याप्ति में जिसरूपसे साध्यका प्रवेश रहतादहै उसी रूपसेसाध्यकी 
अनुमिति होती है, अन्यरूप से नहीं । जैसे--“जहां-जहां धूम रहता है, वहाँ-वहां अग्नि 
होता है" इस व्याप्तिनियम के बकर पर होने वाले अनुमान से “अग्नित्व' इस सामान्य 
रूपसे ही अग्नि की अनुमिति हुआ करती है, द्रव्यत्व, तेजस्त्व, या तदुन्यक्तित्व रूप 
से नहीं हआ करती । अतः विशेषरूप से निश्चयायं उपमान प्रमाण कौ ही आवश्यकता 
रहेगी, केवल अनुमान से काम नहीं चलेगा । 

किच-ग्याप्ति ज्ञान के विना भी उपमिति का अनुभव होता है । गवयपदवाच्यत्व 
काज्ञान होने पर “उपभिनोमि' इस-भ्रकार से उपमितिज्ञानविषयक ही मानस 
प्रत्यक्षरूप अनुव्यवसाय ज्ञान होता है । अनुमिनोमि" इस प्रकार का- अनुभितिज्ञान 
विषयक मनसभ्रव्यक्षरूप अनुग्यवसायज्ञान नहीं हा करता । अतः उपमिति को 
अनुमिति से भिन्न ही मानना चाये । 
उपमान प्रमाण का क्षेत्र- 

संज्ञा ओर संी का सम्बन्ध ही उपमान प्रमाण का क्षेत्र है। उसके निश्चयाथं 
जैसे अप्रसिद्ध वस्तु में प्रसिद्ध वस्तु के सादृश्य ज्ञान को उपमान प्रमाण माना जाता है, 
उसी प्रकार अप्रसिद्ध वस्तु म प्रसिद्ध वस्तु के वेसादृश्य ( वेधम्यं ज्ञान ) को भी 
उपमान प्रमाण मानना आवश्यक है । जँसे--“उष्ट शब्द का अथं जिसको ज्ञात नही 
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उत्तर-उक्त प्रश्न के उत्तर मे वंशेषिक कदाचित्‌ कह सकता है कि “नीर्गायः 
मे "गवय" शब्द के वाच्यत्व का निश्चय “अयमसौ गवयशब्दवाच्य: पिण्डः 'नीखग)य 
गवय शब्द का वाच्य है, इस रूपमे नहीं किया जायेगा, अपितु “अयमसौ पिण्डः 
अमुकरूपेण गवयशब्दस्य वाच्यः--“नीरगाय' अमुकरूप से “गवय शब्द का वाच्य 
है- इस रूप मे करना होगा । यह्‌ अमुकरूप' "गोसदुशत्व, इदन्त्व, ओर गवयत्व 
भेद से तीन प्रकारका हो सकता है। क्योकिं गोसदृश आरण्यक पशुविशेष को देखते 
समय ये तीनों रूप उसमे प्रतीत होते है । अतः यह्‌ बताना होगा कि उक्त तीनों रूपों 
मेसे किंस रूपमे ^नील्गाय' को "गवय" शब्द का वाच्य बता रहे? यदि 
'गोसद्शत्व' रूप से वाच्य कहँ तो केवर "नीलगाय' ही "गवय" शब्द का वाच्य नहीं 
होगी, अपितु गोसदृशत्व जिन अन्य पशुओंमे रहेगा, वे भी गवय" शब्द के वाच्य 
कहने होगे । यदि “गोसदृशत्व, इदन्त्व, ओर गवयत्व तीनों की अपेक्षा करके उसे 
( नीरुगाय को ) गवय-शब्द का वाच्य करहु, तो महान्‌ गौरवदोष होगा । अतः इस रूप 
मे भी उसे गवय शब्द का वाच्य नहीं कह सकते। अच्छा तो “इदन्त्व' रूप से उसको 
गवय-शन्द का वाच्य कहु तो वह॒ भी ठीकन होगा, क्योकि इदन्त्व' तो केवल 
प्रत्यक्ष पुरोवर्ती नील्गाय मेही विद्यमान है। अतः केवल उसीमें गवय शब्दकी 
वाच्यता रह सकेगी, ओर जो नीरगायं सामने प्रत्यक्ष नहींहो रही, वे गवय शब्द 
की वाच्य नहींहो पार्येगी। साथ दही “इदन्त्व तो “पुरोवर्तित्व अथवा पुरोदृश्य 
भानत्व'- स्वरूप है । इसख्यि 'गवयत्व' की अपेक्षा वह्‌ गुरुतर है ! एर्व च इस रूप 
मे भी नीरूगाय को गवयशब्दवाच्य कहने मे गौरव होगा । 

अतः गवय' पिण्डके तीनोंरूपोमेसे "गवयत्व" रूप से ही उसकी वाच्यता 
उचित प्रतीति होती है। क्योकि “गवयत्व' अपने लक्ष्य (समस्त नीलगायों अर्थात्‌ 
समस्त गवयो ) मे पूणंरूपेण व्याक्त है, ओर अपने लक्ष्य से भिन्न ( गवय = नीलगाय से 
भिन्न ) किसी भी वस्तु मे नहीं रहता है । अतः "गवयत्व" धमं की न कहीं अव्याप्ति है 
जौर न अतिनग्याप्तिही है। इसकिए उसमें कोई दोष न होने से वह्‌ निदंष्ट है । "गवयत्व" 
धमं तो “जातिरूप' है । अतः उस रूप के माननेमे काघवभीहै। एवं च “नीलगायः 
गवयत्वरूपेण “गवय' शब्द का वाच्य है । परन्तु उक्त निश्चय करने के पूवं एक प्रश्न 
उपस्थित होता है किं (क्या, गवय शब्द का कोई प्रवृत्तिनिमित्त धमं है? अथवा जिन 
पदार्थों के बोधनाथं “गवयः शब्द का उच्चारण किया जाता है, वे पदार्थं, "गवय" शब्द 
के वाच्य, किसी न किसी निश्चित रूप सेदुभआ करते है ? इसका निणंय हुए बिना किस 
रूप से नीर्गाय को गवय शन्द का वाच्य माना जाय, अथवा गोसदृशत्व इदन्त्व, 
ओर गवयत्व--इन तीनों भे से किंसरूपको “गवयः शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त कहा 
जाय“ यह विचार पदा होने की बात ही नहींहै। किन्तु वह निणंय, अनूमानसे 
ही हो सकता है । वहु अनुमान इस प्रकार होगा- 
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'गवयपद्‌ गवयत्व-प्रवृत्तिनिमित्तकं असति वृत्त्यन्तरे वृद्धस्तत्र प्रयुज्यमानत्वात्‌, 
यथा गोपदं गोत्व-प्वृत्तिनिमित्तकम्‌ ।' यह्‌ गवय पद, गवयत्व प्रवृत्तिनिमित्तक दै, गवय 
से भिन्न पदाथं में उसकी शक्ति न होकर वृद्ध पुरुषों के द्वारा गवय मेँ ही उसका प्रयोग 
होने से। जसे गो पद की गो पदार्थं से भिन्न पदां मेँ शक्ति नहीं होती तथा वृद्धलोग 
गोपद का गोरूप अथं मं ही प्रयोग करते ह । इसल्ियि गोपद गोत्वप्रव्तिनिमित्तक ही 
मानाजातादहै। वसे ही गवय पदकी भी गवयरूप अर्थं से भिन्न किसी अन्य अर्थं में 
णक्ति नहीं है, तथा वृद्ध पुद्षों ने गवय पद का गवय रूप अथं में ही प्रयोग किया है। 
इसल्यि गवय पद भी गवयत्व प्रवृत्तिनिमित्तक ही होगा । इस प्रकार से अनुमान के 
दारा ही गवय पद गवयत्व ल्पेण ही नीलगाय ( गवय ) का वाचक है, यह्‌ माननेमें 
ल धिव हे । अतः गवयपद-वाच्यत्व के ज्ञानाथं उपमानप्रमाण को मानने की आवश्य- 
कता नहीं होनी चाहिये--यह्‌ वंशेषिकों का अपना मत है । 

उस पर नेयायिक कहता है कि अनुमान से इतना. ही अवगत हो सकता है कि 
अनेक अर्थोमे प्रयुक्त होने वाला कोई भी साधु शब्द, किसी एक निश्चित अथं का 
वाचक होता है-। अनुमान यह नहीं बताता कि “अमृक शब्द अमुक रूप से अपने अथं 
का वाचक है ।' एवं च अनुमान से इतना ही ज्ञात हो पाताहै कि गवय" शब्द किसी 
एक अथं का वाचक ह ।' "वह्‌ गवयत्वरूपेण गवय का वाचक हैः यह्‌ निश्चय नहीं हो 
पाता है 1 उक्ष निश्चय के च्वि !उपमान' प्रमाणकी ही शरण लेनी होगी । 

किच-व्याप्तिमें जिसरूपसे साघ्यका प्रवेश रहताहै उसी रूपसेसाध्यकी 
अनुमिति होती है, अन्यरूप से नहीं । जेसे-"जहां-जहां धूम रहता है, वहां -वहां अग्नि 
होता है" इस व्याप्तिनियम के वरु पर होने वाले अनुमान .से “अग्नित्व' इस सामान्य- 
रूपसेही अग्नि की अनुमिति हुआ करती है, द्रव्यत्व, तेजस्त्व, या तदुव्यक्तित्व रूप 
से नहीं हुआ करती । अतः विशेषरूप से निश्चयायं उपमान प्रमाण की ही आवश्यकता 
रहेगी, केवर अनुमान से काम नहीं चलेगा । 

किच-ज्याप्ति ज्ञान के विना भी उपमिति का अनुभव होता है । गवयपदवाच्यत्व 
काज्ञान होने पर 'उपमिनोमिः इस- प्रकार से उपमितिज्ञानविषयक ही मानस 
प्रत्यक्षरूप अनुव्यवसाय ज्ञान होता है । “अनुमिनोमि इस प्रकार का. अनुमितिज्ञान 
विषयक म(नसप्रत्यक्षरूप अनुव्यवसायज्ञान नहीं हृजा करता । अतः उपर्मिति को 
अनुमिति से भिन्न ही मानना चाहिये । 
उपमान प्रमाण का क्षेत्र- 

संज्ञा ओर संज्ञी का सम्बन्ध ही उपमान प्रमाण का क्षेत्र है । उसके निश्चयायं 
जैसे अप्रतिद्ध वस्तु में प्रसिद्ध वस्तु के सादृश्य ज्ञान को उपमान प्रमाण माना जाता है, 
उसी प्रकार अप्रसिद्ध वस्तु भं प्रसिद्ध वस्तु के वसादृश्य ( वेधम्यं ज्ञान ) को भी 
उपमान प्रमाण मानना आवश्यक है । जेसे- उष्ट्र" शब्द का अथं जिसको ज्ञात नहीं 
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` है, उसे जब किंसी अन्य व्यक्तिसे यह ज्ञात होता है किं अन्य सभी पशुओं से विसदृश 


दीखने वाले पशु को “उष्ट्‌' कहते है" । पश्चात्‌ वह जब कभी अत्यन्त लम्बी गर्दन; 
अत्यन्त चचक होंठ ओर कए जैसे अत्यन्त कठोर उंची-नीची पीठ वाले पशु को कठोर 
कृटि चबाते देखता है तब अन्य सभी पशुओं से इस प्रकारके वंसादुश्य का ज्ञान होने 
पर “जो अन्य सभी पशुओं से विसदृश होता है उस पशु को उष्ट्र कहते है इस पूरवेश्रुत 
अतिदेशवाक्य के अथंकास्मरण होनेसे उस पुरुष को उस विसदृश पशुम “उष्ट्‌ 
शब्द की वाच्यता का उपमितिरूप निश्चयहोतादहै। इस अनुभव के आधार पर 
सादृश्य ज्ञान के समान ही वेसादृश्य-ज्ञान को भी उपमान प्रमाण मनना आवश्यक 
प्रतीत होता है । 
उपमान प्रमाण के विषय की विविधता- 

उपमान प्रमाण केवर संज्ञा-संज्ञी के सम्बन्धका ही निश्चय नहीं करता बल्कि 
अन्य विषय का भी निश्चय कराताहै। जंसे-मूंग के आकारमें दीखने वारा पौधा 
विषदूर करने की ओौषधि है'-यह सुनने के बाद जब जंगमं जाकर मूंग के आकार 
का पौधा देखता है, तब उसे उस पूवंशरुत वाक्य का स्मरण हो आतादहै ओौर निश्चय 
होता है कि मुंग के आकार का यह्‌ पौधा विषहारक है" । अतः स्पष्ट है कि अतिदेश- 
वाक्या्थंके स्मरण से सादुश्यज्ञान रूप उपमान प्रमाण से शब्द ओौर अथं के 
सम्बन्ध ( संज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध ) काही निश्चय नहीं होता, अपितु विषहूरणसाधनत्व 
जसे अन्य पदा्थंकाभी निश्चय होतादहै। अतः उपमान प्रमाण का क्षेत्र शब्दाथं- 
सम्बग्ब तक ही सीमित न होकर अन्य पद।थं तक भी फर] हुआ है । 
मीमांसकं कौ दुष्ट मे उपमान की आवस्यकता पर भिन्न कल्पना- 

मीमांसक के मतमे “गवय पिण्ड दशंन' ही उपमान प्रमाणहै। उस गवय को 
देखकर उसके सादृश्य का ज्ञान अपनी गायमे उसे होने लगता है, यही 'उपमिति' है 
अपनी गाय में गवयसादुश्य काजो ज्ञान होता है, वह्‌ प्रत्यक्ष या अनुमनसे नहींहो 
सकता है । क्योकि प्रत्यक्षतो तभी होगा जब चक्षु का सन्निकषं रहेगा । वह यहां 
सम्भव नहीं है, क्योकि गवयदशंन करने वाखा पुरुष तो जंगरू में स्थित है, ओर जिसमें 
गवय के सादुश्यकास्मरण कर रहादहै, वह गाय, नगरमेंहै। उसी तरह अनुमान 
भी नहीं कर सकता, क्योकि अनुमान के ल्यि अनुमापक हेतु मे अनुमेग्र ( साध्य ) की. 
व्याप्ति ओौर पक्ष-धमंता का ज्ञान होना आवश्यक है। उसके न होने से इसे अनुमान 
भी नहीं कह सक्ते । अतः यह उपमान स्वतंत्र प्रमाण है। नेयायिक ओीर मीमांसक 
के उपमान मे यही अन्तर है किं नैयायिक को गाय का सादुश्य गवयमें प्रतीत 
होता है भौर मीमांसक को गवय का सादुश्य गाय मे प्रतीत होता दहै। 
ति उपमानप्रमाणनिरूपणम्‌ । 


वाक्यनिरूपण | शब्दप्रमाणनिरूपणम्‌ १ 


छब्दग्रमाणनिरूपणम्‌ 

आप्तवाक्यं शब्दः । आप्तस्तु ययाभूतस्या्थस्योपदेष्टा पुरुषः ! वाक्यं त्वाका- 
ङश्षायोग्यतासल्निधिमतां पदानां समहः ! अत एव गौरश्वः पुरुषो हश्ती" इति 
पदानि न वाक्यम्‌ । परस्पराकाङ्क्षाविरहात्‌ ! शवह्भिना सिञ्चेदि'ति न वाक्यं 
योग्यताविरहात्‌ । न ह्यग्निसेकयोः परस्परान्वययोग्यतास्ति । तथाहि अग्निनेति 
तृतीयया सेकरूपं कायं पति करणत्वमग्नेः प्रतिपादितम्‌ 1 न चाग्निः सेके करणी- 
भवितुं योग्यः! तेन काय॑कारणभावलक्षणसम्बन्धेऽग्निसेकयोरयोग्यत्वादग्निना 
सिच््ेदिति न वाक्यम्‌ । 

एवमेकंकशः प्रहरे प्रहरे असहोच्चारितानि शगामानयः इत्यादिपदानि न 
वाक्यम्‌ \! सत्यामपि परस्पराकाङ्क्ञायां सत्यामपि परस्परान्वययोर्यतायां 
परस्परसान्निध्याभावात्‌ । यानि तु साकाङ्क्षाणि योग्यतावन्ति सल्लिहितानि 
पदानि तान्येव वाक्यत्‌ ! यथा- ज्योतिष्टोमेन स्वगंकामो यजेत इत्यादि । यथा 
च-नदीतीरे पञ्चफलानि सन्ति इति । यथा च तान्येव-गामानय -इत्थादिपदान्य- 
विरम्बितोच्चरितानि । 

प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान के पश्चात्‌ चतुथं प्रमाण शब्द" ठै। “शन्दप्रमाण' में 
संकेतग्रह के समय अनुमन की अवश्यकता होती है। इसल््यि अनुमान के अनन्तर 
"शब्द" का निरूपण करिया जा रहाटहै। ओर प्रमाण निदेश करते समय चतुथं प्रमाण 
'शब्द' वत्या गया है--श्रत्यक्ञानुमानोपमनशब्दाः प्रमाणानि" । अतः उपमान प्रमाण 
का निरूपण करने के बद अवसरप्राप्त “शब्द' प्रमाण का निरूपण किया जा रहाहै। 

आप्तवाक््यमिति । आ्षपुरुष के वाक्य को “शब्दः प्रमाण कहते हैँ । आक्षस्त्विति ॥ 
यथाभ्रूत (जैसा पदा्थंहो वा) अथं का ही उपदेश करने वाला पुरुष “आकषः 
कहल ता है । ओर उसके वाक्य को “शब्द प्रमाण कहा जाता है । | 
वाक्य का लक्षण- 


वाक्थन्त्विति ! माकाक्षा, योग्यता ओर आसत्ति से युक्त पदसमूह को वाक्य कहते 





_है। अत इति। इसी कारण गाय, घोड़ा, मनुष्य, हाथी- ये पद यानी पदसमूह, 


वाक्य नहीं फहकते, क्योकि इन पदों मेँ परस्पर आकांक्षा नहीं है । बह्भिनेति । इसी 
प्रकार "अग्नि से चन करे,--इस पदसमूह को भी वाक्य नहीं कह सकते । क्योकि 
अग्नि ओर सेचन में परस्पर अन्वित होने की योग्यता नहीं है । "वद्भिना'अग्नि से-- 
यंह्‌ तृतीया विभक्ति का रूप है । इस तृतीया विभक्ति से सेचनक्रिया के प्रति वद्भि को 
करण = साधन यद्यपि बताया गया है, तथापि वद्धि में सेचनक्रियाके प्रति करण 
( साधन ) बनने की योग्यता नही है। तेनेति उस्र कारण कायंकारणभावरूप 
सम्बन्ध के होने में सेचन की योग्यता अग्निम न रहने से ग्निना सिञ्चेत्‌ -- 
अग्नि से सिच्चन करे, इस पदसमूह को “वाक्य' शब्द से नहीं कहा जाता है । 
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एवमिति । इसी प्रकार एक-एक प्रहर के बाद एक साथ उच्चारण न किये गये 
"गाम्‌ आनय" गाय को ले आओ--इत्यादि पदसमूह को भी वाक्य नहीं कह सकते । 
क्योकि, यद्यपि यहां पर परस्पर अन्वय कौ. आकां्ना है, ओर परस्पर अन्वित होने की 
योग्यता भी है, तथापि परस्पर सन्निषि ( आसत्ति ) का अभाव दहै! एक-एक पद का 
उच्चारण इतने विरम्ब से किया गयारहै, कि उन पदों का सामीप्य नहींहो पारहाहै। 

यानीति 1 इससे निष्कषं यह्‌ निकला किं जो अकाक्षायुक्त, योग्यतायुक्त ओर 
सन्निधियुक्त पद हों, उस पदसमूह -की ही वाक्य कहते है। जंसे--“ज्योतिष्टोमेन 
स्वगंकामो यजेतः-स्वगेच्छर पुरुष, ज्योतिष्टो मनामक याग को करे--इत्यादि वेदिक 
वाक्य, ओर जंसे--नदीतीरे पञ्चफलानि सन्ति- नदी के किनारे पर पाच फक (के 
पेड ) है, यह लौकिक वाक्य है। ओर विम्ब न करते हुए उच्चारण किये गये वही 
"गाम्‌ आनयः गाय को ले आओ-इत्यादि पद, वाक्य कहरते हँ । इन तीनों उदा- 
हरणो के पदसमूह अलेग-अरग तीन वाक्य हैँ । क्योक्रि इन पदसमूहो मे जो पदैः 
वे परस्पर साकाक्ष है, परस्पर अन्वययोग्य अथं के बोधक ह, ओौर उनके उच्चारण 
मे विम्ब न करने के कारण वे परस्पर सन्निहित भी ह । अतः वे सब "वाक्य" कह्‌- 
कते हैं । 


नन्वश्रापि न पदानि साकाङ्क्षाणि किन्त्वर्था फलादीनामाधेयानां तोराया- 
धाराकाङक्षितत्वात्‌ । न च विचायंमाणेऽर्या अपि साकाङ्क्षाः 1 ञाकाङक्षाणा 
इच्छा्मफत्वेन चेतनधमंत्वात्‌ । 

सत्यम्‌ 1 अर्थास्तावत्‌ स्वपदश्रोतयंन्योन्यविषयाकाङ्क्षाजनकत्वेन साकाङ््ना 
, इत्युच्यन्ते । तद्द्वारेण तत्प्रतिपादिकानि पदान्यपि साकाङ्क्नाणीत्थुपचयंन्ते 1 
यद्वा पदान्येवार्थान्‌ प्रतिपाद्यायन्तिरविषयाकाङक्षाजनकानीत्युपचारात्‌ साका- 
ङक्षाणि 1 एवमर्थाः साकाङ्क्षाः परस्परान्वययोग्याः । तदृद्ारेण पदान्यपि 
परस्परान्वययोग्यानोत्युच्यन्ते । 

सन्निहितत्वं तु पदानामेकेनेव पुंसा अविलम्बेनोच्चरितत्वम्‌, तच्च साक्षादेव 
पदेषु सम्भवति नाथं दारा । 

तेनाऽयमर्थः सम्पच्च: । अथंप्रतिपादनदढारा शतुः पदान्तरविषयामर्थान्तर- 
विषयां वाकाङ्क्तां जनयतां प्रतीयमानपरस्परान्वययोग्यार्थभ्रतिपादक्तानां सत्ति- 
हितानां पदानां समूहो वाक्यम्‌ 1 

शंका- नन्विति । यहाँ वाक्य के उदाहरणों मेँ भी "पदो" को परस्पर आकांक्षा नहीं 
है, अपितु फकादिं जो आधेयरूप अथं है, उसको "तीरादि" जो आधाररूप अथंदहै 
उसकी आकांक्षा है । इसल्यि 'पद' साकाक्ष न होकर “अथं ही साकाक्षिहै। न चेति। 
ओर वस्तुतः विचार करने पर “आकांक्षा तो इच्छारूप होती है, इसख्यि वह॒ आकक्षा- 
रूप इच्छा चेतन { आत्मा ) का धमदहै, उस कारण “अर्थं को भी साकांक्न नहीं कह 
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सकते । क्योकि “अर्थं” तो अचेतन है, अतः आकांक्षा को उसका धमं कंसे कहा 


जायेगा क निष्कषं यह है किं वाक्य के रक्षण में (आकांक्षा को पद का विशेषण बताना 
ठीक नहीं है। ॑ 


उपयुक्त पूवपक्षी के प्रश्न का सिद्धान्ती समाघान कर रहा है- 

समाघान-- सत्यमिति । जाकांक्षा पदों में साक्षात्‌ नहीं रहती है- यह्‌ तुमने जो 
कहा है, वह्‌ ठीक है । किन्तु अथं" अपने वाचकं पदों के श्रोताओं के मन में एक दूसरे 
पद के प्रति अकाक्षा के उत्पादक होते हैँ । अतः पदों को परम्परया साकांक्न कहा जाता 
है, यानी उन अर्थो के द्वारा उनके वाचक पद भी ( परम्परया ) उपचार से साकां् 
कहे जाते टँ । अथवा “पद' ही अपने अर्थो को बताकर अन्य ( दूसरे ) अर्थो के विषय 
मे आकाक्षाको पदा करते हैँ; इसय्ि उपचार ( गौणरूप ) से साकांक्च ( आकांक्षा 
युक्त ) कटै जाते हैँ , 

एवमिति । उसी प्रकार ( परम्परासे ) अथं भी साकांक्ष होकर परस्पर अन्वय 
के योग्य ( योग्यताविशिष्ट ) होते हैँ । ओर उनके (उन अर्थोँके ) द्वारा पद" भी 
( उपचार से ) परस्पर अन्वय के योग्य कहे जाते ह । तात्पयं यह्‌ है किं योग्यता ओौर 
आकांक्षा ये दोनों धमं यद्यपि पदों के साक्षात्‌ धमं नहीं हैँ क्योकि योग्यता' पदाथ का 
साक्षात्‌ धमं है ओर “आकांक्षा' आत्मा ( चेतन ) का साक्षात्‌ धमं है । तथापि ऊपर 
प्रदशित रीति से (उपचारसे) वे दोनों ( आकांक्षा ओर योग्यता) प्दोः के धमं 
कहे ज। सकते हैँ । इमी अभिप्राय से वाक्यके लक्षण मे योग्यता ओर आका" को 
पद का विशेषण बनाया गया है। 

सल्निहितत्वसिति । एक ही मनुष्य, जव पदों का उच्चारण अविलिम्ब से करता है 
तब पदों मे “सन्निदितत्वः धमं रहता है । प्रदो का का-व्यवधान से रदित यानी 
विलम्ब न करके उच्चारण करना ही 'सन्निधि' है । वह्‌ “सन्निहितत्व' पदों का साक्षात्‌ 
धर्मं है । उसे अथं द्वारा मानने की आवश्यकता नहीं है । 

तेनायमिति । इसक्एि वाक्य के लक्षण क। यह्‌ अथं निष्पन्न हआ किं अथप्रति- 
पादन के द्वारा अन्य पदोंके विषयमे अथवा अन्य अर्थोँके विषयमे श्रोताके मन 
मे आकाक्ना उत्पन्न करने वाले, तथा--अवाधित अर्थात्‌ स्पष्टरूप से परम्परान्वय- 
योग्य अर्थो को बताने वाले ओर अविलम्ब से बोले जाने बाले ( सन्निधि युक्तं ) पदों 
के समूह को "वाक्य" कहते है । 

आकांश्ना, योग्यता ओर सन्निधि से युक्त हए पद समूह को "वाक्य शब्द से बताया 
गया । तब जिज्ञासा होती है किं "पद" किसे कहते हँ ? इसल्यि “पदः का स्वरूप 


बताते है । 
माधुरी 


(शञब्दप्रमाण' सयायिकों का चतुथं प्रमाण है। शशब्दश्रमाण का ऊक्षण -जाप्त- 
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वाक्यं शब्दः" किया गया है । उक्त लक्षण में शब्दः" पद “लक्ष्य' को बतनेके चयि 
प्रयुक्त किया गया है, ओर “आप्तवाक्यम्‌! पद !रक्षण' को बताने के च्ि है । यथाभ्रूत 


. अथं का उपदेश करने वाला आप्त" कहकाता है । यानी जो वस्तु जेसी है, उसे वसी 


ही बताने वारा मनुष्य आप्त" होता है । इस प्रकार का आप्त कोरईसाधारणसे 
साधारण तथा विशिष्टभी हो सकता है, उसमें उच्च या नीच जाति कौ अपेक्षा नहीं 
इ करती । अतएव भाष्यकार ने कहा है कि ऋष्यायंम्लेच्छानां समानं लक्षणम्‌'- 
[ न्या० भा० ११७ ] यह तो हृजा-कक्षणगत “आप्तः शब्द का अथं। उसी 
भ्रकार लक्षणगत "वाक्य शब्द का अथं है--आकाक्षा, योग्यता ओर सत्निधिसे युक्त 
पदो का समुदाय ( समूह ) । एवच लक्षण का अथं यहु निष्पन्न हुआ कि “आप्तपुरूष 
के द्वारा बताया गया जो आकांक्षा-योग्यता-सन्निधि से विशिष्ट ( युक्त ) पदसमुदाय 
( पदसमूह = वाक्य ) हो, उसे “शब्दप्रमाण' कहते हँ । 

ग्रन्थकार ने वाक्य का लक्षण-वाक्यं तु आकाक्षा-योग्यत,-सन्निधिमतां पदानां 
समूहः" किया है । उक्त लक्षण में “पदानाम्‌” का विशेषण “आकाक्षा-योग्यत।-सन्निधिमताम्‌ 
दिया है 1 इस विशेषण को देने का प्रयोजन यह है कि "वाक्य-लक्षण की अपूता को 
दुर करना" । यदि पदानां समूहः वाक्यम्‌ इतना ही वाक्य" का लक्षण करं तो वह्‌ 
वाक्य का पूणं लक्षण नहीं हो पायेगा, क्योकि "पदों" के विशेषण-आकाक्ना-योग्यता- 
सन्निधि'- में से किसी एक की भी कमी रहने पर कोई भी पद समूह किसी पूणं अथं 
का बोध कराने मे समथं नहीं हो पयेगा। तब उसे वाक्य कंसे कहा जायेगा ? 
“वाक्य तो वही कहरता दहै, जो पूणं अथंका वोध करातादहै। इसीव्यि शवर 
स्वामीने वाक्यका लक्षण किया है-“अर्थेकत्वादेकं वाक्यं साकाक्षं चेद्‌ विभागे 
स्यात्‌” 1 इसी वात को ध्यान में रखकर ग्रन्थकार ने “पदानाम्‌” मेँ अ1काक्षादि विशेषणो 
को जोड दिया दै ओर “आकाक्षा-योग्यता-सन्निधिमतां पदानां समूहो वाक्यम्‌" लक्षण 
कियादहै। लक्षण में "आकांक्षा" पदन दे तो "गौः, अश्वः, पुरुषः, हस्ती" इस प्रक।र कहे 
गये पदों के समूह्‌ को भी "वाक्य" कहना पड़ेगा, क्योकि इन पदों मे परस्पर सन्निधान 
है ओर इनके अर्थोमे भी परस्पर अन्वित होने की योग्यताभीदहै, तथापि परस्पर 
आकाक्षानदहोनेके कारण उसे वाक्य नहीं कहा जाता। अतः निराकांक्ष पदसमूह 
मे वाक्यत्वे की अतिप्रसक्ति के निवारणाथं लक्षणमें “आक्षा का निवेश करना 
आवश्यक है । यदि लक्षणम से “योग्यता पदको हटा दें तो “वद्भिना सिञ्चेत्‌" इस 
पदसमूह को भी "वाक्य" कहना होगा । क्योकि यहाँ पर भी पद परस्पर सांकि हं 
ओर परस्पर सन्निहित भी हैँ । (वह्भिना' पद के श्रुत होने पर "वह्भिना कि कुर्यात्‌! 
इस आकांक्षा की शान्ति “सिञ्चेत्‌" पद से हो जाती है, ओर "सिञ्चेत्‌" पद के सुनने 
पर “केन सिञ्चेत्‌" इस आकाशा की शान्ति “वल्लिना' पद से हो जाती है। इसव्थिि 
'वह्भिना' ओर “सिञ्चेत' ये दोनों पद परस्पर साकांक्ष हैँ । तथा एक्‌ के उच्चारण 
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के बाद दुसरे के उच्चारण विरुम्ब मे भी नहीं किया गया है । इसल्यि दोनों पद पर 
स्पर सन्निहित भी हँ । परन्तु वद्धि तो दाहक होता है, उसमे जक की तरह सिच्न की 
योभ्यता नहीं है । अतः "वद्धि" शब्दोत्तर श्रूयमाण तृतीया विभक्ति से उक्त दोनों पदों 
के अर्थो मे कायं-कारणभाव की प्रतीति तो होती है, किन्तु, उन अ्थोँ में परस्पर अन्वय 
की योग्यता न होने के कारण “वह्भिना सिञ्चेत्‌" यह पदसमूह "वाक्यः नहीं कहराता । 
यदि वाक्य लक्षणम योग्यता'का निवेशन करे तो उक्त पदसमूह मे वाक्यत्व 
की अतिप्रसुक्ति होगी । तत्निवारणायथं लक्षण में योग्यता का निवेश किया गया है । 
इसी तरह लक्षण में यदि सन्निधि" पद का निवेशन करतो "गाम्‌" ओर (आनयः 
इन पदों को एक साय उच्चारणन कर केवल "गाम्‌" का उच्चारण करके दुनरे पद 
'आनय' का उच्चारण चार प्रहर वाद कर; तब भी उसे वाक्य कहना होगा, क्योकि 
दोनों पद परस्पर साकाज्ष है ओर परस्परान्वय की योग्यता भी रखतेर्है। तथापि 
अविरम्ब सहोच्चारणरूप सन्निधि के न रहने से उक्त पदसमूह को वाक्य नहीं माना 
गय। है । अतः असन्निहित पदसमूह मे वाक्यत्व की अतिप्रसक्ति के वारणायं सन्निधिः 
पद क] निवेश, लक्षण में करना आवश्यक है । एवं च निष्कषं यह है कि जो पद परस्पर 
स।कांक्ष, अन्वययोग्य, ओर सन्निहित होते है, वे ही वाक्य कहूराने योग्य होते है । 
जसे--"ज्योतिष्टोमेन स्वगंकामो यजेत (नदीतीरे पच्चफलानि सन्ति ओर अविकम्ब 
से कहे गये "गाम्‌ अनय” इट्य।दि पदसमूह को वाक्य कहते ह । क्योकि ये पद परस्पर 
साकांक्न तथा परस्परान्वययोग्य अथं के प्रसिपादक है ओर उनके उच्चारण मं विलम्ब 
न होने से परस्पर सन्निहित हैँ । 

शंका-एेसा परिष्कृत लक्षण होने पर भी लजक्षण-गत आकांक्षा शब्द मे शंका 
कीजा रही है । उन पदों को "वाक्य" नहीं कहु सकते, क्योकि आकांक्ञा, उन पदों 
को नहीं रहती, अपितु उनके अर्थो को रहती है 1 जसे किसी भी वाक्यको ले सकते 
है, (नदीतीरे पचचचफलानि सन्ति'- इस वाक्य के- नदीतीरे, पच, फलानि, सन्ति-- 
पदों को परस्पर एक दूसरे की आकांक्षा नहीं है, क्योकि ये सभी पद, एक दुसरे के 
विना भी अपना अस्तित्व रखते है। आकांक्षा तो उन पदोके अ्थोँको हो रहीदहै, 
क्योकि "तीर आघारके रूपमे ओर फकः आधेय के रूपमे ज्ञातो रा दहै। 
तीर की अधारता, फठरूप आधेय के बिना तथा फल की आधेयता, तीररूप आधार 
के बिना दहो नही सकती । किन्तु सूक्ष्म विचार करने पर “अथं भी साकंक्ष नहीं 
रहते । क्योकि "आकांक्ना' तो इच्छारूप है 1 वह आकांक्षा रूप इच्छा तो चेतन आत्मा 
काही धमं हो सकतीरहै, तीर आदि अचेतन अर्थो का घमं नहीं हो सकती 1 तव 
पद या अर्थो को साकांक्ष कंसे कहा जाय ? 

समा०- आकांक्षा को चेतन आत्मा का धमं कना उचित ही है वह अचेतन अथं 
या पद का धमं नहीं है । तथापि अचेतन अथं ओर पदों पर उसका आरोपित व्यवहार 
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( ओपचारिक व्यवहार ) तो कर ही सकते हैँ । अर्थात्‌ आकांक्षा का आश्रय, अचेतन न 
हो सकने पर भी उन अचेतन अथं के बोधक पदोंका श्रवण करने वालोंकेमनमेंवे 
अथं, परस्पराकांक्षा ( अन्योन्यविषयक आकांक्षा ) के उत्पादक तो होते ही है । इसलिये 
उपचार से उन्हें साकांक्ष कह सकते हँ । इस प्रकार साक्षि हुए अर्थो के द्वारा पद" 
भी साकांक्ष कहे जाते है, क्योकि पद उन अर्थो के प्रतिपादक होते है| 


अथवा इस प्रकार भी कह सकते हैँ कि "पद' अपने अर्थोँको वताकर अन्य अथं 


की आकांक्षा को पदा करते हैँ । इस कारण पद" सीधे ही उपचार से साकांक्ष कहे जा 


सकते है । जव कि अथं' परस्पर साकांक्ष ओर परस्परान्वयके योग्यै तो उनके 
दारा उनके प्रतिपादक पद भी परस्पर सार्कक्षि ओर परस्परान्वयके योग्य ह--यह्‌ 
कह सकते है । अर्थात्‌ पदों की साकाक्षता वास्तविक न होकर साकाक्षि अर्थो दारा 
आपस में अौपचारिक हुआ करती है । लेकिन पदों की सन्निधि अथं!द्रारान होकर 
साक्षात्‌ ही होती है । क्योकि एक अदमी के द्वारा अविलम्ब से उच्चरित होनेकोही 
"सन्निधि" कहते है, ओर उच्चरित होना "पदो" का अपना धमंहै। इस प्रकार से अपने 
अथं के प्रतिपादन द्वारा सुनने वलि को अन्य पदविषयक अथवा अन्य अथंविषयक 
आकांक्षा को उत्पन्न करने वाले ओर आपस मे प्रतीत होने वाले सम्बन्ध के योग्य अर्थों 
का प्रतिपादन करने वाले, तथा एक ही अशदमी के द्वारा अविलम्ब उच्चरित होने वाले 
"पदो" के समूह्‌ को “वाक्य' कटूते हैँ । 
पदं च वणंसमूहः \ समूहश्चाश्र एकजानदिषयीभावः ¦ एवं च वर्णानां क्रम- 
वतामाञ्चुतरविनाशित्वेन एकदाऽनेकवर्णाचुभवासम्भवात्‌ पुवंपर्वंवर्णाननुभूय, 
अन्त्यवणश्रवणकारे पुरवंपुर्ववर्णानुभवजनितसंस्कारसहकृतेन अन्त्यवणं सम्बन्धेन 
पदब्युत्पादनसमयग्रहानुगृहीतेन श्नोत्रेणेकदेव सदसदनेकवणविगाहिनी षद- 
प्रतोतजन्यते, सहकारिदाटर्यात्‌ प्रत्यभिज्ञानवत्‌ । प्रत्यभिजाप्त्यक्षे ह्यतौतापि 
पुर्वावस्थ. स्फुरत्येव । ततः पुवंपु्वंपदानुभवजनितसंस्कारसहकृतेनान्त्यपदविषयेण 
शरोतरेन्द्रियेण पदाथप्रत्ययानुगृहीतेनानेकपदावगाहिनी वाक्यप्रतीतिः क्रियते । 
तदिदं वाक्यमाप्तपुरुषेण प्रयुक्त सच्छन्दनामकं प्रमाणम्‌ । फलन्त्वस्य 
वकक्याथज्ञनम्‌ 1 तच्चेतच्छब्दलक्षणं प्रमाणं लोके वेदे च समानम्‌ । लोके त्वयं 
विलञेषो यः कश्िदेवाप्तो भवति, न सर्वः \ अतः किच्िदेव रौ किकं वाक्यं प्रमाण, 
यदाप्तवक्त॒कम्‌ । वेदे तु परमाप्ठभीमहेददरेण कृतं स्वमेव वाक्यं प्रमाणं, सवंस्य- 
वाप्नवाक्यत्वात्‌ \ | 
पद का लक्षण ओर "पद प्रतीति" का प्रकार-- 
पदं चेति । “वणं समुदायः ( वणंसमूह्‌ ) को “पद' कहते हैँ । पद के लश्चण मे प्रयुक्त 
समुदाय (समूह) का अथं है-एक्‌ ज्ञान्‌ का विषय होना । इस प्रकार क्रमिक ओर क्षणिक 
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( शीध्रतर विनाशी ) अनेक वणो का एक काल मे एक साय अनुभव होना संमव ही नहीं 
है । तथापि पूव-पूवं वर्णों का अनुभव करके अन्तिम वणं के श्रवण के समय, पूवं-पुवं 
वर्णो के अनुभव से उत्पन्न हए संस्कारों से सहकृत अन्तिम वणं से सम्बद्ध, पद-वयुत्पादन 
समयग्रह्‌ से अनुग्रहीत, हए श्रोत्र (कान ) के द्वाराएक कालमेही विद्यमान्‌ सत्‌ 
( अन्तिमिवणं ) ओर अविद्यमान = असतु ( नष्ट हुए पूवं वणं ) अनेक वर्णों का ग्रहण 
( अवगाहन ) करने वाली पद-प्रतीति उत्पन्न होती है, किन्तु यह तभी होता है, जव 
सहकारी ( संस्कार ) की प्रवता ( दृढता) रहती है। जैसा किं प्रत्यभिज्ञामें हुआ 
करता है । प्रत्यभिज्ञेति । प्रत्यभिज्ञा प्रत्यक्ष सोऽयं देवदत्तः" मे अतीत पूर्वावस्था, ( जो 
'सः' पद से सूचित होती है ) प्रतीत ( स्फुरित = भासित ) होतीहीहै। वत इति। 
उस पदप्रतीति के वाद उसीक्रमसरे पूर्वं-पूवं पद के अनुभव से उत्पन्न हुए संस्कार 
के सहयोग से युक्त, अन्तिमिपद का ग्रहण करने वाले, तथा पदोंके अथंज्ञान से 
अनुग्रहीत हए श्रोवरेच्छिय के द्वस अनेक पदोंको ग्रहण करने वाली पदसमूहात्मक 
वाक्यकी प्रतीति होती दै। 

तदिदमिति । यही वाक्य, आप्तपुरूष के द्वारा प्रयुक्त होने पर उसे “शब्दप्रमाण' 
कहते हैँ । ओर उप्तका फक है---वाक्य के अथं का ज्ञान होना'। यह्‌ शब्द" संज्ञक 
प्रमाण खोक तथा वेद दोनों मे समानखूपसे होता है । 

लोक त्विति । वेद की अपेक्षा लोक में इतना ही अन्तर ( विशेष-भेद-भिन्नता ) 
है कि लोकम कोई विरला ही मनुष्य “आप्त कहने योग्य होता है, सभी (आप्त 
कहुलाने योग्य नहीं रहते । इसच्यि कहीं कहीं यदा कदा कोई एकाध खौकिक वाक्य 
ही प्रमाण होता है जिसे कहने वाखा आप्त पुरुष होता है । 

वेदे त्विति । किन्तु वेदके तो सभी वाक्य, परम आप्त परमात्मा के दवारा रचित 
दै, अतः वेद के सभी वाक्य प्रमाण ह, क्योकि सभी वंदिक वाक्य, आप्तवाक्य है । 

माघुरी 
ग्रन्थक!र ने “पदं च वर्णसमूहः यह पद का लक्षण क्ियादहै। किन्तु वर्णों का 

समूह्‌ होना संभव न होने से उक्तलक्षण को कंसे संगत कहा जाय ? क्योकि "समूह्‌ 
शब्द का प्रयोग वहां किया जाता है, जहाँ पर वहुत से सहावस्थित पदार्थों का अनुभव 
किया जातादहै। जैसे किसी एक ही जगह सहावस्थित रूप में अनुभव क्ये जाने वाले 
धव, खदिर, पल।श आदि पदार्थो का अथवा हाथी, आदमी घोड़ों का समूह" शब्द से 
व्यवहार क्रिया जाता है। किन्तु "वर्णो की उत्पत्ति-विनाश होते रहने से उनका 
अनुभव वंसा नहीं हो पाता है । अतः वणो का समूह होना कदापि संभव नहीं है 1 

ङमके समाधानां ग्रन्थकारने कहा कि सम्‌हश्चात्र एकज्ञानविषयीभावः' । 
अर्श्रात्‌ वास्तविक समूह्‌ का संभव न वन पानेपरभी बुद्धिम उनका (वर्णोका) 
समूह्‌ संभव हो सकता है अर्थात्‌ बौद्ध समूह का बनना संभव है 1 
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इस पर पुनः शंका हो सकती है किं “एकज्ञानविषयत्व' जिनमें हो उसे “एक 
वणे" करेगे । इस रीति से ज्ञानविषयत्व होने से वर्णो का बौद्धसमूह यदि कँ तो वह्‌ 
भी ठीक नहीं है । क्योकि अनेक घटो के रहने पर “एको घटः" यह ज्ञान नहीं होता, 
उसी तरह अनेक वर्णों के रहने पर एको वणं" यह ज्ञान नहीं हृअ। करता । अर्थात्‌ 
अनेकों मे अनेक की मौर एक में एक की ही- प्रतीति होती है। अतः वर्णो का 
वास्तविकं समूह जसे असंभव है, वसे ही उनका कल्पनिक समूह्‌ भी असंभव है । उस 
पर यह समाधान दिया कि 'एकज्ञानविषयत्वं नाम एक पदं, इति ज्ञानविषयत्वम्‌- 
एक ज्ञान विषयत्व का अथंदहै एक पद, इत्याकारकं ज्ञान का विषय होना! यह्‌ 
विषयता तो वर्णोमेहो ही सकती टहै। | 

तव वयाकरण कहता है कि “एक पदम्‌" यह्‌ प्रतीति “स्फोट" से होती रहै स्फोट 
के होने मे प्रत्यक्ष जौर अर्थापत्ति दो प्रमाणोको दे सक्ते हैँ। जेसे--गौः' यह एक 
पद है, यह प्रतीति, नानावर्णो के अतिरिक्त ही दहै, इसमे किसी का विवाद नहीं है । 
विना किसी वाधक के उक्त पदानुभव को मिथ्या भी नहीं कहु सकते । अतः प्रत्यक्ष 
रमाण से ^स्फोट' का अस्तित्व तिद्ध हो जाता है । उसी तरह 'पद।थंप्रतीत्यन्ययानुप- 
पत्ति ( अर्थापत्ति ) से भी स्फोट की सिद्धि माननी होगी । । 

यदि यह कहो क्रि वर्णो से ही अथंप्रतीति होती है-तो तुम्हें यह वताना होगा 
कि वह्‌ अथप्रतीति" व्यस्त-वर्णो से होती है, या समस्त-वर्णो से होती है? प्रथम पक्ष 
इसय्ि ठीक नहीं है कि अथं-प्रत्यायक किसी एक वणं के अतिरिक्त अन्य सभी वर्णो को 
व्यथं कहना होगा । गौर दूसरा कारण यह भी है किं एक-एक वणं से अथं प्रतीति का 
होना कहीं दुष्टिगोचर भी नहीं है । उसी तरह द्वितीय पक्ष भी टीक नहीं है, क्योकि 
उत्पन्न-विन शी वर्णों का समस्त ( एकत्रित ) होना असंभव है । व्यस्त ओर समस्तके 
सिवाय कोई तीसरा प्रकार हो नहीं सकता । इसचल्यि वर्णों की वाचकता अनुपपन्न हो 
जाती है 1 अतः उसकी उपपत्ति के चल्ि स्फोट” को स्वीकार करना ही चाहिये जिसके 
प्रभाव से अथं-प्रतिपत्ति हआ करती है। इसी अभिप्रायसे वैयाकरण कहते हँ कि 
"वर्णातिरिक्त, तथा वर्णाभिव्यङ्ग्य एवं अथंप्रत्यायक जो नित्य शब्द है, वही स्फोट 
है । अत एव “स्फोट शब्द के जर्थको.दो प्रकार से वैयाकरण वतते है--^स्फुटूयते 
व्यज्यते वर्णः इति स्फोटः वर्णारभिव्यङ्ग्यः ।' ओर “स्फुटति स्फुटीमवति अस्मात्‌ अथः 
इति स्फोटः अथंप्रत्यायकः ।' ` 

इसी प्रकार भगवान्‌ पतञ्जलि ने भी अपने महाभाष्य मे बताया है-(अयं गौरि- 
त्यत्र कः शब्द । येनोच्चारितेन सास्नाटाङ्गूलककुदखुरविषाणानां सम्प्रत्ययो भवति 
स शब्दः । मथवा प्रतीतपदा्थकौ लोके ध्वनिः शब्द इत्युच्यते इति ॥ अतः वेधा- 
करण का कहना है किं स्फोट" का अवकम्बन करके ही "एक षदम्‌" यह प्रतीति 


होती है । 
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इसका उत्तर ग्रन्थकार ने सदस्तदनेकवर्णावगादहिनी पदप्र तीतिर्जन्यते" कटुकर 
दिया है । अर्थातु पदगप्रतीति जो होती है, वर्णो" से अतिरिक्त नहीं है। वह किसी 
लौकिक “स्फोट" से नहीं होती है । स्फोट" के होने में कोई प्रमाण नहीं है ! क्योकि 
श्रत्यक्ष' प्रमाणसे स्फोट कौ सिद्धि नहीं की जा सकती । यौः" कटने पर "गकार 
ओौकार' “विसगं' आदि वर्णो के अतिरिक्त किसी भी पदाथं का अनुभव नहीं हो रहा है । 
वैयाकरण भौ अख वन्द करके अम्त्हष्टि होकर यदि विचारकरे तो उसे भी यही 
अनुभव होगा क्रि गौः" कहने पर वर्णो" की ही प्रतीतिदहो रही है। वर्णो की प्रतीति 
के सिवाय अन्य किसी की प्रतीति नहीं हो रही है। अतः स्फोटः के होने में श्रत्यक्ष 
प्रमाण नहींटै-यह स्पष्ट हो जाता है। तथा उसके होने मे “अथपित्ति' प्रमाणको 
भी नहीं कह सक्ते, क्योकि "वर्णो से ही अथंप्रतिपत्ति के हो जाने पर, अर्थापत्ति" की 
उपपत्ति अन्यथा भी वतायी जा सकती है । किच-वैयाकरण यह्‌ बताये किं अभिव्यक्त 
हुआ स्फोट, अथे का प्रत्यायन ( बोधन ) कराता है, या “अनभिव्यक्त स्फोट", अथं 
का प्रत्यायन करातादहै? विचार करने पर यही कहा जायेगा किं “अनभिग्यक्ति" पक्ष 
ठीक नहीं है । क्योकि अनभिव्यक्त' रहकर ही यदि वह्‌ “अथं का प्रत्यायन' करेगा तो 
(सवेपदाथंप्रत्ययलक्षणकायं' को भी कर देगा। क्योकि वैयाकरणोंने “स्फोट को 
नित्य माना है 1 तव निरपेक्ष हेतु ( कारण ) के स्वंदा विद्यमान रहने से "कार्योत्पि्ति" 
मे विम्ब होने की कोई वात ही नहीं है। अच्छा, यदि सर्वंपदाथंप्रत्ययलक्षणकार्यो- 
त्पादकत्व' प्रसंग के निरसनाथं “अभिन्यक्त स्फोट" को अथंका प्रत्यायक कहग, तो 
अभिव्यक्ति करने वाले 'वर्णो' में से प्रत्येक वर्णं अभिव्यक्ति करतादहै, या समस्त वणं 
मिलकर अभिव्यक्तिकरतेरहैँ? दोनो ही पन्नो मे उन्हीं दोषों की पुनरावृत्ति होगी, 
जिन दोषों को आप वर्णों के वाचकत्वपक्ष मे उपस्थितं किया करते! एवंच 
(स्फोटाभिग्यञ्जकत्वपक्ष' मे भी वे ही दोष पुन: उपस्थित होगे । 

यस्यानवयवः स्फोटो व्यज्यते वणंवुद्धिभिः । 
सोऽपि पयंनुयोगेन न वं तेन विमुच्यते ॥ 
--( श्लो° वा० सू० ५ स्फो वा० श्लो० ९१ } 
तथा च-'यत्रोभयोः समो दोषः परिहारोऽपि वा समः 1 
नेकः पयनूयोक्तव्यस्ताद्गथविचारणे ॥' 

इस नियम के अनुसार वैयाकरणो को तुष्णीम्भाव की ही शरण लेनी चाहिये । 

किच-तवैय(करणों को प्रथमतः “स्फोट की कल्पना, तदनन्तर उसमें “वाचकत्व 
शक्ति" की कल्पना करनी ष्रडरहीहै। इसप्रकार दो नयी कल्पनाओंके करने कौ 
अपेक्षा उभयवादिसिद्ध वर्णोमें ही केवल 'वाचकत्वशक्ति' की कल्पना कर लेनादही 
अच्छा होगा 1 एवं च यह स्पष्ट हो रहा है कि “पदप्रतीति" जो है, वह “वर्णावगाहिनीः 
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ही है। वह "वर्णो" के अतिरिक्त शशविषाणसदृश किसी स्फोट का. अवगाहन नहीं कर 
रही है । यह ध्यान रखना होगा कि किसी एक वणं से !एकं पदम्‌" इत्याकारक पदं 
प्रतीति का होन। हम नहीं कह रहे है, क्योकि उसी से अथंप्रतिपत्ति हो जाने पर तदितर 
वणो का होना व्यथंही दहो जयेगा । हम तो यह्‌ कह्‌ रहे हैँ कि अनेकवर्णविगाहिनी 
पदप्रतीतिजैन्यते' । वैयाकरण यह भी नहीं कह सकता कि चरम (अन्तिम ) वर्णं 
के श्रवणकार मे अन्य वर्णो के न रहने से अनेक वर्णावगाहिनी प्रतीति कंसे हो सकेगी ? 
क्योकि हम “सदसदनेकवर्णावगाहिनी पदग्रतीतिः जन्यते" कहु रहे हैँ । चरमवणं 
"सत्‌" है, ओर उसके पूवं के वणं असत्‌ ह । वह यह भी नहीं कह सकता किं सद- 
सदनेकवर्णावगाहन' के क्रमिक होने से पदग्रतीति नहीं होगी । क्योकि हम "एकदैव सद- 
सदनेकवर्णागाहिनी पदप्रतीति" कह रहे है । जब एक साथ ( युगपत्‌ ) सदसदनेकवर्णा- 
वगाहन' होगा, तव “पदप्रतीति' अवश्य ही होगी । इस प्रकार को "पदप्रतीति" श्रोत्रसे 
होती है । किन्तु श्रोत्रेन्द्रियं तो विद्यमन अथंकाही ग्रहण कर सकती है, अविद्यमान 
अथं का नही, क्योकि वह बाह्येन्द्रिय है--“भोत्रेन्वरियं सन्तमेव अयं गृह्धाति नाऽसन्तं 
बाह्येन्द्रियस्वात्‌ सम्प्रतिपन्नवत्‌'-- इस अनुमान से असद्‌ वर्णों का ग्रहण, श्रोत्र" से 
कंसे होगा ? इस पर ग्रन्थकार ने कहा है कि शूवे-पूवेवर्णानुभवजनितसंस्कार सहकृतेन 
अन्त्यवर्णंसम्बन्धेन' अर्थात्‌ सहकारी के प्रभाव से असद्वर्णोका ्रहण उपपन्न हो 
जाता है । ऊपर दिया गय। अनुमान तो प्रत्यभिज्ञायमान विषय के ग्राहक चक्षुरादि 
मे अनेकान्तिकि ( व्यभिचरित ) हो जातादहै। इस पर वयाकरण पुनः कहु सकता 
है कि भूर्व-पुवंवर्णानुभवजनितसंस्कारसहकृत हुए श्रोत्र" से. सदस्दनेकवर्णों को प्रतीति 
भले ही हृ करे, किन्तु पद' की प्रतीति कंसेहो सकतीटहै? इस पर ग्रन्थकार 
( नेयाधिक ) ने कहा "पदव्युत्पादनसमयग्रहानुग्रहीतेन श्रोत्रेण" पदव्युपादन का जो समय 
ग्रह ( संकेतग्रह ) उस सेअनूगरहीत श्रोत्र" रहता है । जंसे--अमुक पद” से “अमुक अथं 
समक्मना चाहिये ( अस्मात्‌ पदात्‌ अयमर्थो बोद्धव्यः ) इत्याकारक संकेतग्रह से पद' के 
अथं ( पदाथं ) का ज्ञानहोताहै। वेसेहीघ्‌+अदट्‌+अ वर्णो के मिश्रणसे शट 
शब्द निष्पन्न होता है, ओर उक्त प्रकार के संकेतग्रह से चट" पद का वोध होता है। 
“पद' का संकेतग्रह करने वाले श्रोताको ही “वट के अन्तिमव्णं का अनुभव करते 
इए “वट पद की प्रतीति होतीहै। इस प्रकारके संकेतग्रह को “पदप्रतीति" में 
निमित्त बताया गया है । 

महपिपाणिनि ने श्वुपतिङन्तं पदम्‌' सूत्र से पदसंज्ञा का विधान करते हृए 
विभक्त्यन्त को "पद" कहा है । ओर न्यायसूत्रकार गौतम महषि ने ^ते विभक्त्यन्ताः 
पदम्‌" इस प्रकार “पद' का स्वरूप बताया है 1 इस प्रकार के "पदस्वरूप' को जाननेवाका 
जो श्रोता, इस पदबोधन-विषयक संकेतग्रह से परिचित रहता है वही “घटम्‌ आनय ` 
इत्यादि वाक्य को सुनकर "घटम्‌" पद के अन्तिम वणं का अनुभव करते समय पद 
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की प्रतीति कर सक्तां है । यदि वह॒ “पद' के स्वरूप से परिचित नहीं रहेगा तो-उसे 
"पद की प्रतीति नहीं हो पायेगी । अतः आशुतर विनाशी वर्णो मे भी पद" की प्रतीति 
हौ सकती है । पद प्रतीति के लिये ^स्फोट" की कल्पना करना आवश्यक नहीं है- यह 
नैयायिक ने वताया । एवं च अ्रन्थकार ने "पदं च वर्णसमूहः" कहकर वर्णो के समूह 
को पद" बताया है । ओर समूह" का अथं किया कि “एकन्ञानविषयीभावः' अर्थात्‌ एक 
ज्ञान का विषय होना । अर्थात्‌ "एक ज्ञान मेँ भासित होने वाले वर्णो" का नाम “पद 
है । "पदः के लक्षण में प्रयुक्त समूह" का तात्पयं यह नहीं है किं “अनेकवर्णात्मकः ही 
पदष्टोताहै। बहुत से स्थलों पर "एकवर्णात्मक' भी पद होता है। जैसे--विष्णु 
का वाचकं अ' यह्‌ एकवर्णात्मक ही "पद' है। सूख का वाचक क" पद, आकाश 
क[ वाचक “खः पद इत्यादि एक वर्णात्मक ही पद हँ । इस पर यह प्रश्न हो सकता दै 
कि यदि एकवणत्मिक भी "पद" होगा तो "वट" को एक पद नहीं कहा जा सकेगा, 
क्योकि उसमें तो अनेक वर्णो के होने से वह्‌ कई पदों का समूह्‌ कहकरायेग। । किन्तु 
इसका उत्तर यह होगा कि "वणंसमूहः पदम्‌'-यह्‌ "पद" का पूणंलक्षण नहीं है, यह 
तो एक संकेतमात्र है । पद का सम्पूणं लक्षण इस प्रकार होगा-शक्तः साभिध्राय, 
वर्णो-वणं समूहो वा पदम्‌" । अर्थात्‌ जो वणं या वर्णसमूह किसी अथं में शक्त ओर 
साभिप्राय होता है, उसे पद" कहना चाहिये । एेसा लक्षण करने पर कहीं पर भी दोष 
नहीं होगा । इस पर पुनः प्रश्न हो सकता है किं “अनेक वर्णो में पदप्रतीति मानने पर 
'सरः' पद मे जितने वणं है, ठीक उतने ही वणं “रसः पदमे भीरहैँ। उसी प्रकार 
"वनम्‌-नवम्‌", (नदी-दीनः', भमारः-रामः", “राजा-जारा' इत्यादि पदो से अथंभेदकी 
प्रतीति नहीं होनी चाहिये । उस पर ग्रन्थकार कहते हैँ कि हमने “वर्णानां क्रमवताम्‌ 
कहा है । क्रम का अथं है 'पौवरपियं' 1 वह ^पौर्वापयंरूप क्रम उत्पन्न होने वाले वणो 
मे ही रहना संभव है । किन्तु "वर्णों कौ नित्यता तो अनुमानप्रमाणसे सिद्धहै। 
अनुमान इस प्रकार है-- शब्दो नित्यः, अमूतंशरव्यत्वात्‌, आकाशवत्‌” । उस पर नेयायिक 
कहता है कि शब्द का नित्यत्व बताने के ल्य आपने जो हेतु" दिया है, वह सद्धेतुः 
न होकर हेत्वाभास" है, क्योकि वह “असिद्धि दोष से दूषित होनेसे वहस्वयही 
असिद्ध है । शब्द में "गुणत्व" की सिद्धि निश्चित हो चुकी है । अतः एसे दुष्ट अनुमान 
से “शब्द' में नित्यता को प्रदशित नहीं किया जा सकता है । तस्मात्‌ "वर्णात्मक शब्द, 
उत्पत्ति-विनाशवान्‌ होने से अनित्य" है, क्योकि उसके “उत्पत्ति ओर विनाशः भ्रव्यक्ष- 
-सिद्धहै। ऊपर “वणो के क्रमविपर्यय' को प्रदशितकर उनमें (अ्थंभेदप्रतीति'केन 
हो सकने की आपत्ति उपस्थित की थी । किन्तु इस प्रकार आक्षेप करना निरर्थक है, 
कर्योकिं हमने "विपरीत क्रम" वाले वर्णों मे वाचक शक्ति नहीं मानी है । किन्तु "शक्ति 
तो कार्यं से उन्नेय हृ करती है । जैसा उनका कायं देखा जाता है तदनुसार उनकी 
शक्ति की कल्पना की जाती है। 
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ध्यावन्तो यादृशा ये च यद्थंप्रतिपादने। 
वर्णाः प्रज्ञातसामर्थ्यास्ति तथंवावबोधकाः ॥ 
इस प्रकार से "वाक्य मे स्थित वणं उच्चरित-प्रध्वंसी होने के कारण उनका 

युगपत्‌ अनुभव" संभव न होने से पूर्वोक्त सहकारियों के द्वारा उपकृत हुए श्रोत्र" से 
अनेक वर्णो" मे पदप्रतीति होती है! अर्थात्‌ इस प्रकार की प्रतीति पंदाकरानेका 
सामथ्यं जो श्रोत्र में देखा जाता है, वह “सहकासियों के दाढर्चं' से (वर्स) 
होता है 1 शोतरैन्द्रिय' के तीन सहकारी होते है-( १) पूव-पूवं वर्णो के अनुभव से 
उत्पन्न होने वाका संस्कार, (२) अन्तिम (चरम) वणंका श्रोत्रसे ग्रहण किया 
जाना, ( ३ ) श्रोता को होने वाखी पदभ्रतीति । इस पर भी पूर्वंपक्षी पुनः कह सकता 
है कि पूरवे-पूवं वर्णो के अनुभवजन्य संस्कारके वपर ( संस्कार से युक्त हुए) 
श्रोत्र से सत्‌-असत्‌ ( विद्यमान तथा अतीत } वर्णों की एक साथ ( युगपत्‌ ) प्रतीति 
कंसे हो सकेगी? क्योकि जिस विषय के अनुभवसे जो संस्कार उत्पन्न होतेर्है, वे 
संस्कार उसी विषय का स्मरण कराने मे समथं रहते है, उसके अतिरिक्त अन्य किसी 
कायं को करने की सामथ्यं उनमें नहींहै। इसील्यि मण्डनमिश्चने स्फोटसिद्धिमें 
कहा भी है- 

संस्काराः खलु यद्वस्तुरूपप्रख्याविभाविताः 1 

फलं तत्रैव जनयन्त्यतोऽर्थे धीर्न कल्प्यते ।1' 


तस्मात्‌ उन संस्कारों के सहयोग से भी श्रोत्रेन्द्रिय के द्वारा सत्‌-असत्‌ वर्णो का 
एक साथ ( युगपत्‌ ) अवगाहन करने वाली ^'पदप्रतीति' नहीं की जा सकती । इस पर 
नेयायिक कहता है कि यदि संस्कार दृढ होता है तो वह स्मृति के अतिरिक्त अन्य कायं 
को भी करा देता है। जसे श्रत्यभिज्ञा-प्रत्यक्ष' मे संस्कार "चक्षुरिन्द्रिय' का सहकारी 
हो जाता है ओर "चक्षु" से ही “सोऽयं देवदत्तः" यह्‌ प्रत्यभिज्ञा होती है 1 इस प्रत्यभिज्ञा 
मं शूरवानुभूतविषय' की अतीतावस्था ओर वतंमान में अनुभूयमान वर्तमानावस्था' दोनों 
का स्फुरण ( भान ) होता है। अर्थात्‌ इसमे “स्मरण ओर प्रत्यक्ष" दोनों रहते है । 
एवं च संस्कारसहकृतचक्षु मे ^स्मृति"~व्यतिरिक्तप्रत्यभिज्ञानजनन सामथ्यं का होना 
सर्वानुभवसिद्ध है । न्यायशास्त्रकारों ने कटा भी है-- 
यद्यपि स्मृतिहेतुत्वं संस्कारस्य व्यवस्थितम्‌ । 
कार्यान्तरेऽपि सामर्थ्यं तस्य न प्रतिहन्यते ॥' 
तस्मात्‌ “पूवं -पुवं वर्णो के संस्कार' की दृढता से श्रोत्र" द्वारा भी 'सत्‌-असत्‌ ` 
वर्णो का एकं साथ भान हो सकत। है । “अकेली इन्द्रिय" या “अकेले संस्कार' में एेसी 
प्रतीति कराने का समिथ्यं नहींहै, किन्तु दोनों के भिर जाने पर वह्‌ सामथ्यं हो 
जाता है । 


वाक्यायंज्ञानघ्रक्रिया | राब्दप्रमाणनिरूपणम्‌ १९७ 


वाक्या्थंज्ञानपषरक्छ्या- 


पदसमूहो वाक्यम्‌” । “अनेक पदों" मे वाक्य प्रतीति का प्रकार भी इसी तरह है । 
श्रोत्र" से ही वाक्यप्रतीति भी होती है। वह "वाक्यप्रतीति' भी अनेक पदों का ग्रहण 
करती है, अर्थात्‌ अनेक पदावगाहिनी होती है । यहाँ भी “समूहः का अथं "एकन्ञान- 
विषयत्व--एक प्रतीति का विषय होना है । जब अनेक पदो" मे य। एक पद में 
इदम्‌ एक वाक्यमू-- यह्‌ एक वाक्य है एेसी प्रतीति होती है, तब उस पदसमूह" को 
या एक पद" को "वाक्य" कहते हँ । जैसे एक वर्णात्मक "पद" होतादहै, वैसे ही एक 
पदात्मक वाक्य" भी होता है। उस "काक्यप्रतीति' में भी “पदप्रतीति' की तरह तीन 
सहायक होते हँ । (१) पूर्वं-पूवं पदानुभवजनित संस्कार, (२) चरमपदका 
श्रोत्रसे ग्रहण, (३) श्रोताको होने वारी पदाथंप्रतीति। इस प्रकार "आकांक्षा, 
"योग्यता", सन्निधि" से युक्त पद समूह्‌ को "वाक्य" कहा गया है 1 

इस पर वयाकरण कह सकता है कि अनेक पदों में "एकं वाक्यम्‌* प्रतीति का 
होना जो आपने वताय है, वह्‌ नानापदातिरिक्त वाक्यस्फोट को स्वीकार कयि बिना 
कंसे संभव होगा ? जसे परस्पर विलक्षण पुष्पों मेँ अनुस्यूत हृए सूत्र के बिना मालाः 
कौ प्रतीति नहीं होती, उसी तरह 'पदोंकी माराम भी किसी “भिन्न निमित्त" के 
बिना एकप्रतीति" नहीं हो सकेगी । जव तक "वाक्यस्फोट" का स्वीकार नहीं किया 
जायेगा तव तक “वाक्याथंप्रतीति" का होना संभव ही नहीं है । 


इस पर नैयायिक कहता है किं वर्णो" मे वाचक्रत्व बताकर “पदस्फोट” का निरा- 
करण करनेसे ही "वाक्यस्फोट" का भी निराकरणदहोहीगयाहै। जैसे पदस्फोटः 
का निराकरण करने पर "वर्णो" में ही 'पदप्रतीति! हो जातीदहै, वसे ही "वाक्यस्फोट 
के निराकरण से पदो" मे ही 'वाक्यप्रतीति' हो जाती है। अर्थात्‌ पदसंस्कार-सहकृत 
अन्तिम पद" से सम्बद्ध हुए श्रोत्रेन्द्रिय से वह्‌ वाक्यप्रतीति हो जातीदहै। एवंच 
'वाक्यप्रतीति" में “पदा यंप्रतीति' अंग है, क्योकि पदाथ" की प्रतीति न होने पर कितना 
ही पदश्रवण करत। रहे, “वाक्यप्रतीति' नहीं हो पाती 1 अतः "वणंसमूह' को “पद' ओर 
"पदसमूह" को "वाक्य" कहा गया है । एसे “पदसमूह रूप वाक्य का प्रयोग यथयाथंदर्ली 
एवं यथार्थवक्ता "आप्त" जव करता है तव उस वाक्य को ही शशब्दप्रमाण" कहते है । 
“शब्द शब्द की व्युत्+त्ति--*शब्दयते अनेन इति शब्दः" की जाती है 1 इस प्रकार 
करण व्युत्पत्ति से “शब्द' शब्द की निष्पत्ति होती है। किन्तु करण" उसीको 
कृहा जाता है, जो "फलवान्‌" रहता है । अतः उक्त “शब्द-प्रमाण' क फर है-- 
वाक्या्थं-्ञान' । 
कुछ लोग “शब्द' का फल निरूपण इस प्रकार करते है- 
पद, पदार्थो का प्रतिपादन करते रहै, "पदाथ" वाक्यार्थं ज्ञानको पंदाकरते है। 
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तथा च "वाक्यार्थज्ञान" मेँ 'पदार्थ'्ही करणदहै, ओर पदार्थोके प्रतिपादन करनेमें 
पदो का उपयोग होता है । 

किन्तु इसका खण्डन तो “वाक्य का फल वाक्याथंज्ञान है-- यह कहनेसेहीहो 
जाता है। “पदाथं'तो कारण हो ही नहीं सकता, क्योंकि “नियत पू्वंभावित्व'--इस 
कारणत्व रूप के अवगत होने पर ही पदा्थं' को कारण कहा जा सकेगा । जव कि 
वह्‌ “सामान्य कारण' भी नहीं है तो उसे “विशेष कारण" ( करण ) कंसे कहा जायेगा ? 
किन्तु पद" तो नियमतः पूर्वभावी होते है । वाक्याथंप्रतीति के करनेमें वे अवान्तर 
ष्यापारके रूपमे पदार्थप्रतिपादनः करतेरहै। इस रीतिसे पदाथंप्रतिपादन' को 
भवान्तरव्यापार बनाकर “वाक्याथ प्रतीति" के वे जनक कहूकाते हैँ । नहि स्वाङ्ग 
स्वस्य व्यवधायकम्‌'-अपना ही अंग, अपना व्यवधायक नहीं हुआ करता है-इस 
न्याय से "व्यापार" कभी व्यवधायक नहीं होता है । कहा भी है- 


“साक्षाद्‌ यद्यपि कुवंन्ति पदाथंप्रतिपादनम्‌ । 

वर्णास्तिथापि नेतस्मिन्‌ पयंवस्यन्ति निष्फले ॥ ३४२ ॥ 
वाक्याथंमितये तेषां प्रवृत्तौ नान्तरीयकम्‌ । 

पाके ज्वालेव काष्ठानां पदाथ्रतिपादनम्‌ ।।' इति । ३४३ ॥ 


--( श्लो० वा० वाक्याधिकरण ] 


इस प्रसगमे प्रभाकर मतानु्तारी कुछ रोग वेदिकवाक्य' का प्रामाण्य पृथक्‌ 
मानकर ^रौकिकवाक्य' को अनुमान के अन्तगंत मानते हैँ । अर्थात्‌ “ौकिकवाक्य' 
का प्रामाण्य अनुमानविधया मानते हैँ । 
इस पर नैयायिक कहता है कि "वेद" के तुल्य ही लोक! में भी 'आकाक्षादिमान्‌ 
वाक्य" ही वाक्याथं प्रतिपादन करने मे समथं समञ्ञा जातादहै। तव वाक्यसेही 
वाक्याथप्रतिपत्ति-( वाक्यार्थज्ञान ) के संभवदहोजानेसे, (जो वेदिकैः वेही 
कौक्रिक है --इस “लोक-वेदाधिकरणन्याय' से लौकिक वाक्य ओर वेदिक वाक्य दोनों 
की सम(नयोगक्षेमता होने के कारण अनुमान मेँ “छौकिकवाक्य' का अन्तर्भाव नहींहो 
सकता । शब्दभ्रमाण' अन्यप्रमाणों की तरह स्वतंत्र प्रमाणदहीटहै। इसीखियि उसका 
लक्षण 'आक्तवाक्रयं शब्दः" किया गया है । अर्थात्‌ “शब्दप्रमाण' का "लक्षण" यानीं 
असाधारणधमं ˆआप्तवाक्यत्व' है, जो लौकिक ओर वैदिकवाक्यो मे साधारणरूपसे 
स्थित है । वेद" की तरह “लोक” मे भी "वाक्यरूप शब्द" वाक्यत्वेन रूपेण ही (अर्थात्‌ 
अपने निजी रूपसे ही ) प्रमाण है! अनुमानत्वेन रूपेण ( अनुमानघ्रमाण के रूप में ) 
उसे श्रमाण' समद्यना उचित नहीं है । फिर भी लोक ओौर वेद की सवत्मिना समानता 
नहीं है । “आष्ठ' ओर अनाप्तः की विशेषता को देखते हुए लोक ओर वेद मेँ अन्तर 
उपलब्ध होता है । क्योकि यथायथंदर्शी एवं “यथाथंवादी' को ही “आप्त' कहा जाता है । 
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जो स्वयं च्रारत' ओर "विप्ररम्भक ( वंचक ) हो उसे आप्त" नहीं समञ्चा जाता । 
उसे “अनाप्तः कहते है । लौकिक पुरषो में भ्रान्ति-विभ्रलम्भ ८ भ्रम-विप्रलिप्पा= 
वंचकता ) कौ उपलन्धि होने से (किंचिदेव रौकिक वाक्य' को प्रमाण माना जाता है । 
सभी लौकिक वाक्यों को प्रमाण नहीं माना ज।ता। जो लौकिकवाक्य आप्तपुरुष 
केद्वारा कहा गयाहो, उसे ही प्रमाण माना जाता है। किन्तु एेसी स्थिति वेद में नहीं 
है । वेद का अक्षर-अक्षर' प्रमाण है, उसमें प्रामाण्य की गन्ध तक नहीं है, क्योकि 
वह परमेश्वरप्रणीत है । 
शंका-- वेद यदि परमेश्वर प्रणीतदैँतो भी उसका भ्रमाण्य निराशक नहींहो 
सकता, क्योकि पुरुषो मे राग-द्वेषादि कौ संभावना रहने से अयथाथं वाक्योकाभी 
प्रणयन हो सकता है । कह भी है- 
“रागद्रेषादि कालुष्यं पुरुषेषूपरम्यते । 
अतः प्रामाण्यशङ्काऽपि निष्कलङ्कं प्रसज्यते ॥ 
अतः वेद का निविचिकित्स प्रामणण्यरभि करनेके ल््यि उसे ( वेद को ) “नित्य 
मान लेना चाहिये । 


समा०- वेदकर्ता परमेश्वर, साधारण पुरुषों ( लौकिक पुरुषों ) के समान नहीं 
है। वह केवल “आप्तः ही नहीं, बल्कि “परम-आप्त' है। श्रक्नषीणरागादिदोषत्वे 
सति उषदेष्टृत्वम्‌'--आप्तत्वम्‌, यह्‌ “आप्तः का लक्षण है । इस प्रकार आप्तत्व, 
दो प्रकारका होता है--(१) पर (२) अपर । उनमें “पर-आप्तत्व' उसीमं 
हो सकता है जिने सवको विषय वना छया हो, एेसा सवंज्ञ के सिवाय दुसरा है, 
कोई नहीं है, एक मात्र स्वेज्ञ ही है । किन्तु दूसरा “अपर आप्तत्व' असवंविषयक है । 
वहु अयं-म्लेच्छ आदि असर्वज्ञों का भी हो सकताहै! यथायंतः सव्िंदर्शी होने 
से परम आप्त, जिसके राग-द्वेवादि दोषों काक्षयदहो गया दहे एेस्रा कृपालु परमेश्वर, 
लोगों को उपदेश देने के च्यि प्रवृत्त होकर यथाथं उपदेश ही देता है । अतः उसके 
द्वारा प्रणीत सभी वाक्य प्रमाण माने जाते हैँ। शंकाकरनेवलेने जो यह्‌ कहा था 
किं वेद" को “नित्य' मानकर उसका प्रामाण्य" मानना चाहिये- यह कथन निःसार 
है, क्योकि श्रामाण्य' तो “दोषाभावप्रयुक्त, है, “नित्यत्वप्रयुक्त' नहीं । वेद को नित्य 
मानने पर भी "मन" या शश्रवणेन्दरिय' मे आगन्तुकदोष को सम्भावना रहने पर संशय 
या विपर्यय ( भिष्याज्ञान ) के होने से अप्रामाण्यं की उपरन्धि देखी जाती है । ओर 
 नित्यत्वकेन मानने पर भी दोषशुन्य चक्षुरादि इन्द्रियो मे प्रामाण्य कौ उपलब्धि 
होती देखी जाती है! किन्तु पुरुषधौरेय मे किसी प्रकारके भी दोषों कौ सम्भावना 
नहीं की जा सकती 1 इसव्यि कहा गया है कि- 


“क्लेशकमंविपाकाशयेरपरामृष्टः पुरुषविशेष ईश्वरः । 
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इस प्रकार के ईश्वर कं मानने मे अनुमान-प्रमाण जागरूक है--^अङ्कुरादिकं 
सकतृंकं कायत्वात्‌ कुम्भवत्‌"--इत्यादि, ईश्वरसाधक अनेकं अनुमान दिये ज। सकते हैँ । 
श्री उदयनाचायं ने कहा भीटहै- 


कार्यायोजनष्त्यादेः पदात्‌ प्रत्ययतः श्रुतेः । 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाच्च साध्यो विश्वविदन्ययः ॥" 


-न्या° कु° ५।१ 


"वेद वाक्यों के अनादि होने में प्रमाण नहीं है-यह भी नहीं कह सकते, क्योकि 
"वेदवाक्यानि अनित्यानि वाक्यत्वात्‌ कालिदासदिवाक्यवत्‌--इत्यादि अनुमान किया 
जा सकता है । इस पर यदि कहं किं वेदवाक्य के नित्य होनेमे भी अनुमान किया 
जा सकता है--'वेदवाक्यानि नित्यानि अस्मयंमाणकतुंकत्वात्‌, आकाशवत्‌" । किन्तु 
यह कथन ठीक नहीं है, क्थोक्रिं अनन्‌भ्रूयमानकतुक-घटादि मेँ व्यभिचार होगा । यदि 
'अज्ञायमानकतृंकत्व' को हेतु बनाएं तो “असिद्धि होगी । क्योकि अनुमान ओौर 
आगम से उसका ज्ञान हो सकतादहै। यदि यथाश्रृतको ही मान कल््या जाय, तोभी 
जीणं कुप-आराम आदि पदार्थो मे व्यभिचार होगा। इन दोषों के निरसनाथं यदि 
सम्प्रदायाऽविच्छेदे सति" यह विशेषणदे तो भी गाथादिशन्द ओर सुभावषितश्कोकों में 
व्यभिचार होगा । किच-सम्प्रदाय' का अयं है--वृद्धव्यवहारानुगत पदवणंस्वर आदि 
का नियम, उसका अविच्छेद यानि "यथापूवं उच्चारणः'। तो सपक्ष ओर विपक्ष में 
उसके न रहने से 'दृष्टान्ताऽस्भिद्धि' होगी । अतः परम आप्त परमेश्वर के द्वारा प्रणीत 
होने सेवेदका प्रामाण्य निरावाध सिद्ध हो जातादहै। इसील्यि महि कणादने 
कहा है- तद्र चनादाप्तप्रामाण्यम्‌" । 


इस प्रसंग मे वंशेषिकों का मत भिन्न है-न्यायशास््र मे प्रत्यक्षादिचार ही प्रमाण 
बताये गये है, किन्तु न्याय के समानतंत्र॒ कहकाने वाले वंशेषिक दशनम केवल दोही 
श्रत्यक्ष ओर अनुमानः प्रमाण स्वीकार किये गये है ओर इन से भिन्न उपमान, शब्द, 
विद्य, अर्थापत्ति, संभव ओर अनुपरन्धि ( अभाव ) इन छह प्रमाणो का अनुमान में 
ही अन्तर्भाव, वंशेषिकों ने माना है । वशेषिक दशन में अथातो धर्म व्याख्यास्यामः 
( व° सू० १।१।१ ) सूत्रके द्वारा “धर्मग्याख्यान' की प्रतिजाकी गईदहै। तदनन्तर 
तृतीय सूत्र-तद्वचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌" -( व° सु° १।१।३ ) से वेदग्रामाण्य 
को वताया गया है । तथापि “शब्द को पृथक्‌ प्रमाण न मानकर उसका अनुमानमेही 
अन्तर्भाव किया गया है । अनुमान मं अन्तर्भाव करने का कारण 'समानविधि' बतते 
है । जसे “अनुमान में-( १) व्याप्तिग्रह, ( २) ज्िङ्धज्ञान, (३) व्याप्तिस्मृति के 
पञ्चात्‌ ( ४ ) अनुमिति" उत्पन्न होती है, उसी प्रकार “शब्दभ्रमाण' मे ( १ ) संकेत- 
ग्रह (२) वाक्यश्रवण, (३) पदा्थस्मरृति के पश्चात (४) “शाब्दबोध! होता है। 
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इसी 'समानविधि- के कारण “शब्द का अनुमानः मे अन्तर्भाव ` किया गया है] 
वेशेषिक दशन ने शरुति-स्मृतिरूप आम्नाय को भी "अनित्य" गौर उसका श्रामाण्यः-- 
वक्तृप्रामाण्यधीन माना है ओौर तद्ववनादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌", ( व° सू० 
१।१।१ ), “बुद्पूर्वावाक्यकृतिवेदे"--( वै° स ६।१।१ ) इन सूरन से "वेदः की 
अनित्यता ओर परतः प्रामाण्य" बताया है। 

किन्तु न्यायदशंन शब्द को स्वतंत्र प्रमाण मनता है । ओर मीमांसादशंन "वेद' को 
नित्य॒ ओर उसका “स्वतःप्रामाण्य' वताता है। ओर शब्दः को स्वतंत्र प्रमाण 
मानता हे । 

यद्यपि मीमांपताद्शन के प्राभाकर सप्रदायानुयायी श्रीशाचिकिनाय मिश्च जादिने 
वंशेषिक के समान "अनुमान" में ही शब्दप्रमाण का अन्तभवि कर ल्वा है, तथापि वे 
धवेदिक्‌ शब्द को “स्वतन्त्र शब्दप्रमाण' के रूपमे स्वीकार करते ह; हाँ, केवल 
(लौकिक शब्द' को स्वतंत्र शब्दप्रमाणके रूप में नहीं मानते, उसी को अनुमान के 
अन्तगंत मानते हैँ । प्रभाकर मी्मांसकों का कना है कि “पदार्थ-संसगं बोधः रूप शान्द- 
बोध ही "शब्दप्रमाण' का फल है । ओर खौकरिक वाक्यो के प्रति श्रामाण्य बोध होने 
के च्यि आप्तोक्तत्व' का ज्ञान आवग्यक है । आप्तपुरुष उसी को कह सकते है, जिसे 
उच्चरित वाक्यके अथंका यथाथंज्ञान हो । एवं च पदाःयंसंसगं" ङ्प वाक्यार्थं" जो 
है, वह, वक्ता के ज्ञान के अन्तगंत हो जाता है। उस श्ञान का बोधः “अनुमान'सेहो 
जाता है। इसल्वियि लौकिक वाक्य को शब्द-प्रमाण' के रूपमे नहीं माना गया है। 
वह तो अनुमान से गृहीत किये गये “पदायं-संसगं' रूप वाक्याथं का अनुवाद मात्र 
करता है। किन्तु वेदिक-व।क्य तो अपौरुषेयं है 1 इसय्ि उनमें “आप्तोक्तत्व' होने की 
अपेक्षा ही नहीं है । अतः 'वेदिकवाक्यरूप शब्द" स्वतंत्र प्रमाण है । 

प्रभाकर मिश्च के इस कथन का खण्डन श्री उदयनाचायं ने अपनी स्यायकरुसुमांजकलि 
मे कियादहै। श्री उदथनाचायं कहते दै कि प्रभाकर के कथनानुसार प्रथमतः अनुमान 
की प्रक्रियासे तथा वादमें शब्दकी प्रक्रिया से "दा्थंसंसगं'के बोधको मानकर 
“शब्द' को अनुवादक ओर अनुमान को प्रमाण माना गया है । किन्तु यह्‌ कथन उचित 
प्रतीत नहीं हो रहा है, क्योकि अनुमानप्रक्रिया ओौर शब्दप्रक्रिया म अन्तर है, क्योकि 
अनुमान करने के ल्य “व्याप्तिस्मरण' आवश्यक है। व्याप्तिस्मरण करतेहैँतो 
विलम्ब होना निश्चित है ओर शब्दपरक्रिया में वेदिक वाक्यों मे संसगंवोधः की 
शक्ति तो पहले से निश्चित हो चुकी है । अतः "निश्चित शक्ति वाले वाज्य" से पहिले ही 
“संसं का बोधः हो जायेगा ओर अनुमान की प्रक्रिया से संसगं का बोध विम्ब 
से होगा । इसज्यि “अनुमान को ही अनुवादक” कहना होगा । 

यदि ^लौक्रिकवाक्य' को “अनुवादक ही कहना चाहते हौ तो वंदिकवाक्यों मे भी 
“अमी वैदिकाः पदार्थाः परस्परं संसगंवन्तः, व्यस्तयपुन्दरूषणाशद्कैः पदेः स्मारितत्वात्‌ -- 
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इस अनमान से, संसगं का निणंय पहिले ही हो जाने से 'वंदिकवाक्य को भी “अन्‌- 
वादकः कहना होगा 1 अतः रौकिक-वदिक दोनो प्रकारके वाक्यों को (अनुवादक 
मानलोया दोनोंको प्रमाण मान लो 1 केवल वैदिक वाक्यों को श्रमाण' कहना ओर 
ल्ौकिकवाक्यों को “अनवादक" कहना तो अधंजरतीयन्याय' होगा, वह्‌ ठीक नहीं है । 


इसी कथन को न्यायक्रुसुमाञ्जल्िकार के शब्दो मेदेरहेरदै- 


““प्राभाकरास्तु वेदस्याऽपौरुषेयतया तत्र वकतृज्ञानानुमानाऽसम्भवात्‌ शब्दः प्रमा- 
णम्‌ 1 लोके त्वाप्तोक्तत्वज्ञानमपेक्षितम्‌ । तथा च अयं वक्ता स्वप्नयुक्तव क्याथंज्ञानवान्‌, 
श्रमाययजन्यवाक्यार्थज्ञानजन्यवाक्यप्रयोक्तृत्वात्‌" इत्यनुमानाद्‌ वक्तृज्ञानावच्छेदकतया, 
उत्तरका वा "एते पदार्थाः परस्परं संसृष्टा वक्तयथाथंज्ञानविषयत्वात्‌' इत्यनुमाना- 
स्साक्लाद्‌ वाक्याथंसिद्धेः, क्ठप्तसामर्थ्यात्‌ शब्दात्पुनरन्वयधीरित्यनुवादको लौकिकः 
शब्दो न प्रमाणमिति प्राहुः । 

तत्राह- 


““निर्णतिशक्तेर्वाक्याद्धि प्रागेवाथंस्य निणये । 
व्याप्तिस्मृतिविलभ्वेन लिङ्कस्यवानुवादिता ॥ 
ग्यस्तयपुन्दरुषणाशङ्कः स्मारितत्वात्‌ पदेरमी । 
अन्विता इति निर्णति वेदस्यापि न तत्कुतः ॥ 


-( च्या० कु० ३, १४, १५ हरिदासीय वि० ) 
उपयुक्त विवेचन से यह सिद्ध किया गया कि “णब्द' एक स्वतंत्र प्रमाणदहै। अब 
उसके अर्थं पर भी थोड़ा विचार कर ल्या जाय । शब्द" अपनी 'सह॒जशक्ति' से 
जिसको वतावे, रवंही उसका अथं" है । शब्द अपनी सहजशक्ति रूप संवंध से अथं 
बोध को नियन्त्रित कर देता है । उस सहज शक्ति को ही “अभिधा शक्तिके नामसे 
कहा जाता है । उस “अथं' के सम्बन्ध में अनेक मत हैँ। नैयायिको का अपना मत है 
कि “शन्द' को सुनने पर श्रोता को जो-जो बोध होता है, वह॒ सभी अथं है। उन सभी 
मे उस “शब्दः की सहजशक्ति है । जंसे "गो" शब्द के सुनने पर एक विशेष "जाति", 
विशेष आकार की व्यक्ति" का वोध होता है 1 अर्थात्‌ गोत्व .सास्ना' "व्यक्ति" इन 
सभी मे गो' शब्द की शक्ति है। जेते किं सुत्रकार गौतममहपि ने “जात्याङ़ तिन्यक्तयः 
पदाथः सूत्र से वत्ताया है । इस सूत्र गत “आकृति" शब्द पर भी अनेक मत हं । 
प्राचीन नेयायिकों ने "आकृति" शब्द से “अवयवसंस्थान रूप आक।र' को माना 
है । किन्तु नवीननेयायिकों ने आकृति" शब्द से "जाति ओौर व्यक्ति के सम्बन्धरूप 
समवायः को मानाहै। एवं च “जाति, आजति, ओौर व्यक्ति को “शब्द का अथं 
मानने वाका प्राचीन मत दहै, ओर "जाति गौर व्यक्ति दोनो के सम्बन्धरूप समवायः 
को शब्द" का अथं मानने वाला नवीनमत है। 
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किन्तु मीमांसक विद्वान्‌, उपरिनिदिष्ट नैयायिकोंके मतोंकोन मान कर केवल 
जाति" को ही “शब्द' का अथं मानते हैँ। अकति ओर व्यक्तिकोये शब्द" का अथं 
नहीं कहते । लाघव कौ दृष्टि से इन्होने एक मात्र "जाति" को ही शब्दार्थके रूपमें 
माना है । शब्दश्नरवण करने पर “व्यक्ति का ज्ञान तो आशक्षेपसेहो जात, है। जैसे 
्रभाकरमीमांसक' के मत मे “शब्द' के वाच्य ( शक्य) अथं केबल "जाति" को 
मानकर जातिबोधक सामग्री समे ही “ग्यक्ति' का बोध होना बताया गया है । क्योकि 
"व्यक्ति" में तुल्यवित्तिवेद्यता ( समानसामग्रीग्राह्यता ) रहती है । 

श्रीकुमारिलभदूपाद ने भी !शन्द' का शक्याथं ( वाच्याथं ) केवर "जाति" को ही 
माना है । इतने अंश में दोनों कौ समानताहै। ओर “व्यक्तिःका ज्ञान, अनुमानसे 
होना उन्होने बताया है। मण्डन शिश्रके मतम भी “जाति का बोध “शब्दः की 
अभिधाशक्ति' से होन। वताया है 1 अर्थात्‌ “शब्द का शक्याथं ( वाच्यां ) “जातिः 
है, ओर "व्यक्ति" का ज्ञान, लक्षणासे होतादहै। कुन्जशक्तिवादी श्रीकर ने भी "जातिः 
को ही शब्द का वाच्याथं ( शक्याथं ) मानादहै, ओर “व्यक्ति क{ बोध, “व्यक्ति' के 
विना जाति" की अनूपपत्ति को देखकर “अ्थापित्ति' प्रमाण से शब्दजन्य ही माना है । 
तात्पयं यह है किं "शब्द" की शक्ति केवल "जाति" मेही है, “्यक्ति" में नहीं । इसय्ि 
"व्यक्ति" का ज्ञान, “शब्दशक्ति" से नहीं है । अपितु प्रकारान्तरसे होता है। 
मीमांसकमत का खण्डन- 

नैयायिक का कहना है कि उपयुक्त मीमांसकमत मे कोई ओौचित्य प्रतीत नहीं हो 
रहा है, क्योकि शब्दश्रवण होने पर "जाति" ओर "व्यक्ति" दोनों का ज्ञान, समानरूप से 
ही होता है। उसमे किसी प्रकारका कोई कालभेद या भ्रक्रियाभेद नहींहै। अतः 
'जाति' का ज्ञान, 'शब्दशक्ति" से ओर “व्यक्ति का ज्ञान प्रकारान्तर से वताना उचित 
नहीं है । इसल्ियि "जाति" की तरह ही "व्यक्ति" को भी शब्द का शक्यायं ( वाच्यां ) 
ही मान लेना चाहिये । 

मीमांसकों का जो यह्‌ कहना है कि शब्द" का अथं वही माना जातादहै, जो 
“अनन्यकभ्य' हो । अर्थात्‌ श्रका रान्तर' से जिसका ज्ञान नहीं होता, उसे ही "शब्द" कां 
वाच्याथं ( शक्याथं ) माना जाता है । किन्तु उनका यह्‌ कहना ठीक नहीं है, क्योकि 
“व्यक्ति की “अनन्यरुभ्यता' अप्रामाणिक है । उनकी बताई हुई सभी पद्धतियां सदोष 
दै । नरे 
प्रभाकर के मत मे दोष- 

केव (तुल्य वित्तिवेयता' कहकर “व्यक्ति' के बोध की उपपत्ति नहो हो सकेगी । 
क्योकि किसी भी "कायं" की उत्पत्ति, किसी कारण' से ही हुआ करती है, कारण' के 
अभाव में नहीं । केवल "तुल्यवित्तिवेद्यता' के नियम को कहने मात्र से नहो हो सकती । 








२०४ तकभाषां [ मतान्तरखण्डनं 


श्रीकूमारिकिभटुपाद के मत मं दोष-- 

इस मत मे अभिधाशक्ति से "जाति" का वोध ओर अनुमान से व्यक्ति" का बोध 
होना माना जाता है। किन्तु “अनुमान से “व्यक्ति का बोध इसल्यि नहीं हो सकता 
कि अनुमान से होने वाले ज्ञान में “वस्तुः का भान, पक्ष, साध्य ओर उन दोनोंके 
सम्बन्धके रूपमेही होता है। किन्तु व्यवह्‌।रोपयोगिनी व्यक्ति, इन तीनोमेंसे किसी 
भी रूप मे अनुमान-जन्यज्ञान ( अनुमिति) का विषय नहीं हो सकती । क्योकि 
मीमांसकभट के मतानुसार “व्यक्ति तो "शब्द" का वाच्य होती ही नहीं है । अतः शन्द- 
श्रवण करने वाले श्रोता को उसका ( व्यक्ति का) ज्ञान होना संभव ही नहींहै। ओौर 
श्रोता को उ्तके ज्ञात हए विना अनुमान-जन्य बोध मे उसका भानकभीहोदही नहीं 
सकता, क्योकि उक्त त्रिविध स्पोंमेसे किसीभीरूफमे उसका भानदहोनेके ल्यि 
उसका ( व्यक्तिका ) परामश के रूपमे ज्ञान होना चादिये। परन्तु शब्दश्रवण 
करने वलि श्रोता के लिय - वह्‌ ( व्यक्ति ) शब्दवाच्य न रहने से उसकी अनुपस्थिति 
है, इसल्ि वह परामशं का विषय नहीं हो सकती । अतः अनुमान से व्यक्ति का बोध 
कहना समुचित नहीं है । 
मण्डनमिश्र के मत मे दोष- 


मण्डनमिश्च के मतानु्ार "जाति" तो शब्द का वाच्य ( शक्य ) है, ओर “व्यक्ति 
का ज्ञान "लक्षणा" से होतादहै। किन्तु यह्‌ कथन निःसार-सा प्रतीत होता है । क्योकि 
"लक्षणा" कै वीज “अन्वयानुपपत्ति" के रहने पर ही “लक्षणा हा करती है । किन्तु 
“गौः अस्ति" कटने पर गोत्व" में अस्तित्व" के अन्वय की अनुपपत्ति तो है नहीं । तब 
अन्वयानुपपत्ति'रूप वीज के न होने के कारण "गोव्यक्ति" मे गो' शब्द की लक्षणान 
होने पर भी तथ। “गोः शब्द का वाच्य न होने परभी गो' व्यक्तिकावोधतोहोही 
जाता है । अर्थात्‌ विन। लक्षणाके ही "गोव्यक्ति" का वोधदहो जातादहै। एवंच इस 
मत में “्यक्ति' के बोध क। उपपादन नहीं हो पाया है। 


कुम्जरक्तिवादी श्रीकर के मत मे दोष- 


इनके मतं के यनूसार "जाति" का भान “शन्द' की शक्तिसे होता है, ओर "व्यक्ति 
का भान “अ्थपित्तिः प्रमाणसे होना वताया गयादहै। किन्तु विजातीय प्रमाणो से 
एक ज्ञानः को उपपत्ति नहीं होती । इसल्यि “शब्द ओर “अ्थापित्ति' के परस्पर 
सहयोग से “्यक्ति' का भान नहीं हो सकता । नैयायिक का कहना है कि शब्द को 
सुनने पर जाति" भौर “व्यक्ति दोनों का ज्ञान युगपत्‌ ( एकसाथ) ही होतादहै, 
क्रम से नहीं । किन्तु जनन्यरुभ्यः शन्दाथं” मानने पर दोनों का युगपत्‌ ज्ञान कंसे 
संभव हो सकता है ? अतः जाति" कौ तरह "व्यक्ति" को भी शब्द का वाच्य ही मानना 


चाद्ये । 
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शन्द को सुनने के वाद केवर किसी पदाथंका ज्ञान न होकर अनेक पदार्थोके 
परस्पर सम्बन्ध का ज्ञान हुआ करतादहै। किन्तु पदार्थों के परस्पर सम्बन्धका ज्ञान 
किस कारणदहोताहै? इसे भी विचारकरल़े। क्या पदार्थोके परस्पर सम्बन्धमें 
“पद' की शक्ति होने से उस संवंधघ का ज्ञान होता है ? अथवा वोक्य के अवयवभुत पदों 
की परस्पराकांक्षा से उस सम्बन्ध का ज्ञान होतादै? अर्थात्‌ वाक्य के सामथ्यं 
( वक्यिरचना के प्रभाव ) से उस संवंधका ज्ञान होता है। 


उपयुक्त प्रशन का उत्तर मीमांसकं ने दो प्रकारसे दिया है। मीमांसःशास्त्र का 
दुसरा नाम 'वाक्यशास्त्रः भीदठै। किसीभी वाक्यका अथं ल्गाने का उत्तरदायित्व 
मीमांसकों परहीहोताहै। उपयुक्त दो प्रकारोमेंसे “एक प्रकार' का नाम “अचि 
हितान्वयवाद' है, ओर (दुसरे प्रकार' का नाम *अन्विताभिधानवाद' है । 


अभिहितान्वयवाद- | 

शीकुमारिलभटूषाद “अभिहितान्वयवादी' हैँ । नेयायिक भी इसी के समर्थक हैं । 
प्रश्न यह उपस्थित है कि “वाक्या्थ' किसे कहते हँ ? इस पर सवंवादिसम्मत उत्तर यह 
है कि पदा्थंसंसर्गबोध' को वाक्याथ" कहते हैँ । इस वाक्याथ की निष्पत्ति का प्रकार 
अभिहितान्वयवादी कूुमारिकभदु यह्‌ वताते है किं किसी भी वाक्य के घटकं पद अपनी- 
अपनी अभिधाशक््ति के दरा अपने-अपने अर्थोको वतातेर्है, उन अर्थो के सम्बन्ध 
को नहीं वताते । पदों के द्वारा अभिहित ( वत्ताये हृए ) अर्थो का परस्पर सम्बन्ध- 
ज्ञान तो उन पदों के पौर्वापयंरूप वा क्य-सामथ्यं के वर पर हुआ करता टै 1 अभिप्राय 
यह है किं पदों ( शब्दों ) के अपने-अपने अथं से भिन्न एक नया अथं वाक्याथंके रूप 
मे प्रकट होता है। उसका क्रम इस प्रकार है- प्रथमतः "पद" अपनी-अपनी अभिधा- 
शक्ति ( अभिधावृत्ति ) से अपने अर्थों ( पदार्थो ) को भिहित करते ( वताते ) है । 
तदनन्तर उन भमभिहित हए अर्थो की अथवा अथंप्रतिपादक पदों की आकांक्षा, 
योग्यता, सन्निधि को देखते हए उनका परस्पर अन्वय ( सम्बन्ध }) हो जातादहै! 
इस प्रकार पदों से अभिहित हृए अथो का परस्पर अन्वय होता है- यही अभिहिता- 
न्वयः शब्द का अर्थं है “अभिहितानाम्‌ अन्वयः-अभिहितान्वयः' 1 अभिहितान्वय- 
सम्बन्धी वाद यानी सिद्धान्त । इस अभिहितान्वयवाद को जो मानता है, उसे अभि- 
हितान्वयवादी' कहते हैँ । ग्रन्थकार ने "वाक्यं तु आकांक्षा योग्यतासन्निधिमतां पदानां 
समूहः" तथा "“पदाथंप्रत्ययानुग्रहीतेन' कहा है, इससे अवगत होता है किं कुमारि की 
तरह न्याय-वशेषिक दशन के विद्वान्‌ भी अभिहितान्वयवादी ही ैँ। वाच्यके अथंके 
विषय मे मीमांसक कुमारिलभट ओौर नेयाधिक-वेशेषिक तीनों का सिद्धान्त समान ही 
है । इस मत मे "पदार्थं" तो वाच्याथं है ओौर पदाथंसंसगं वाक्याथं है । एवं च व।क्याथं 
ओर वाच्यार्थं अलग-अलग है । 
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अन्विताभिधानवाद-- 

वाक्याथं के विषय में दूसर! प्रकार--अन्विताभिधानवाद' है । इसको मानने वाले 
प्रभाकर मीमांसकैः इन्हीं को "गुरु" कहा जाता है। इनके मतको "गुरुमत'या 
"प्राभाकरमत" कहते है । प्रभाकर मीमांसक वाक्याथंकी प्रक्रिया को इस प्रकार 
बताते है । | 

वाक्यघटक पद, अपने-अपने शुद्ध अथं ( केवर अथंमात्र ) कोन वताकर परस्पर 
अन्वित ( परस्पर सम्बद्ध ) अथं को ही अभिधाशक्तिके दारा अभिहित करते 
( बताते ) है । व्यवहार आदि के द्वारा अन्विति-अथंमेंही शक्तिग्रह हुआ करता है। 
अर्थात्‌ अभिधाशक्ति के द्वारा पद अन्विति अथं'का ही अभिधान करतादहै इस कारण 
ही इसे अन्विताभिधान' कहा जाता है-अर्थात्‌ अन्विति का अभिधान । इस अन्वित 
के अभिधान के सिद्धान्त को "अन्विताभिधानवाद" कहा गया है! इसके मानने वाले 
प्रभाकर ओर उनके अनुयायियों को “अन्वित्ताभिघानवादी' कहते है। इस मत 
मे -पदो का अथंही “वाक्याथ है ओर ( अभिधाशक्तिके द्वारा प्रतिपादित होने 


से } वही वाच्याथं भी है । एवं च इनके मत में "वाक्यां ओर वाच्या्थं-एक ही है, 


अल्ग-अकग नहीं है । 

इस अन्विताभिधधानमे भी तीन प्रकार है-( १) कार्यान्विताभिधान, (२) 
इतरान्विताभिधान, गौर ( ३ ) अन्विताभिधान । 

इन तीनो मे से प्रभाकर मीमांसक- 

१-"कार्यान्विताभिघानः' को ही मख्यतया मानते है । इसमें प्रत्येकं शाब्दबोध 
कार्ंत्वविषयक ही होता है । इस कारण कायंत्वबोधक कल्िडादि-प्रत्ययरहित वाक्यों 
से शाब्दबोध नहीं होता है । 

२-कायंत्वविषयक ही शब्दबोध होता है--इस नियम को स्वीकारन करने 
वाले लोगों ने “इतरान्विताभिधान' पक्ष माना है । 

३-इतर अथं कां काभ पदान्तर से संभव होने के कारण कुछ विद्वानों ने अन्वि- 
ताभिधान' पक्ष को मानाहै। 

गदाधर के शक्तिवाद को हरिनाथी व्याख्या मे “अन्विताभिधान को “भट मत 
कहा है, किन्पु यह भट कौन है-यह अवगत नहीं हो सका है । 

“पद' के अथं को “पदाथं' कहते है । तथापि "पदाथ" क्या है ? यानी उसका स्व- 
रूप क्या है ? इस विषय में दाशंनिकों के अपने-अपने भिन्न-भिन्न विचार है| 

मीमांसक के मतम पद का अ्थ- जाति है। 

प्राचीन नैयायिक के मत में पद का अथं--जातिविशिष्ट व्यक्ति है। 

नव्य नैयायिक के मतम पद का अर्थ-व्यक्ति ही'है। 





॥ कि न 
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वैयाकरण के मतमें पदका अथं--जाति, गुण, क्रिया, तथा द्रव्य ( याद्‌- 
च्छिक ) है। 

अलङ्कारशास्त्रियोंके मतमें पद का अथं वंयाकरणों के अनुसार "गौः शुक्लः 
चलः डित्थः" इत्यादौ चतुष्टयी शब्दानां प्रवृत्तिः इस भाष्यवचन को उद्धूत कृरते 
इए जाति, गण, क्रिया ओर यदृच्छा को ही स्वीकार किया गया है । 

बौद्धो के मत में पद का अथं-अपोह ( अतदृन्यावृत्ति यानी तदभिन्न-भिन्नत्व ) है । 

तकभाषाकारके मतमें पदक। अथं प्राचीन नेयाथिकों के अनुसार जाति- 
विशिष्टन्यक्ति ( अथवा जाति-आकृति-व्यक्ति ) तीनोंही है । 

वाणितानि चत्वारि प्रमाणानि 1! एतेम्योऽन्यन्न प्रमाणम्‌, प्रमाणस्य सतोऽत्रे- 


वान्त्भाषात्‌ । 
॥ न्यायदर्रानोक्तप्रमाणचतुष्टयनिरूपणं समाप्तम्‌ ॥ 


्वाणतानीति । नैयापिक-सम्मत चारों प्रमाणोका व्णंन अभी तक किया गया 
इन चार प्रमाणो के अतिरिक्त ओर कोई अधिक प्रमाण नहीं है । भ्रमाणस्येति 1 क्योकि 
जो भी प्रमाणदहो सकता हो तो उसक। इन्हीं चारप्रमा्णोमें ही अन्तर्भाव हो जाता 
है । इसल्यि नेयायिक के मतमे चारही प्रमाण माने जाते हैँ। जव इन चार प्रमाणो 
के अतिरिक्त अन्य कोई प्रमाणही नहींदहै, तव इन चारो मे अन्त्भाविका प्रश्नही 
उपस्थित नहीं होता ˆ““यह्‌ सुचित करने के ल्वि ही ्रमाणस्य सतः" कटा गया है 1 

माघुरी 

न्यायशास्त्र के अनुसार चार ही प्रमाण है, अधिक नहीं । किन्तु भिन्न-भिन्न दाशं- 
निकोंने मतोंमे उनकी संख्याके विषयमे कुछ न्यूनाधिक भाव दृष्टिगोचर होता 
है । जेसे-- 

(१) चार्वाक दाशंनिक के मत में केवर एकं भ्रत्यक्ल ही प्रमाणदहै। 

( २ ) बौद्धदाञानिक ओर वंशेषिक के भत में प्रत्यक्त ौर मनुमानदो ही भ्रमाणरहैँ 
( वैशेषिक ने उपमान ओर शब्द का अन्‌ मान मे अन्तर्भाव कर ज्या) 

( ३ ) सांख्य-योग दाशंनिकों ने प्रत्यक्ष; अनुमान ओर मागम तीन ही प्रमाणो को 
माना है । ( उपमान का अनुमान मे अन्तर्भाव करतेरहै) 

( ४) नेयायिक दाशंनिकों के मत में प्रत्यक्ष, अनुमान; उपमान ओर शब्द इन चार 
प्रमाणो को माना गया है । । 

( ५) प्रभाकर मोमांखक, के मत में प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द भौर 
अथपित्ति- ये पांच प्रमाण है । 

( ६ ) कुमारिकभटू मीमांसक तथा वेदान्तियां के मत मं प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
शब्द, अर्थापत्ति ओर अनुपर्ज्वि इन छह प्रमाणो को स्वीकार क्रिया गया है । 





॥ 
। 
। # १ 
| 
1 
| 
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(७ ) पौराणिको ने उप्यक्त छह प्रभणों के साथ-साथ एतिद अर संभव दो 
जौर अधिक प्रमाण मानकर कूर आठ प्रमाणो को स्वीकार श्याह। 
आचाय विश्वेश्वर सिद्धान्तशिरोभणि दार्शनिक विदधान ने अपनी दशनमीमांसामें 
उक्त सभी प्रमाणो का संग्रह एक पद्यमें कर दियादहै- 
श्रत्यक्षमात्रं चार्वाका वौद्धा वेशेषिका द्वयम्‌ । 
सांख्या योगास्त्रयं चेव ताक्तिकाश्च चतष्टयम्‌ ॥ 
प प्राभाकरा, भद्रू(स्तथा वेदान्तिनश्च षट्‌ । 
पौराणिकास्तथा चाष्टौ प्रमाणानि ब्रुवन्ति वं ॥ 
न्यादरक्शनसम्मत चार प्रमाणो -का निरूपण समाप्त । 


अथापत्ति ए्माणवि चारः 


नन्वर्थापतिरपि पुथ्‌ प्रनाणमस्ति \ अनुपपद्यमानाथंदश्ञनात्‌ तदुपपादको- 
भूतार्थान्तरकल्पनम्‌ अर्थापत्तिः" 1 तथाहि, “पीनो देवदत्तो दिवा न भुङ्क्त इति 
दृष्टे श्रते वा रात्रिभोजनं कल्प्यते । दिवाऽभुज्ञानस्य पीनत्वं राच्रिभोजन- 
मन्तरेण नोपपदतेऽतः पीनत्वान्यथानुपपत्तिप्रसुतार्थापित्तिरेव रात्रिभोजने प्रमा- 
णम्‌ ! तच्च प्रत्यक्षादिम्यो भिन्ने, रात्रिभोजनस्य प्रत्थक्षा्यविषयत्वात्‌ । 
शका-नन्वर्यापत्तिरपीति । मोमांसक अथवा वेदान्तो, 'नेयाथिक' से कहता है कि 
“अर्थापत्ति भी तो एक पृयक्‌ प्रमाण है । जिसका लक्षण इस प्रकार है-- अनुपपद्यमा- 
नेति । अनुपपद्यमान अथं को देखकर उसके उपपादक अथं की कल्पना करना “अर्था- 
पत्ति कहरती है । वथा हीति । जसे-देवदत्त दिन में नहीं वात्ता है, परन्तु 
मोटा है ।' यड देखने पर या सुनने पर उसके रात्रिभोजन की कल्पना कर खी जाती है 
क्योकि द्निमेन खाने वाले का मोटा होना, “रात्रिभोजन किये विना उपपन्न नहीं हो 
सकता । अतः “अन्यया ( रात्रिभोजन के विना) पीनत्वं की अनुपपत्ति ही उसके 
रात्रिभोजन मे प्रमाण है। 
अर्थापत्ति" शब्द का प्रयोग श्रमा' मौर श्रनाण' दोनों के चयि होता है । .अ्थंस्य 
आपत्तिः-अथपित्तिः, एेसा षष्ठीतत्पुश्ष समास करने पर अर्थापत्ति" शब्द की "कल्पनाः 
अथं होने से--अ्थपत्ति का अथं श्रमा' होता है । गौर अ्थंस्य आपत्तिः यस्मात्‌ एेसा 
वहुव्रीहि समास करने पर अर्थापत्ति का अथं श्रगाण' होता है। इसच्यि भ्रमा" अर 
प्रमाण दोनों अर्थो में अर्थापत्ति" संज्ञक एक ही शब्द का प्रयोग होता है। एवं च 
बहुत्रीहि के अनुसार अ्यपित्ति ब्द” अथं की विजातीय प्रम। के साधनभूत अर्थापत्ति" 
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नामक प्रमाण का वाचक है । ओौर षष्ठीतत्पुरुष संमास के अनुसार अ्थपित्ति' शब्द 
अथपित्तिनामक विजातीय प्रमा का वाचकं है। शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त यदि एक 
हो तो एक शब्द, दो अर्थो का वाचक नहीं होता है । किन्तु यहाँ पर श्रमा ओर प्रमाण 
अथं में अथपित्ति शब्द की प्रवृत्ति का निमित्त भिन्न-भिन्नहै। ` 

तच्चेति 1 ओर वह॒ ( अथपित्ति) प्रमाण, अन्य प्रत्यक्षादि प्रमाणो से भिन्न है, 
क्योकि “रात्रिभोजन', प्रत्यक्षादि किसी प्रमाण का विषय नहीं है । इसलिये अर्थापत्ति" 
स्वतन्त्र प्रमाणदै। 

नंतत्‌ । रात्रिभोजनस्यानुमानविषयत्वातु । तया हि, अयं देवदत्तो रात्रौ 
भुङ्क्तं दिवाऽमुञ्ञानत्वे सति पीनत्वात्‌ 1 यस्तु न रात्रौ मुङक्तं नासौ दिवाऽ- 
भुञ्ञानत्वे सति पीनो, यथा दिवा रात्रौ चाऽभुञ्जानोऽपीनो, न चायं तथा, 
तस्मान्न तथेति केदरुव्यतिरेक्यनुमानेनैव रात्रिभोजनस्य प्रतीयमानत्वात्‌ ! किमर्थं 
मर्थापत्तिः पुथक्त्वेन कल्पनीया । . 

॥ इति अर्थापत्तिप्रमाणविचारः ॥ 


इस प्रकार मीमांसक या वेदान्ती के कहने पर नैयायिक कहता है कि-नेतदिति । 
एेसी वात नहीं है । क्योकि “रात्रिभोजन' तो अनुमान का विषय है । अर्थात्‌ अनुमान 
से ही उक्षके रात्रिभोःटन करने का ज्ञान हो जाता है। इसल्यि (अथपित्ति' को अक्ग 
से स्वत॑त्र प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है । देवदत्त के रात्रिभोजन का अनुमान 
यह होगा--तथा होति । “अयं देवदत्तः रात्रौ भुङ्क्तं दिवा अभुञ्जानत्वे सति 
पीनत्वात्‌"- यह्‌ देवदत्त रात में भोजन करता है-यह प्रतिज्ञा है। “दिन में भोजन न 
करने पर भी पुष्ट रहने से-यह हेतु है । “यस्तु रात्रौ न भुङ्क्त, नाऽसौ दिवाऽभुञ्जा- 
नत्वे सति पीनः-- थ दिवारात्रौ च अभुञ्जानः अपीनः'- जो रात मे भोजन नहीं 
करता है, ओर दिन में भी भोजन नहीं करता है वहं पुष्ट नहीं हो पाता है-जेसे 
दिनि ओर रात में भी भोजन न करने वाला दुबला होता है- यह व्यतिरेकव्याप्ति 
ओर उसका उदाहरण है । ^न चायं तथा-यह देवदत्त वसा दुबला नहीं है- यहं 
उपनय है । "तस्मात्‌ न तथा'-इसल्यि वैसा यानी दिन ओर रात में भोजन न करने 
वाला नहीं है--अर्थात्‌ “रात्रि मे भोजन करता है यह निगमन है .। इति केवरष्यति- 
रेकीति । इस रीति से केवर्ग्यतिरेकीञनुमान' द्वारा ही रात्रिभोजन की प्रतीति जब 

हो रही है, तब “अर्थापित्ति' को अरग स्वतंत्र प्रमाण मानने की क्या आवश्यकता है ? 

। माधुरी 

मानाधीना मेयसिद्धिः किसी भी मेय" की सिद्धि श्रमाण' के अधीन होती है । 
इसीज्यि दाशंनिकों को रमाण” केनिरूपण की आवश्यकता हुई । भौर अपने-जपने 
विचार से प्रमाणो को उन्होनि निर्धारित किया। नैयायिको ने अपने विचारसे 


१४ त० 











७५१५ 8, @ +, 4: 


२१५ तकभाषा [ अथपित्तिपृथक्त्वखण्डन 


प्रमेय की सिद्धि के चल्ि प्रत्यक्षादि चार प्रमांणोंको ही माना है ओौर उससे अधिक 
किसी प्रमाण की अवश्यकता नहीं-यह्‌ भी सूचित कर दिया दहै। 
इस पर मीमांसक तथा वेदान्ती जसे दाशंनिक विद्वानोंने कदा कि जिन प्रमेयों 
का ज्ञान प्रत्यक्षादि चार प्रमाणोंसे नहीं दहो पाता उनके ज्ञान के चयि ओर भी अन्य 
प्रमाण का स्वीकार करना होगा! जैसे-हमने देखा या सुना है किं देवदत्त दिन में 
भोजन नहीं करता फिर भी वह खूव पुष्ट, स्थूलकाय है । तव हमारे मन में आता 
है किं विना खाये-मीये तो पुष्ट होना, स्थूककाय रहना संभव नहीं हैँ । इसलियि जवकि 
वहु दिन मे विना खाये-पीये भी मोटा-पुष्ट वना हुआदहै तो वह्‌ रातमें अवंश्यही 
खाता पीता होगा) एवं च देवदत्त रातमें खाता है--यह ज्ञान (प्रमा) हमेहो 
रहा है, उसके होने में कोई प्रमाण (प्रमाका करण यानी साधन ) अवश्यही होना 
चाहिये 1 वह्‌ प्रमाण “जर्थापत्ति' ही है, क्योकि स्वीकृत चार प्रमाणोमंसेकिसीसेभी 
^रात्रिभोजन' का ज्ञान नहीं हो रहा दै 1 अर्थापत्ति का लक्षण ्रन्थकारनेकियाहैकि 
'डनुपपद्यमाना्थंदशनात्‌ तदुपपादकीभृतार्थान्तरकल्पनम्‌ अर्थापत्तिः" । उक्त उदाहरण में 
अनुपपद्यमान अथं है-“भोजन न करने बाले देवदत्त का पुष्ट वना रहना । इस अनुप- 
पद्यमान अथे का उपपादक टै-“रत्रिभोजन' । इस प्रकार अनुपपद्यमान अथं के देखने 
से या सुनने से य्हापिर “रात्रिभोजन' की कल्पना जो की गई है, वह्‌ अथपित्ति' प्रमाण 
से की गई है। यहां पर अनुपपद्यमान अभंणका दशन याश्रवण ही ^रत्रिभोजन' की 
कल्पना (प्रमा) का करणदहै। प्रमाकाकारणदहोनेसे ही “अर्थपित्ति' को प्रमाण 
कहा गया है । ओर उपपादक अथं की कल्पनारू्पनोप्रमादै, वही उस प्रमाणका 
फल है । मीमांसकों के मत मे यह अथपित्ति 'दुष्टार्थापत्ति' अर श्रुताथपित्ति' भेद से 
दो प्रकार कौ मानी जाती है। दृष्टार्थापत्ति में "अर्थं" का अध्याहार किया जाता है\ 
ओरं श्रूताथपित्ति मे (शब्द का अध्याहार किया जाता है । अथपित्ति को अन्य प्रमाणों 
से प्रथक्‌ सिद्ध करने के च्यि मीमांसकों ने अनुमान किया है कि (अथपित्तिः प्रत्यक्ना- 
दिभ्यो शिन्नम्प्रमाणं रात्रिभोजनस्य प्रत्यक्षाद्यविषयत्वात्‌"। “देवदत्त रात में भोजन 
करता है' इस तथ्य को किसी ने प्रत्यक्ष देखा नहीं है, इसच्यि "रात्रिभोजन' को प्रत्यक्ष 
प्रमाण का विषय नहीं कह सकते । “रात्रिभोजनः' को अनुमान का विपय भी नहीं कहु 
सकते, क्योकि “रात्रिभोजनव्याप्य-ठेतु में पक्षधमेतानिश्चयरूप चिद्धप रामशं के बिना 
भी “रात्रिभोजन' की कल्पना होती है । अर्थात्‌ रात्रिभोजन के साथ व्याप्ति का निश्चय 
नहीं है 1 यह रत्रि भोजन की कल्पना उपमान" प्रमाण का भी विषय नदीं है क्योकि 
अतिदेश वाक्य के अथंस्मरण के साथ होने वाले सादुश्यज्ञान से “रात्रिभोजन' की प्रमा 
(ज्ञान) नहीं होः रही टै। तथा इस “रात्रिभोजन' के ज्ञानको शशन्दपरमाण' 
( आप्तवाक्य ) से उत्पन्न भी नहीं कहा जा सकता । अतः यह्‌ उपपादक ज्ञान ( रात्रि- 
भोजन ) णशन्दप्रमाण का भी विषय नहीं दे । अन्तमं यही कहना पड़गा कि डस 
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^रात्रिभोजन' रूप प्रमाका जो करण है, वह अथपितति' ही है। एवं च .अथपित्ति- 
प्रमाणः एक स्वतंत्र प्रमाण है । 

इस पर नयाथिक कहता है करं यह्‌ रात्रिभोजन की कल्पना रूप जो प्रमा है, वह्‌ 
कोई "विजातीयप्रमा' नहीं है। वह तो "अनुमिति" प्रमाहीहै। यह्‌ प्रमा तो केवल- 
व्यतिरेको-अनुमान सेहो जाती है! उस केवरूव्यतिरेकीअनुमान का प्रयोग तकं- 
भाषाकार ने तथा हि अयं देवदत्तो रात्रौ भुङ्क्ते, दिवा अभुञ्जानत्वे सति पीनत्वात्‌' 
कहकर प्रदशित किया है। इस अनुमानप्रयोग मे देवदत्त- पक्ष दै। ओर “रात्रि- 
भोजन" साध्य है, तथा “दिवा अभुञ्जानत्वे सति पीनत्वात्‌"- यह हेतु दै। “यस्तुन 
रात्रौ भुङ्क्ते नाऽसौ दिवाऽभञ्जानत्वे सति पीनः" जो रात में भोजन नहीं करता ओर 
दिन मे भी मोजन नहीं करता, वह्‌ पीन यानी पुष्ट, मोटा-ताजा नहीं रह सकता- 
यह्‌ व्यतिरेकव्याप्ति है । ` साध्याभाव के साथ साधनाभाव की व्याप्ति" को व्यतिरेक- 
व्याति कहते हैँ । प्रस्तुत प्रसंग मे “रात्रिभोजन' ल्प साघ्यका अभाव अर्थात्‌ ^रात्रि- 
भोजनाभाव"-यह साध्याभाव है ओौर "दिवाऽमूञ्जानत्वे सति पीनत्व”-दिनमे न खाने 
वाले कौ पुष्टतारूप साधन का अभाव अर्थात्‌ दिवा अभुञ्जानत्वे सति पीनत्वाभाव-- 
यह्‌ साधनाभाव है । इस व्यतिरेकन्याप्ति में अन्वयी उदाहरण नहीं होता है । बल्कि 
व्यतिरेकी उदाहरण होता है । जंसे-“दिवा रात्रौ अभुञ्जानः अपीनः' । एवं च केवल- 
व्यतिरेकी अनुमान से "रात्रिभोजन' रूप कल्पना (प्रमा) का साधनभूतज्ञान, हमें 
रात्रिभोजनरूप सध्य की व्यतिरेकव्याप्ति से विशिष्ट दिवा अभुञ्जानत्वे सति पीनत्व- 
रूप हेतु के परामशं मे जव उपक्ब्ध हो रहा है । तव आपकी कल्पना को “अनुमिति 
कहने मेँ कौन-सी अडचन है ? अतः अर्थापत्ति" को पृथक्‌ प्रमाण मानने कौ कोई 
आवश्यकता नहीं है । उसका अनुमानमें ही अन्तभविहो जाता है । क्योक्रिं आपने ही 
'पीनत्व ओर रात्रिभोजनत्व' के कायं-क।रण भाव को वताकर धूम-धूमध्वज को तरह 
“नियस्यनियामक्रभाव' को प्रदशित करियाहै। हा, अनियम्य की नियामक के अभाव 
मे कोई अनुपपत्ति नहीं होती है । कहा भी हँ । 

'अनियम्यस्य नायुक्तर्नानियन्तोपपादकः । इति । 
“न चानयो रोधोऽस्ति प्रत्यक्षे चाप्यसौ समः ।' इति । 
--( न्या० कु° स्त° ३।१९ } 

जो अव्याप्य पदाथं होताटै उसकी ही व्यापक के विना कोई अनुपपत्ति नहीं 
होतीदै। ओर जो अनुपपद्यमान क, व्यापकं नहींदहै, वहु उस अनुपपद्यमान का 
उपपादक भी नहीं हो सकता । इसल्यि उपपाधज्ञान ‡ कल्प्य जो उपपादकज्ञान है, 
वह्‌ तो व्याप्यज्ञानजन्य-व्यापकनज्ञानरूप अनुमान ही है। 

इति अर्यापत्तिप्रमाणविचारः । 
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अभावप्रमाणव्रिचारः 


नन्वभावाख्यमपि पुथक्‌ प्रमाणमस्ति । तच्चाभावग्रहुणायाङ्खीकरणोयम्‌ । 
तथाहि घटाद्यनुपरब्ध्या घटाद्यभावो निश्चीयते । अनुपलन्धिश्चोपरब्धेरभावः । 
इत्यभावप्रमाणेन घटाद्यभावो गृह्यते । 

नैतत्‌ \ यद्यत्र धटोऽभविष्यर्ताहि भूतरुभिवाद्रक्षयदित्यादितकंसहकारिणाऽ 
नुपलम्भसनाथेन प्रत्यक्षेणेवाभावग्रहणात्‌ । 

शंका-नन्वभावाख्यमपीति । मीमांसको पे भाद्र मीमांसक ओर वेदान्ती अभाव 
संज्ञक प्रमाण भी पृथक्‌ मानते ह । क्योकि अभाव पदाथ" ( प्रमेय ) के ज्ञान ( ग्रहण ) 
के व्यि उस अभावप्रमाण' ( अनुपरुन्धि प्रमाण) को अवश्य स्वीकार करना 
चाहिये । क्योकि घटादि पदाथं की अनुपरन्धि से घट।दि पदाथ के अभाव का ग्रहण 
( ज्ञान) होता है । 

समा०-नेतदिति 1 यंह बात नहीं है 1 यदि यहाँ "चट" होता तो भुतल की तरह 
दिखाई देता । इस प्रकार तकं के साथ अनुपरन्धि से युक्त श्रत्यक्ष' प्रमाणसे ही 
“अभाव' पदां ( प्रमेय ) का ग्रहण हो जातादहै। एवं च अभाव पदाथंके ज्ञानां 
जङग से अभाव ( अनुपर्न्धि ) प्रमाण मानने की कोई आवश्यकता नहीं है 1 


माधुरी 


वेदान्ती तथा भादटरमतानुयायी मीमांसकों का कहना है किं “भूतले घटो नास्ति" कह्ने 
पर घट के (भावः का ज्ञान होता है, यह सर्वानुभवसिद्ध है 1 इसका अपलाप नहीं किया 
जा सकता । अतः उस “अभावः का ज्ञान जिस साधनसे होता टै, उसे "अभावत्रमाण' 
कहते है । घटादि भावपदायं की उपलब्धि के सभी साधनों के विद्यमान रहने पर 
भी जव घटादि भावपदाथं कौ उपरुच्चि नहीं हो रही है तव हमें निश्चय हो जाता है 
किं यहां पर “घट आदि पदार्थं नहीं है । भावपदा्थं की उपरुन्धि के साधन--- 
प्रकाश ( आलोक )› चक्षु, ओर भावपदाथं के साथ उस चक्षुरिन्द्रििका संयोग, 
होते ह । इन तीनों साधनों के रहने पर भी यदि केवर भरुतक का ही प्रत्यक्ष हो रहा है, 
“वट की उपर्न्धि ( ग्रहण ) नहीं हो रही है । उपरव्वि के प्रकाशादि सभी साधनों 
के रहते प्रत्यक्षयोग्य भरुतर की उपरुन्धि के समान ही प्रत्यक्षयोग्य चट की भी उपलब्धि 
होनी चाहिये थी, किन्तु नहीं हो र्दी है, इससे हमें विश्वास ( निश्चय ) हो जाता है 
किं श्रुत में घट का अभावः है । एवं च अनुपरुच्धि से अभाव का निश्चयहो रहा है । 
अनुपरन्धि का अथं है उपर्न्धि का अभाव । अतः अनुपरुन्धि ( अभाव ) रूप प्रमाण 
से ही “जभावः रूपप्रमेयका निश्चय होतादहै। अतः अभावके ज्ञान का साधन ` 
६ रमाण ); उपरुन्धि का अभाव ( अनुपरुन्धि ) ही है । 
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मीमांसक का कहना है किं घटादि भावपदार्थो के अभाव का ज्ञान ( ग्रहण ), 
प्रत्यक्षादि चारों प्रमाणो से कोई प्रमाण नहीं करा सकता । नैस प्रत्यक्ष इसल्यि 
नहीं हो सकता किं इन्द्रिय का व्यापार भूतादि अधिकरणका ज्ञान करानेमें ही 
समाप्त होताहै। दुसरी बात यह है कि “अभावपदा्थं' के साथ इन्दरियिका संयोग 
( सन्निकषं ) भी हो नहीं सकता । 
उसी तरह अभाव" के साथच्याप्तिन होने से अनुमान के द्वारा -भी उसका 
ग्रहण नहीं होगा । तथा उपमान या शब्द प्रमाणसे भी अभावः पदाथंकाज्ञान नहीं 
हो सकता । अर्थापत्ति से भी अभावपदा्थंः का ग्रहण नहीं होता । इसल्ि एक स्वत॑त्र 
रूपसे ही अभाव” ( अनुपरुन्धि } प्रमाण का स्वीकार करके अभाव" पदाथंका 
ज्ञान होना सुलभ हो जाता है । 
इस पर नेयायिक कहता है किं “अभाव पदार्थं" के ग्रहणां एक स्वतन्त्र अभाव- 
प्रमाण मानने की कोई आवश्यकत। नहीं है । इस “अभावप्रमाण' का तो श्रत्यक्ष- 
प्रमाणः मेही अन्तभवि हो जाता है। अर्थात अभावपदार्थ'का ज्ञान श्रत्यक्षप्रमाण 
सेहीहो जाता है। प्रत्यक्षप्रमाणके दारा भावपदा्थं के ग्रहण में ओर अभावपदा्थं 
के ग्रहण मे अन्तर इतनाहीटहै किं अभावपदा्थं' के ग्रहण करने में प्रत्यक्षप्रमाण 
( चक्षुरादि इन्द्रिय ) के सहकारी कारण दो होते (१) तकं ओर ८(२) 
अनुपन्धि । "तक" तो इस प्रकर होगा क्रि “यदि अत्र॒ चटोऽमविष्यत्‌ तहि भूतलमिव 
अद्रक्ष्यत्‌"- यदि यहां घट होता तो भरुतर के समान वह भी दिखाई देता । ओौर दूसरा 
सहकारी कारण “अनुपलन्धि' इस प्रकार होगी- प्रकाश, इन्द्रियसन्निकर्षं आदि सभी 
उपरन्धि-साधनों के रहने पर भी प्रत्यक्ष होने योग्य घट का प्रत्यक्ष नहींहो रहा है। 
एवं च घटाभ।वादिपदा्थं के ग्रहण में प्रकृष्ट ( साघकतम ) कारण अर्थात्‌ करण तो चक्षु- 
रिन्द्रिय आदि ( प्रत्यक्ष ) हीर, ओर तकं तथा घटादि की अनुपरुन्धि ये दोनो उसके 
सहकारी कारण हैँ । अतः प्रत्यक्ष से ही जब अभाव पदाथंका ्रहणदहो जाता है. तब 
उसके ल्यि एक स्ततन्त्र प्रमाण यानी अनुपलब्धि संज्ञक “अभावप्रमाणः मानने की कोई 
अवश्यकता नहीं है ग्रन्थकार ने “अभावप्रमाण' का अन्तभवि श्रत्यक्षप्रमाणः मे क्रिया है। 
किन्तु न्यायसूत्रकार ने--“शब्द एतिह्यानर्यन्तिरभाबादनुमानेऽर्यापत्तितम्नवाभावा- 
नर्यान्तरभावाच्चाप्रतिषेषः-( न्या० सू० २।२।२ ) इस सूत्र से अनुमान मे उसका 
अन्तभवि बताया है.। भाष्यकार ओर वारत्तिककारनेभी अनुमानमें ही अन्तरभि 
वतायाहै। किन्तु श्रीवाचस्पतिभिश्चने “अभावप्रमाण' का अन्तभवि श्रत्यक्ष' में 
करियाहै। उसीके आधार पर तकंभाषाकारने भी उसका अन्तर्भाव, प्रत्यक्ष में 
बताया है । वंशेविकों ने भी अभावोऽप्यनुमानमेव' कहकर अनुमान में ही अभाव का 
अन्तर्भाव किया है । न्यायविन्दु ( २।२। ५) को देखने से अवगत होताहै कि बौद्ध 
नैयायिको ने भी अभावः को अनुपरन्धिकिङ्खक अनुमान ही का है । 





| 
। 
। 
। 
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नन्विह्ियाणि सम्बद्धाथंग्राहकाणि । तथा हीद्दियाणि वस्तुप्राप्यप्रकाश- 
कारीणि ज्ञानकारणत्वादालोकवत्‌ । 

यद्वा चक्षःधोत्रे वस्तुप्राप्यप्रकाश्कारिणी बहिरिन्द्रियत्वात्‌ त्वगादिवत्‌ । 
त्वगादीनान्तु प्राप्यप्रकाशकारित्वमुभयवादिसिद्धमेव \ 


इस पर अर्थात्‌ अभावप्रमाण का श्रत्यक्षप्रमाण' मे अन्तर्भाव हु सुनकर मीमांसक 
पुनः नैयायिक के उक्त कथन में दोष प्रदशंन करनेके ल्यि तैयार हृ है । प्रत्यक्षमें 
अभावप्रमाण का अन्तर्भाव न हो सकने मे मुख्य तीन कारण है 


(१) जो भी इन्द्रिय हो, वह सम्बद्ध अथंकीही ग्राहक होती है । 

(२) अभाव के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध नहीं हो सकता। तथा विशेषण- 
विशेष्यभाव नामक सन्निकषं तो कोई सम्बन्ध ही नहीं है । 

( ३ ) असंबद्ध-अभाव का इन्द्रिय से ग्रहण नीं हो सकता । 


नन्वि्दियाणोति ।' मीमांसक ओर वेदान्ती कहते हैँ कि “वटाभाव या पटाभाव 
आदि अभावपदाथं के साथ इन्द्रिय का कोई सम्बन्धतोहो ही नहीं सकता क्योकि 
सम्बन्ध तो विद्यमान भावपदा्थके साथ ही हुआ करता दहै, यह्‌ तो अभावपदाथं है 
उसके साय इन्द्रिय का सम्बन्ध होना कथमपि संभव नहीं है इसल्यि उस अभाव पदाथं 
के ग्रहणायं 'अभाव' (अनुपरन्धि ) नामक पृथक्‌ प्रमाण हमने माना है 1 मीमांसक अपने 
मन्तव्य “इन्द्रियाणि सम्बद्धाथंग्राहकाणि' को बड़ विस्तारसे बता रहा है- तथा हीति ॥ 
इन्द्रियां अपने सम्बद्ध अथं काही सवेदा ज्ञान करातीरहैँ। उसी वात को अनुमान 
प्रमाण से पृष्ट कर रहे है-“इन्द्रियाणि वस्तुप्राप्यप्रकाशकारीणि ज्ञानक रणत्वात्‌"-- 
इन्द्रियां वस्तु को प्राप्त करके ही प्रकाशित करती है यह प्रतिज्ञावाक्य है, क्योकि 
ये इन्द्रिया, ज्ञान कराने में कारण रह यहदहेतुदै। जैसे प्रकाश (आलोक )-यह 
उदाहरणं है । 
यदेति । अथवा--चक्षुःश्रोत्रे वस्तुप्राप्यप्रकाशकारिणी बहिररिन्द्रियत्वात्‌ त्वगा- 
दिवत्‌--चक्षु मौर श्रोत्र ये दो इन्द्रियां वस्तु को प्राप्त करके प्रकाशित करती है- 
यह भ्रतिज्ञावाक्य है। क्योकि ये दोनों इन्द्रियां बाह्य इन्याह यह हेतु है। 
जेसे- त्वक्‌ आदि इन्िर्या--यड उदाहरण है । त्वगादीनान्त्विति । त्वक्‌ आदि इन्द्रियों 
का वस्तु को प्राप्त करके प्रकाशित करना" पूर्वंपक्षी ओर सिद्धान्ती दोनों वादियों 
को सम्मतहीदहै। 
माधुरी 
मीमांसक ओर वेदान्तियों ने कहा कि “इन्द्रियां अपने से सम्बद्ध हुए अथंकाही 
ज्ञान करा सकती है, अर्थात्‌ इन्दिया प्राप्यप्रकाशकारी होती हैः यानी वस्तु को प्राप्त 
करके ही उसे प्रकाशित करती ह । यह्‌ उभयवादिसम्मत सिद्धान्त है यह कहुकर 
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सुचित कर दिया कि इन्द्रिय के द्वारा क्रिये जाने वाले प्रत्यक्ष से अभावपदाथं' का 
ग्रहण नहीं हो सकता । 

इन्द्रियदवारा सम्बद्ध अथंके ग्रहृण करने में अनुमान के दो प्रयोग उपस्थित किये 
दे (१) इन्द्रियाणि वस्तुप्रप्यप्रकाशकारीणि ज्ञानकारणत्वात्‌ आलखोकवत्‌“ इस 
प्रथम अनुमान का अभिप्राय यहहै किं जोज्ञान कराता दहै, वह जञेयवस्तु कै साथ 
सम्बद्ध होकर ही उसका ज्ञान करा पाता है, जसे प्रकाश ( आलोक ); चाक्षुष-्रत्यक्ष 
मे निमित्त होकर क्रिसी वस्तु का ज्ञान करातादहै। यहीकारणदहै कि अन्धेरेमें 
'वस्तु' का चाक्षुष प्रत्यक्ष नहीं हो पाता 1 इसील्ियि आलोक ( प्रकाश) को ज्ञान का 
सहकारी कारण कहते दँ । वह प्रकाश जिस वस्तु से सम्बद्ध होता है, उसी वस्तु का 
यह्‌ चक्षुरिन्द्रय प्रत्यक्ष करा पाता है। वसेह इन्ियां भी ज्ञान की कारण रहै। 
अतः वे भी सम्बद्ध वस्तुकाही ज्ञान कराती है, असम्बद्ध वस्तु का नहीं । अर्थात्‌ 
इन्द्रियां वस्तुको प्राप्त करके ही उसको प्रकाशित करती हैँ । ऊपर निदिष्ट अनुमान- 
प्रयोग में “इन्द्रियाणि यह्‌ पश्च दहै, "वस्तुप्राप्यप्रकाशकारित्व'- यह साध्य है, ओर 
ज्ञानक रणत्वात्‌'--यह हेतु है । 

उस पर कोई शंका करने वाखा आपत्ति कर सकताहै कि मीमांसक ने जो यह 
कहा है कि सभी ज्ञानक।रण, वस्तुको प्राप्त होकर ही उसे प्रकाशित करते है- वह्‌ 
ठीक नहीं है । क्योकि किसी वस्तु के चाक्षुष प्रत्यक्षमे हमारा शरीर भी कारण होता 
है, किन्तु शरीर क्या प्रत्येक वस्तुके समीपजाताहै? वह तो नहीं जाता। दूसरी 
नात यह्‌ है किं मनः भी प्रत्येक ज्ञान के होने मे कारण है। नैयायिकं के मतानुसार 
वह अणुपरिमाणवाखा मन, सवंदा शरीर के भीतर ही रहता है, उसे वस्तु के समीप 
बाहर जाते हुए किसी ने नहीं देखा । तीसरी वात यह है कि स्मृतिज्ञानके होनेमें 
'मन' भी कारण है, ओर वह साधारण कारण नही, अपितु प्रष्टं कारण होने से उसे 
करण" ही कहना होगा । परन्तु देखा जाता है कि हमारी स्मरणीय वस्तु के साथ, मन 
का संवन्ध होना असंभव है । अतः “ज्ञानकारणत्वात्‌” यह हेतु “मन' मे व्यभ्िचररित ह । 
बौद्धो के मतमेंतो चक्षु ओर श्रोत्र दोनों इन्द्रियां प्राप्यकारी नहीं मानी ग्डर्है। न 
चक्षुरिन्द्रिय घट के समीप पहुचतीदटै ओौर न धट दही चक्नूरिन्द्रिय के पास जाता 
है । उसी प्रकार श्रोत्रेनरिय भी शन्द के उत्पत्तिप्रदेश में नहीं जाता 1. बौदों के अभि- 
धर्मकोष में बताया है कि मन, चक्षु, ओौर श्रोत्र ये तीनों श्राप्यप्रकाशकारी' नहीं 
है--अप्राप्तान्यक्षिमनःशोत्राणि त्रयमन्यथा--( अभिध० को० २।४२ ) । जेन- 
दार्शनिक भी मन" जौर "चक्षु" को प्राप्य प्रक[शकारी नहीं मानते है । मीमांसक केवर 
"मनः को ही अप्राप्यप्रकाशकारी कहते है । नैयायिक-वेशेषिक तो समस्तबाह्य इन्द्रियो 
को प्राष्यप्रकाशकारी ही बताते है। लेकिन अन्तरटिन्द्रिय मन को भी कु विद्रानोने 
संस्कारलक्षण प्रत्यासत्ति से प्राप्यप्रकाशकारी माना है। मौर कुछ विद्धानों ने मन 
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को प्राप्यकारी नहीं माना है । सांख्य, योग ओर वेदान्त ने सभी इन्द्रियों को प्राप्य 
प्रकाशकारी माना है। इन मत-मतान्तरों के कारण सन्देह हो जाताहै, उसे दुर 
करने के लि दूसरा अनुमान प्रयोग "यद्वा कहकर किया गया है--चक्षुःश्रोतरे वस्तु- 
्राप्यप्रकाशकारिणी बहिरिन्द्रयत्वात्‌, त्वगादिवत्‌* ^त्वगादीनान्तु प्राप्यप्रकाशकारित्व- 
मुभयवादिसिद्धमेव ।' अर्थात्‌ चक्षु ओर श्रोत्र, स्वसंबद्ध वस्तु के ही प्राहक होति 
क्योकि वे दोनों बाह्येन्द्रिय है, जसे त्वगिन्द्रियं संयोग संबधसे स्वसंबद्ध द्रव्य का 
ग्रहण करती है 1 ध्राणेन्दरिय आदि स्वसंयुर्त-समवायसंवंध से स्वसंबद्ध गन्ध का ग्रहण 
करती है। त्वक्‌ आदि इन्द्रियों की स्वसम्बद्ध-ग्राहकता तो उभयवादिसम्मत है । 
विवाद तो केवर चक्षु ओर श्रोत्र की सम्बद्धग्राहकता के वारेमेंहै। कुछलोग इन 
दोनो को सम्बद्धग्राहक कहते है ओर कुछ लोग इनको असम्ब द्धग्राहक बताते हैँ › 
चक्षु ओर श्रोत्र को प्राप्यकारी कहने वारो से यह्‌ पूष सकते है किं क्या चक्षु, अथंके 
देश मे जाकर उससे संबद्ध होता है ? या अथं स्वयं चक्षुके देश में जाकर उससे सम्बद्ध 
होता है ? इस प्रश्न पर प्रथम पक्ष तो ठीक नहीं होगा क्योकि अनुभव के विरुद्ध है । 
जैसे बाण, अथं के देश में पहुंचकर उसके साथ सम्बद्ध होता है, वैसे चक्षु का अथंदेश 
में पहुचना किसी को उपक्न्ध नहीं हुआ है । दूसरा पक्ष भी इसल्यि ठीक नहीं होगा 
किअग्नि,ःयाछ्रीके दशनसे दाहका होनाया कटना आदि होने र्गेगा, किन्तु 
एेषा होता नहीं है । अतः चक्षु को प्रप्यकारी नहीं कह सकते । क्योकि आंख के खुलते 
ही शाखा ओर चन्द्र की उपरन्धि एक ही समयमे होतीरै। ओर कांच, अश्रपटल, 
स्फटिकादि के व्यवधान से भौ उपरुच्धि होती है । तो वीचीतरंगन्याय से श्रवण-पथ 
पर अवतीणं हुए शब्द की उपर्न्धि होती है-यह कहना भी ठीक नहीं होगा, क्योकि 
श्रूयमाण शब्द, प्राच्य ह किं प्रतीच्य है, उदीच्य है कि अवाच्य है इत्यादि देशविशेष 
का व्यवहार उपपन्न नहीं होगा । अतः चक्षु ओर श्रोत्र को प्राप्यकारी नहीं कहु सकते । 
इस प्रकार कहने वालो के भ्रति चक्षु ओर श्रोत्र को पक्ष बन।कर अनुमान-योग 
के द्वारा उरक) प्राप्यकारित्व सिद्ध करने के ज्यि यह दूसरा अनुमान यद्रा" से कटा 
गया है! स्मृति के प्रति मनको करण न कहने वालों को "बाह्येन्दरियत्वात्‌" यह्‌ हेतु 
कहना होगा । विपक् में बाधक तकं यह होगा कि “इन्द्रियों को अप्राप्तप्रकाशक कह्ने 
पर समस्त अथं को उपरब्धि होने लगेगी । चक्षु का अथं के साथ सम्बन्ध चक्षुरर्मियों 
के दवारा हो सकता है । एककाक मे उपरन्धि का होना तो संभव ही नहीं है । इन्द्रियों 
का व्यापार इतना आशुसंचारी होता है किं शतकमर्पत्र के भेद की तरह कालस्निकर्षं 
के होने से यौगपद्यार्भिमान होता है । ओर काच, अश्रकादि के स्वच्छ रहने से उनकी 
तेजोगति का प्रतिघातक कोई नहीं हो सकता । इसी अभिप्राय से सूत्रकार ने अ।सेप- 
समधानों को बताया है-अप्राप्य-ग्रहणं काचाश्रपटलस्फटिकान्तरितोपलनव्धेः , कुडया- 
दिब्यवहितानुषरब्धेर्रतिषेधः, अप्रतिघातात्‌ सन्निकर्षोपिपत्तिः । ( न्या सु ° ३।१।४५- 
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४६-४७ ) अर्थात्‌ तृण, सुई आदि लघुद्रव्य वायु से उड़कर कचि या अश्रक में टकराते 
दै । इससे स्पष्ट होता है किं व्यवघानरहित चकु का ही पदां के साथ संयोगादि 
सत्निकषं होता है । ओौर व्यवधान रहने से पदाथं के समीप इन्द्रिय की राक्ष होने में 
व्याघात होता है। अर्यात्‌ इन्द्रियका पदार्थं के साथ सन्निकषं नहीं होता है 1 अतः 
प्रस्तुत प्रसंग मे यदि चक्षुके किरणोंका पदाथंके साथ स्निकषं न होने के कारण 
कचि1दिकों के नीचे रहने वाले पदार्थो का चक्षुष प्रत्यक्ष न होया । किन्तु कचादि 
पदार्थों के व्यवधान में भी पदार्थो का चाक्षुष प्रत्यक्ष तो होता है । इससे स्पष्ट होता 
है कि चक्षुरादि इन्द्रियां व्यापक होने से अपने अपने विषयों के समीप न पहुंच कर ही 
विषयो का ज्ञान उत्पन्न करती है। अतः इन्द्रिय अप्राप्यप्रकाशकारी है । अत एव 
चक्षुरादि इन्द्रियां अभौतिक यानी आहंकारिक हैँ । क्योकिं भौतिक पदार्थो का भौतिक 
दूसरे पदाथं के समीप पहुंचकर ग्रहण करने का धर्मं दुष्टिगोचर होता है । इस प्रकार 
पूवंपक्ष होने पर सूत्रकारने कहा किं सांख्यमत के अनुसार यदि इन्द्रियां, विषय के 
समीप बिना पहुंचे ही अपने अपने विषयों का ज्ञान करतीर्है तो भीत की आडमें 
रहने वाले पदार्थो का भी चाक्षुष ज्ञान होने लगेगा, किन्तु होता नहीं है 1 अतः इन्द्रियां 
भोतिक ही है । आहकारिकि नहीं है । ` 

हका-नेयायिक के प्राप्यकारीपक्षमे भी कचि, अश्क, स्फटिकमणि आदि के 
व्यवधान में पदाथ का ज्ञान नहीं होना चाहिये । 

समा०--इस पर नयायिक ने समाधान दिया कि कचि, अश्क, स्फटिकमणिये 
स्वच्छ द्रव्य हु। वे चक्षुरिन्द्रियं के रश्मियों ( किरणों) को नहीं रोकं पाते, इसव्यि 
कांचादि से व्यवहित रहने पर भी पदार्थो का चाक्षुष प्रत्यक्ष हो जाताहै। 

यह जो कहा था किं शब्दग्रहणपक्ष में दिग्‌विशेष का व्यवहारन हो सकेगा । 
किन्तु वह भी ठीक नहींहै। दिग्‌विशेष का अनुसंधान करने वाला व्यक्ति, किस 
दिग्‌विशेष से शब्द हो रहा है, उसे जान सकता है 1 क्योकिं अनुसंधान-शुन्य व्यक्ति 
को किधर से शब्द हो रहा है-- यह सन्देह हआ करता है । अतः चक्षु ओर श्रोत्र की 
प्राप्यप्रकाशकारिता सिद्ध हो जाती है। त्वगिन्दरिय का जो दृष्टान्त दिया था, वह भी 
साध्यविकल नहीं है । 

शंका--अच्छा तो उक्त रीति से इन्द्रियों की प्राप्यकारिता यदि है तो अभावग्राहुक 
जो इन्द्रिय है, वही स्व-संबद्ध अभाव का भी ग्रहण करेगी, तव उसे षष्ठम्रमाणगम्य 
होने की कल्पना क्यों की जा रही टै ? 

न चेन्धियामावयोः सम्बधोऽस्ति संयोगसमवायौ ही सम्बन्धौ, न च तौ तयोः 
स्तः । द्रव्ययोरेव संयोग इति नियमात्‌ ! अभावस्य च द्रव्यत्वाभावात्‌ 1 अयुत- 


सिद्धय भावान्न समवायोऽपि 1 न 
समा०- न चेति । मीमांसक कहता है कि इन्द्रिय का अभावके साय सवधन 
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हो सकता। अर्थात्‌ इन्द्रिय ओर अभाव दोनों का कोई संवन्ध नहीं है । नयायिके एवं 
वैशेषिक के मतानुसार संयोग ओौर समवाय दो ही संवन्ध तो हैँ । ओर वे दोनों उनमें 
( इन्द्रिय ओर अभाव में ) नहीं हुआ करते । द्रव्ययोरेवेति । क्योकि संयोगसम्बन्ध 
तो दो द्रव्योंमेदही होता है। किन्तु अभावः तो द्रव्य नहींहै। उसी तरह इन्द्रिय जौर 


अभाव दोनों का समवाय संबन्ध भी नहीं हो सकता, क्योकि उन दोनों में अयुतसिद्धता 


नहीं है । 
माधुरी 

पु्वंपक्ष-मीमांसक तथा वंशेषिकों के मतमें (संयोग ओर समवायः नामक 
दोही सम्बन्धदहैँ। इन दोनोंमें से कोई भी सम्बन्ध, इन्द्रििका अभावके साथ 
नहीं है । क्योकि संयोग सम्बन्ध तो दो द्रग्योंमेंहीदहोतादै। जैसे इन्द्रिय का घट- 
पटादि के साथ संयोग संवन्ध होता है क्योकि इन्द्रिय ओर घटया पट दोनों द्रव्यदहैं। 
किन्तु अभावः' तो द्रव्य नहीं है। इस कारण इन्द्रिय का अभाव के साथ संयोग सम्बन्ध 
नहीं हो सकता 1 उसी तरह इन्द्रिय का अभाव के साथ समवाय सम्बन्ध भी नहीं 
हो सकता, क्योकि अयुतसिद्ध पदार्थो का ही समवायः सम्बन्ध हआ करता है । अयूत- 
सिद्ध पदाथं पाच ही भिनये गये है। जेसे--अवयव-अवयवी, गुण-गणी, क्रिया- 


ए का ` 


क्रियावान्‌, जाति-~व्यक्ति, नित्यद्रवग्य-विशेष । जिन दी पदार्थो में से कोई एक अविनश्यद्‌ 


अवस्थामे दूसरे से अलग नहीं रह सकता उन दो पदार्थो को “अयुत सिद्ध' कहते हु । 


मौर उन्हीं का परस्पर समवाय सम्बन्ध" होता है। इन्द्रिय ओर अभावयेदोनोंही 


एक दुसरे से अल्गरह्‌। करते हँ । इसि ये दोनों अयुत्रसिद्ध पदाथं नहीं है। इन 
दोनों की अयुतसिद्धमे गणनान रहनेसे इनका परस्पर समवाय-संवन्ध भी नहीं 


माना गया है। 


विल्ञेषणविजञोष्यभावश्च सम्बन्ध एव न सम्भवति भिन्नोभयाधितेकत्वा- 


भावात्‌ । सम्बन्धो हि सम्बन्धि्यां भिन्नो भवत्युभयसम्बल्ध्याधितश्चैकश्च । यथा - 


भेर।दण्डयोः संयोगः । स ` हि भेरीदण्डाम्यां भिन्नस्तदुमयाधितय्ेक्श । न च 
व्हिषणविलञोष्यभावस्तथा 1 तथाहि दण्डपुरुषयो विशेषणविशेष्यभावो न ताभ्यां 
भिद्यते । न हि दण्डस्य विशेषणत्वमर्थान्तरं, नापि पुरुषस्य विरोष्यत्वमर्थान्तर- 
मपि तु स्वरूपमेव । अभावस्यापि वि्ञेषणत्वाद्‌ विशेष्यत्वाच्च ! न चाभावे 


कस्यचित्‌ पदार्थस्य द्रव्याद्न्यतमस्य सम्भवः । तस्मादभावस्य स्वोपरक्तबुद्धि 
जनकत्वं यत्स्वरूपं तदेव विेषणत्वं, न तु पदार्थान्तरम्‌ । 


उक्त पूर्वपक्ष पर सिद्धान्ती ( नेयायिक ) ने कहा किं इन्द्रिय का अभावके साथ 
तो हम भी संयोगः या समवाय" सम्बन्ध' नहीं मानते । हम तो कहते हैँ कि इन्द्रिय 
भीर अभव दोनों मे “विशेपण-विशेष्यभाव' सम्बन्ध हो सकता है । इस सम्बन्ध से 


¶- 


= 
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` इन्द्रिय को अभाव" काज्ञान हो सकताहै। पीये हम बता चुके है कि “यदा चक्षुषा 
संयुक्त ्रुतले घटाभावो शृते "इह भ्रुतले घटो नास्ति" इति तदा विशेषण-विशेष्य भावः 
सम्बन्धः ।'“ 
¦ नैयायिक के उक्त कथन का खण्डन करने के ल्यि पूर्वपक्षो ( मीमांसक ) कह 
र्हा टै-- 
` विज्ञेषणेति । इन्द्रिय ओर अभाव दोनों का सम्बन्ध “विज्ञेषण-विजञेष्यभाव' जो 
नैयायिक वता र्हा है, वह्‌ तो वन ही नहीं सकता । भिन्नेति । क्योकि वह्‌ ( विशेषण- 
विशेष्यभव्‌ ) तो सम्बन्धियों से भिन्न; उभयाधित ( दोनों पर आधित ) ओर एक ` 
न होने से उसे सम्बन्ध ही नहीं कह सकते दँ । सम्बन्धो हीति 1 सम्बन्ध का स्वरूप तो 
यह है किं वह ( सम्बन्ध ) तो अपने दोनों सम्बन्धियों से भितन्नहोतादहै, तथा अपने 
दोनो सम्बन्धियो पर आधित रहता है ओौर स्वयं अकेला ( एक ) होता है । यथेति । 
जेसे--भेरी ओर दण्ड का संयोगसम्बन्व ठै, वह ( संयोगसम्बन्ध ) भेरी ओौर दण्ड 
दोनों सम्बन्धियों से भिन्नदहै, तथा दोनों (भेरी ओर दण्ड) पर आधित दहै, ओर 
स्वयं एक (अकेला ) भीदहै। किन्तु "विशेषण-विशेष्यभाव' नामक सम्बन्ध वेसा 
नहीं है । 
तया हीति । जेसे-'दण्डी पुरुषः" इस विशिष्ट प्रतीति में क्रमशः दण्ड ओौर पुरुष 
का जो "विशेषण-विशेष्यभाव' है, वह्‌, उन ( दण्ड ओर पुरुष के स्वरूप } से भिन्न नहीं 
है, अपितु उनका ( दण्ड भौर पुरुष का ) स्वरूप ही है । क्योकिं अभावः भी विशेषण 
तथा विशेष्य हुआ करता है । यदि 'विशेषण-विशेष्यभाव' को सम्बन्धियों का स्वरूप- 
मात्र न मानकर उनसे अरग माना जाय तो संयोगः ( गुण ) आदि के समान द्रव्यादि 
 पदार्थोमेंही उसका भी अन्तभवि हो जयेगा 1 किन्तु द्रव्यादि पदार्थो मे उसका 
अन्तर्भाव नहीं है । ओर सात पदार्थो के अतिरिक्तं आठ्वां पदायं कोई माना नहीं गया 
है । विशेषणता को तथा विशेष्यता को द्रव्यादि छह पदार्थो मे से कोई एक ( अन्य- 
तम ) इसच्ि भी नहीं मान सकते, कि अभाव' मे कोई पदाथं नहीं रहता । क्योकि 
अभाव" किसी का आश्रय नहीं होता है । गुण" आदि केवर भाव पदाथं के ही आच्रितः 
रहते है । 'विशेषण-विशेष्यभाव' को अभाव के आश्रित कंसे कह सकते है ? तस्मादिति । 
इसल्यि स्व ( घटाभाव ) से उपरक्त ( विशिष्ट ) ज्ञान ( बुद्धि या प्रतीति ) को पदा 
( उत्पन्न ) करनां अर्थात्‌ ^स्वोपरक्त वुद्धिजनकत्वः जो अभावः का स्वरूप है, वही 
विशेषणभाव' है, उससे अलग कोई अर्थान्तर नहीं है 1 . 
माधुरी 
ग्रन्थकार ने "सम्बन्ध" का लक्षण करिया है-"सम्बन्ो हि सम्बन्धिभ्यां भिन्नो भवति, 
` उभयसम्बर्घ्याभितश्च, एकश्चः । इस लक्षण मे तीन मंश हँ! ये तीनों अंश संयोगः 
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तथा “समवाय सम्बन्ध मे प्राप्त होने से सम्बन्ध का लक्षण उक्त दोनों सम्बन्धो में 
संगत हो जाता है 1 किन्तु "विशेषण-वि शेष्यभाव' मे सम्बन्ध का लक्षण घटितनदहो 
पाने से उसको "सम्बन्ध" कहना कदापि उचित नहीं है । विशेषण-विशेष्यभाव' को यदि 
सम्बन्ध करे तो उसे अपने सम्बन्धियों से भिन्न रहना होगा, किन्तु वह्‌ तो सम्बन्धी का 
स्वरूपमात्र ही है, उनसे अलग नहीं है 1 जंसे-- "दण्डी पुरुषः" कहने पर दण्ड विशिष्ट 
पुरुष" की प्रतीति होती है । इस प्रतीति में दण्ड' विशेषण है ओौर "पुरुष विशेष्य है । 
अर्थात्‌ दण्ड में विशेषणता ओर पुरूष मेँ विशेष्यता है । दण्ड कौ विशेषणता, दण्ड के 
स्वख्प से कोई भिन्न वस्तु नहीं है, तथा पुरुष की विशेष्यता भी पुरुष के स्वरूप से 
कोई भिन्न वस्तु नहीं है। तात्पयं यह है कि विशेषण-विशेष्यभाव' दोनों, अपने 
सम्बन्धियो के स्वरूपमात्र ही है, भिन्न नहीं है । 

शंका-विशेषण-विशेष्यभ।व को सम्बन्धि ( वस्तु) स्वरूप न मानकर उनसे 
भित्नही उसे क्योन माना जाय? 

समा०-ग्रन्थकारने उत्तर दिया है किं अभावस्यापि विशेषणत्वात्‌ विशेष्य- 
त्वाच्च" । “अभावः भी विशेषण तथा विशेष्य होता है । जंसे--"घटाभाववद्‌ भूतम्‌ 
चटाभाव से विशिष्ट ( युक्त ) भूतल रै। इस प्रतीति मे “घटाभावः विशेषण रै तथा 
शभूतक' विशेष्य है । ओर भ्रूतले घटाभावः' घटाभाव, भुतल से विशिष्टदहै। इस 
भ्रतीति में “भूतर" विशेषण है, तथा "घटाभाव" विशेष्य है । एवं च “घटाभाव आर 
शरूतल' मे विशेषण-विशेष्यभाव तो है ही । अतः भुतल के द्वारा घटाभाव के साथ 
इन्द्रिय का सम्बन्ध होने मे कोई अड़चन नहीं है । एवं च आपके कथित नियम- 
“इन्द्रिय, स्वसम्बद्ध अथं काही ग्राहक होता है-के अनुसार भी इन्द्रिय से अभावः का 
ज्ञान ( ग्रहण ) हो सकता है । उसके ल्यि “अभावः ( अनुपरून्धि ) नामक प्रमाण को 
अङ्ग से मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । 

आक्षेप- इस पर पूवंपक्षी कहता है कि घटाभाव से इन्द्रिय का सम्बन्ध या भूतल 
के द्वारा घटाभाव के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होता है- यह नहीं कह सक्ते । क्योकि 
उसमे सम्बन्ध का लक्षण घटित नहीं हो रहाहै। क्योकि वह॒ ( सम्बन्ध अर्थात्‌ 
विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध ) दो संवन्धियों ( व्यक्तियों ) के आश्रित नहीं है, तथा 
आश्रयभूत दोनो सम्बन्धियों ( व्यक्तियों ) से भिन्न भी नहींर्है, ओर वह स्वयं एक 
व्यक्तरूप ( अकेला ) भी नहीं टै! क्योकि "विशेषण-विशेष्यभावः का अथंरै- 
विशेषणता ओर विशेष्यता 1 "विशेषणता केवर विशेषण में ही रहती है, ओर वह 
विशेषणस्वरूप ही रहती है, विशेषण से भिन्न नहीं रहती । उसी तरह "विशेष्यता 
केवर विशेष्य मे ही रहती है, ओौर वह्‌ विशेष्यस्वरूप ही प्हती है, विशेष्य से भिन्न 
नहीं रहती । विशेषण ओर विशेष्य दोनों परस्पर भिन्न पदाथं है । एवं च विशेषण ओर 
विशेष्य अपने-जपने वेयक्तिक ( प्रातिस्विक ) रूप से एक-एक व्यक्ति के आश्रित रहते 
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है । ओर आश्रयरूप होने से आश्रय से भिन्न नहीं ह। ओर स्वयं एक नहीं है अर्थात्‌ 
परस्पर भिन्न विशेषणता-विशेष्यतारूप है । एवं च सम्बन्ध का लक्षण उसमे घटित 
नहो पानेसेउसको ( विशेषण-विशेष्परभाव को ) सम्बन्ध नहीं कह सकते! जैसे 
दण्ड ओर पुरुष के वीच में रहने वाला “विशेषण-विशेष्यभाव विशेषणता रूप ओर 
विशेष्यतारूप है । अतः वह्‌ कोई एक पदां नहीं है। वह दण्ड ओर पुरुषे 
आधित है, वह्‌ दण्ड ओर पुरुष से भिन्न कोई एक-पदाथं नहीं है । उसी तरह वटा- 
भव ओौरभ्रूतर के वीच रहने वाका "विशेषण-विशेष्यभाव भी विशेषणतारूप ओौर 
विशेष्यतारूप है ओर वह॒ घटाभाव ओौरं भूतल के आधित है । वह्‌, वटाभाव ओर 
भुतल से भिन्न कोई एक-पदाथं नहीं है । यदि उसे घटाभाव ओर भूतल सेभिन्नभी 
मान च्या जायतोभी वह कोई नवीन पदाथं नदीं होगा अपितु उसे द्रव्यादि छह 
पदार्थोमेसेही कोई पदाथं कहना होगा । तव वह्‌ अभाव" मे आधित नहीं 
सकेगा । क्योकि द्रव्यादि छह पदार्थो मे से कोई भी पदाथं “अभावः में नहीं रहता । 
अतः यह कहना होगा करि अभाव' में जो “स्वोपरक्तबुद्धिजनकता' ( चटाभाव 
विशिष्टं भरूतलमित्याकारक प्रतीति की उत्पादकता ) है, वही “अभाव' गत विशेषणता 
है। ओर वह्‌ विशेषणता “अभावः से भिन्न नहीं दै, अवितु “अभावस्वरूपः ही है । 
उसी प्रकार स्वोपरक्तबुद्धिजनकता' जो भूतलमें है, वही भूतक्गत विशेष्यता" है, 
वह्‌ भी भ्रूतलस्वरूपही है, भुतरसे भिन्न नहीं है। निष्करवं यह है किं घटाभाव 
ओर भूत के वीच रहनेवाला जो “विशेषण-विशेष्यभाव' है, वह दो सम्बन्धियों 
( व्यक्तियों ) के अश्रित नहीं है, ओौर दोनों व्यक्तियों से भिन्न भी नहींदहै, मौर स्वयं 
एक व्यक्तरूप नहीं है । अतः उसे ( विशेषण-विशेष्यभाव को }) शम्बन्धः के नामसे 
नहीं कह सकते । जब “विशेषण-विगेष्यभाव' नाम का कोई सम्बन्ध दही तिद्ध नहीं है, 
तव उसके दारा अभाव'काया भुतल द्वारा अभाव का इन्द्रिय के साथ सज्ञिकषं 
( सम्बन्ध ) होना कंसे संभव होगा ? इसय्यि अभाव' के प्रहणाथं ( ज्ञानां ) किसी 
अन्य प्रमाणको स्वीकार करना ही होगा। - विशेषणविशेष्यभाव" में "विशेषणं च 
विशेष्यं च = विशेषण-विशेष्य, तयोर्भावः = विशेषण-विशेष्यभावः' इस प्रकार “इतरे- 
तरढन्द्र ओर षष्ठीतत्पुरुष" समास होगा 1 ओर न्न्ते श्रूयमाणं पदम्प्रत्येकमभिसम्ब- 
द्यते" नियम के अनुसार “भाव शब्द का “विशेवण' ओर “विशेष्य दोनों में सेप्रत्येक के 
साथ “अन्वय' होगा अर्थात्‌ “विशेषणभाव' ओर “विशेष्यभाव' एेसा कहा जायेगा । 
जिस प्रकार “विशेवण-विशेष्यभाव' को “सम्बन्धः नहीं मान सकते उसी तरह 
"्याप्य-व्यापकभाव' तथा "कार्यं-कारणभाव' को भी “सम्बन्ध के नाम से नहीं कह 
सकते-इस बात को अ्रन्थकार कह रहे है । 
एवं व्याप्यव्यापकत्वकारणत्वादयोऽप्यूह्याः १ स्वप्रतिबद्धबुद्धिजनकत्वं स्वरूप- 
मेव हि व्यापकत्वमग्न्यादीनाम्‌ \ कारणत्वमपि कार्यानूङृतान्वयग्यतिरेकि स्वरूप- 
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मेव॒हि तन्त्वादीनां, न त्वर्थान्तरमभावस्यापि व्पापकत्वात्कारणत्वाच्च । 
नह्यमावे सामान्थादिसम्भवः! तदेवं विशेषणविङ्ञोष्यभावो न विशेषणविशेष्य 
स्वरूपास्यां भिन्नः । 


एवमिति ! इसी प्रकार अर्थात्‌ जैसे “विशेषण-विश्ेष्यभावः को सम्बन्धः शब्द से 
नहीं कह सकते । उसी प्रकार "व्याप्य व्यापकभावः तथा 'कायं-कारणभराकःको भी 
“सम्बन्धः शब्द से नहीं कह सकते । क्योकि “व्यापकत्व का स्वरूप यह है--स्व-प्रति- 
बद्धेति \ “स्व-प्रतिबद्धबुद्धिजनकत्वं व्यापकत्वम्‌" ! जंसे--अग्निमान्‌ धूमात्‌" मे “अग्निः 
व्यापक है ओर श्वम" व्याप्य है । क्योकि यत्र-यत्र धूमः, तत्रतत्र अग्निः" एेसी प्रतीति 
होती है । व्यापकत्व के लक्षणगत ‹स्व' शब्द से अग्नि" को छीजिये । (स्व ( अग्नि) 
से श्रतिवद्ध' ( व्याप्त ) श्वूम' है अर्थात्‌ “अग्निना व्याप्तो धूमः" इस ज्ञान का 
उत्पादक जो "अग्नि का स्वरूप दहै, वही उसकी "व्यापकता" है। कारणत्वमपोति । 
उसी तरह “कार्यानु कृतान्वय-व्यतिरेकित्वं कारणत्वम्‌'-- जिसके अन्वय-व्यतिरेक का 
कायं के द्वारा अनुकरण ( अनुसरण ) किया जातादै, उसे कारण" कहते हैँ । अर्थात्‌ 
तन्तु का स्वरूप ही कारणता! है 1 क्योकि पट' कायंके द्वारा तन्तुके ही अन्वय- 
व्यतिरेक का अनुकरण किया जाता है । यह्‌ श्याप्य-व्यापकभाव' ओर कायं-कारण- 
भावः कोई स्वतन्त्र पदाथं नहीं है। अमावस्यापीति । जभावः" में भी व्यापकता ओर 
कारणता रहती है ! वह्‌ व्यापकता, कारणता यदि द्रव्यादिस्वकूप होगी तो वह 
अभावः मे नहीं रह सकेगी । क्योकि अभाव ' मे कोई द्रव्य।दि पदाथं नहीं रहता है । 

उपयुक्त कथन पर यदि कोई शंका करे कि जसे "घटत्व" आदि जाति की तरह ही 
“न्यापकत्व' आदि जाति ( सामान्य ) भी दहै, वह अभाव'मे रहतीहीदहै। तव कैसे 
कहा जाता है कि द्रव्यादि छह पदार्थो में से कोई भी पदाथं “अभावः में नहीं रहता टै ! 
उस पर उत्तर यह है-- नहि अभावे सामान्यादिसम्भवः इति ।` “अभावः मे तो सामान्य 
आदि कोई पदाथं कभी भी नहीं रहता । नहीति । अभाव मे सामान्य आदि पदाथं 


का रहन; संभव ही नहीं है। तदेवमिति । उसी तरह “विशेषण-विशेष्य भावः भी ` 


विशेषण तथा विशेष्य के स्वरूप से अरग ( भिन्न ) नहीं है । 


नाप्युभयाध्ितो, विहेषणे विशेषणभावमात्र्य सत्त्वाद्‌ विशेष्यभावस्या- 
भावाद्‌ विशेष्ये च विक्ञोष्यभावमात्रस्य सद्धाताद्‌, वि्ञेषणभावस्याभावात्‌ । 
नाप्येको, विशेषणं च विशेष्यं च तयोर्भाव इति दन्ात्परं श्रूयमाणो भावशब्दः 
भरत्येकमभिसम्बध्यते । तथा च विल्ञेषणभावो विलञेष्यभावश्चेत्युपपन्नम्‌ । दावेता- 
वेकश्च सम्बन्धः । तस्माद्‌ विक्ञेषणविशेष्यभावो न सम्बन्धः । एवं व्याप्यव्यापक- 
भावादयोऽपि । सम्बन्धक्ञाब्दश्रयोगस्त्‌भयनिरूपणीयत्वसाघर्म्यणोपचारात्‌ । 


तथा चासम्बद्धस्यास्शवस्येच्ियेण ग्रहणं न सम्भवति । 
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नाप्युभयाध्नित इति । वह 'विशेषण-विशेष्यभाव' उभयाधित भी नहीं है । क्योकि 
विशेषण में केवर विशेषणभाव ( विशेषणता ) रहता है। उसमे विशेष्यभाव 
( विशेष्यता ) नहीं रहता । उसी तरह विशेष्य मेँ केवर विशेष्यभःव ( विशेष्यता ) 
रहता है, उसमें विशेषणभाव ( विशेषणता ) नहीं रहता 1 उक्त दोनों मे सेकोईभी 
'(उभयाचरित' नहीं है । नाप्येक इति । ओौर न एक ही है । क्योकि विशेषण ओर विशेष्य 
दोनों के भाव को विशेषण-विशेष्यभाव कहते हैँ । इस विग्रह में दन्द समास के अन्तमें 
जो "भाव" शब्द सुनाई दे रहा है, उसका प्रत्येक ` ( विशेषण तथा विशेष्य ) के साथ । 
अन्वय ( सम्बन्ध ) होता है। क्योकि न्न्ते श्रूयमाणं पदं प्रत्येकमभिसम्बध्यते"-- 
यह्‌ नियम है। तव 'विशेषण-विशेष्यभाव' का अथं होता है--विशेषणभाव ओौर 
विशेष्यभाव । इससे स्पष्ट होताहै कियेदो ह, किन्तु सम्बन्ध तो एक होता टहै। 
तस्मादिति 1 इसल््यि "विशेषण-विगेष्यभाव' को सम्बन्ध शब्द से नहीं कह सकते । 
एवं व्याप्यव्यापके इति 1 इसी प्रकार “्याप्य-व्यापकभाव' आदि भी सम्बन्ध नहीं हैँ 1 
फिर भी इसे “सम्बन्ध' जो कहा जाता है, वह्‌ 'उभयनिरूपणीय' (दो के द्वारा बताया 
जानेसे) होने कौ समानता के आधारपर लक्षणासे किया जाताहै। अर्थात्‌ 
उसके च्वि सवन्ध' शब्द का व्यवहार गौण रूपसे होतादै। इसी बात को ग्रन्थकार 
ने उभयनिरूपणीयत्व' साधमम्यणोपचारातु' से बताया है । 

तथा चेति । इस प्रकार इन्द्रिय से असम्बद्ध रहने वाले “अभावः क इन्दरियसे 
ग्रहण नहीं हुजा करता है । 

सत्यम्‌ । भावावच्छि्नत्वाद्‌ व्यापरर्भावं प्रकाश्ञयदिन्दरियं प्राप्तमेव प्रकाशयति, 
नत्वमावमपि ! अभावं प्रकाश्चयदिन्द्रियं विश्ञेबणविङोष्यभावसुखेनेवेति 
सिद्धान्तः । 

असम्बद्धाभावग्रहेऽतिप्रसङ्कदोषस्तु विशेषणतयैव निरस्तः समश्च परमते । 

यत्रोभयोः समो दोषः परिहारोऽपि वा समः\ 
नेकः पयंनुयोक्तव्यस्तादृगथंविचारणे 1! 
| इति अभावप्रमाणविचारः ॥ 





मीमांसक के अक्षेप का नैयायिक समाधानदेर्हादहै- 

सत्यमिति । “इन्द्रिय.अपने से सम्बद्ध हुए अथंकाही ग्रहण करती है, यह कहना 
सत्य है 1 परन्तु यह व्याप्ति ( नियम ) “भावपदार्थं'के च्यिहीहै। अर्थात्‌ “भाव 
पदाथं को प्रकाशित ( ग्रहण ) करने वाली इन्द्रिय, प्राप्त ( सम्बद्ध ) अथं कोही 
प्रकाशित ( ग्रहण ) करती है 1 वह “अभव पदाथं का ग्रहण नहीं करती । अभवं 
भ्रका्ञयदिति 1 अभाव पदार्थ'को प्रकाशित ( ग्रहण) करने वाली इन्धि तो 
'विशेषण-विशेष्यभाव' के द्वारा ही उसे ग्रहण ( प्रकाशित ) करती है । 
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असम्बद्धाऽभावग्रहे इति । असम्बद्ध अभाव का प्रकाशन ( ग्रहण ) स्वीकार करने 
पर जो अतिप्रसङ्ग ( यतिन्याप्ति ) दोष का भय है, उसका निराकरण तो "विशेषणता" 
( इन्द्रिय सम्बद्ध-विशेषणविशेष्यभाव ) के द्वारा ही हो जाता ह । समश्चेति 1 ओर 
यह अतिप्रसंग दोष तो दुसरे ( पूर्वंपक्षी ) के मत में भौ तुल्य (वेसाही) है। 

यत्रोभयोरित्ति । जहां ( जब ) उभय ( दोनों ) पक्षों मे "दोष" तुल्य रहता हैः 
ओर उस दोष का परिहार भी तुल्य ( समान ) रहता है, वहां ( उस स्थितिमे) 
अर्थात्‌ उस प्रकार के अथं" का विचार करते समय किसी एक ही पक्ष पर आक्षेप 
( पयंनुथोग ) नहीं करना चाहिये । 


माधुरी 

“विशेषणविशेष्यभाव यानी विशेषणता ओर विशेष्यता जसे अपने सम्बन्धियों 
के स्वरूप से भिन्न नहीं है, वैसे दी "व्याप्य-व्यापकभाव' यानी व्याप्यता ओर व्यापकता, 
ओर “कायं -कारण भाव" यानी कार्यता ओौर करणता, भी अपने सम्बन्धियो के स्वरूप 
से भिन्न नहीं है । जेसे--्वूम ओर अग्नि" में व्याप्य-व्यापकभाव है 1 यहां ^वूम' व्याप्य 
( व्याप्त ) है । अर्थात्‌ “धूमः प्रतिबद्ध है । श्रतिवन्ध' का अथं है “व्याप्ति । जिसमें 
किसी की व्याप्ति रहती है, उसे श्रतिवद्ध' ( व्याप्त ) कहते हैँ । “वूम' मे अग्निकी 
व्याप्ति रहती है । इसकिए "अग्नि" से प्रतिबद्ध श्वूम'है। इसी बात को ग्रन्थकार 
ने सूचित किया है--स्व-प्रतिव द्धबुद्धिजनकत्वं स्वरूपमेव हि व्यापकत्वमरन्यादीनाम्‌" । 
यहां “स्व शब्द से अग्नि ( व्यापक ) को समञ्जना चाहिये । एवं च (स्व-प्रतिवद्ध' यानी 
अग्नि से प्रतिबद्ध अर्थात्‌ व्याप्त घूम हुआ है । तव “अग्नि-प्रतिवद्धो धूमः" ( अग्निना 
व्याप्तो घूमः ) इस प्रकार के ज्ञान ( प्रतीति) को पैदा करने वाला जो अग्नि 
का स्वरूप है, वही उसका ( अग्निका) व्यापकत्वं ( व्यापकता ) है । उसके स्वरूप 
से अरग कोई एेसा “व्यापकता” नाम का पदाथं नहींहै, जो अग्नि में रहता हो। 
उसी प्रकार “अग्निः वूमव्यापकः'- अग्नि, धूम का व्यापक है इस प्रतीति को पदा 
करने वाका ( डनक }) जो घूम का स्वरूप हँ, वही श्वूम' की व्याप्यता { व्याप्यत्वं ) 
हं । उससे अलग ( भिन्न ) कुछ नहीं ह । एवं च “ग्याप्य~व्यापकभ।व' भी अपने 
सवन्धियो के स्वरूप से भिन्न नहीं है, अर्थात्‌ तत्स्वरूप ही है । 

इसी प्रकार कार्यकारणभावः! के वारे में भी जानना चाहिये । जैसे--तन्तु' का 
कायं ट“ है । अर्थात्‌ तन्तु" कारण है ओौर पट" कायं है । तन्तु" में जो कारणता 
है, वह तन्तु का स्वरूप ही है । उससे अरग कुछ नहीं है । यह ^तन्तुस्वरूप' वही है, 
जिसके “अन्वय-व्यतिरेक का “पट” ( कायं ) के द्वारा अनुसरण ( अनुकरण ) किया 
जाता है । यानी ^तन्तु के होनेपर ही पट" की उत्पत्ति होती है ओर "तन्तु" के 
न रहने पर ( अभाव में ) पट की उत्पत्ति नहीं होती । (तन्तु काजो यह स्वरूप 
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है, वही उसकी कारणता" कहकाती है । उसके स्वरूप से भिन्न "कारणता" नाम की 
कोई वस्तु नहींहै। उसी तरह पट'मे जो का्यंतादहै, वह्‌ भी "पट का स्वरूपही 
है । उसके स्वरूप से भिन्न कायंता' नाम की कोई वस्तु नहींहै। इसल्यि कायं 
कारणभावःकोभी उसके अपने सम्बन्धियों के स्वरूपसे अलग नहीं कर सकते । 
इतीतरह्‌ आधाराषेयभाव, स्वस्वामिभाव, प्रतियोग्यनुयोगिभाव, आदि भी अपने 
सम्बन्धिग्यक्तियों के स्वरूपमात्र ही हैँ । उनसे अल्ग नहीं ह । अतः इन्हें सम्बन्धः 
शब्द से नहीं कह्‌ सकते । 


यदि कायं-कारणभाव, व्याप्य-व्यापकभ।व, विशेषण-वि शेष्यभाव" को उनके अपने 
सम्बन्धियों से पृथक्‌ ( भिन्न ) कहा जाय तो उनका द्रव्य, गुण" आदि छह पदार्थो में 
से ही किसी एक में अन्तर्भाव कहना होगा । परन्तु वह्‌ उचित नहीं है । क्योकि “अभाव 
मे व्यपकत्व, कारणत्व विशेपणत्व भी रहता है । उन व्यापकलत्व, कारणत्व, विशेष- 
णत्व को द्रव्यरूप यदि करहंतो वे अभाव" मे नहीं रह पायेगे। क्योकि अभाव'में 
कोई द्रव्य नहीं रहता, यह्‌ प्रसिद्ध है । उपयुक्त जितने संवन्ध वताये है, वे एक व्यक्तिरूप 
नहीं टै । तथापि इनमें "संवन्धः का व्यवहार जो क्रिया जाता है, उसे गौण व्यवहार 
ही समञ्लना चहिये । क्योकि उनमें 'सम्बन्ध' का “उभयनिरूपणीयत्वरूप साधम्य" है । 
जसे भेरी ओर दण्ड का 'संयोगसंवन्ध' भेरी ओर दण्डके विना नहीं जाना जाता । 
उनदोनोकेद्धारा ही वह्‌ जाना जाता है। उक्ती तरह "विशेषण-विशेष्यभाव' अदि 
संबन्ध विशेषण ओर विशेष्य आदि दोनों के विना नहीं जाना जाता 1 अर्थात्‌ उन दोनों 
से ही जाना जात। है । अतः 'उभयनिरूपणीयत्व' ( उभयवोध्यत्व ) के कारण ही इन 
संबन्धो मे साधम्यं होनेसे ही इनमें 'सम्बन्धत्व' न रहम पर भी इनको उपचार से 
( गौणरूप से ) सम्बन्ध कहु दिया जाता है । एवं च इन्द्रिय का “अभाव' के साथ कोई 
सम्बन्ध न होने से "अभाव" स्वंथा इन्द्रिय से असम्बद्ध है 1 इन्द्रिय तो स्वसम्बद्ध वस्तु 
काही ग्रहण किया करतादहै। अतः अभावः रूप प्रमेयका ग्रहण करनेके ल्यि 
अभाव" ( अनुपरन्धि }) नामक प्रमाण को स्वतन्त्र रूप मे माननाही होगा । 


इस पर नैयायिक कहता है कि “इन्द्रिय स्वसंबद्ध अथंका ही ग्रहण करती है- 
यह नियम सभी पदार्थो के ल्य नहीं है। पदां दो प्रकारके होते र्है-( १) भाव- 
पदाथं ओर ( २) अभावपद।धं । उनमें से केवर “भावपदा्थ" के लि ही उक्त नियम 
है । “भावपदा्थ' का ज्ञान तभी हो पायेगा, जव वहु इन्द्रिय से सम्बद्ध होगा, अन्यया 
नहीं । अभाव पदाथं के चयि उक्तं नियम नहीं है । क्योकि मभाव पदार्थं का ज्ञानतो 
“विशेषण-विशेष्यभाव' की सहायता से इन्द्रिय के द्वाराही हो जाता है। उस ( अभाव 
पदाथ ) के साथ इन्द्रिय-सम्बन्ध की अपेक्षा नहीं है। अतः अभावपदा्थंके ज्ञान के 
ज्यि अभाव" संज्ञक स्वतंत्र प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है । 

९५ त° 
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पहले बता चुके है कि “संयोग' आदि पच प्रकारके सं्वधोंमें से किसी एक 
संबंध से सम्बद्ध हए विशेषण-विशेष्यभाव सन्निकषं के द्वारा अभाव" पदाथं का ग्रहृण 
होता है । अर्थात्‌ अनुक्रुरू तकं तथा अनुपलन्धि की सहायता से इन्द्रिय" अपनेसे 
असम्बद्ध अभाव काभी ग्रहण करती दहै । 


नैयायिक के इस कथन पर पूवंपक्षी पुनः शंका करता दहै कि अपने से असम्बद्ध 
अभाव का इन्द्रिय के द्वारा ग्रहण मानने पर तो किसी भी असम्बद्ध पदाथं का ग्रहण 
इन्द्रिय से होने र्गेगा । व्यवहित पदाथे का भी इन्द्रिय से ग्रहण किया जा सकेगा । 
जैसे चक्षु से संयुक्त हुए भूतर पर घटाभाव का ज्ञान होता दहै, वेसे ही चक्षु से असंयुक्त 
अन्य भ्रूतक पर भी घटाभाव का ज्ञान होने लगेगा किन्तु यह्‌ अनुभवविर्द्ध होने से 


` दोनों पक्षों को मान्य नहीं दै । अन्यथा अतिप्रसंगदोष प्राप्त होगा । अर्थात्‌ अनभिमत 


विषयों का ्रहण होने लगेगा । 

इस पर नेयाथिक ने समाधान दिया कि (१) संयोग, (२) संयुक्तसमवाय 
( ३ ) संयुक्तसमवेतसमवाय, ( ४ ) समवाय, ( ५) समवेतसमवाय'--इन पचविध 
सम्बन्धो मे से अन्यतम सम्बन्ध से सम्बद्ध हुए विशेषण-विशेष्यभाव सच्निक्पं से इन्द्रिय 
के द्रारा अभाव का ग्रहण दहो जता है । जंसे-'वटाभाववद्‌ भूतलम्‌" यहां पर “भूत 
के साथ इन्द्रिय का संयोग सम्बन्धदहै। इस संयुक्त हुए भुत मं विशगेपणकेखू्पमें 
"घटाभाव" का ग्रहण होता है । अतः अतिप्रसंगादि कोई दोष नहीं हो पात । व्यवहित- 
पदाथंके ज्ञानका प्रसंग भी नहीं प्रप्त होगा । इन्द्रिय से असंयुक्त स्थलपरभी 
अभाव के ज्ञान का प्रसंग नहीं होगा । क्योकि व्यवहित पदाथं के साथ ओर असन्निक्रष्ट- 
स्थर के साथ संयोग आदि पंचविध सम्बन्धोमें से कोई भी संवन्ध नहींहै। एवंच 
इन्द्रिय संयुक्त ( सम्बद्ध ) हए पदाथं मे विशेषण-विशेष्यभाव सन्निकषं से अभाव का 
ज्ञान होता है । इस सिद्धान्त मे कोई भी दोष नीं है । 

इस पर पूवंपक्षी पृछ्ता है कि संवध का लक्षण घटित नहो पनि से जव विशेषपण- 
विशेष्यभाव नाम का कोई सम्बन्धदही नहींहै तो इन्द्रियसे असम्बद्धा अभाव का 
ग्रहण, नैयायिक को मानना पड़गा । तव अतिग्रसंगदोष को तो मानना ही होगा । 


तव नेय।यिक कहता है कि अभाव" को स्वतन्त्र प्रमाण मानने वाले तुम्हारे पश्च 
मे भी यही दोष है। तुम्हे भी श्रमाण'के द्वारा असम्बद्ध अथं का ग्रहण मानना पडता 
हे । क्योकि अभावः संज्ञक प्रमाण का "वटाभाव' रूप प्रमेय के साथ कोई सम्बन्ध तो 
है नहीं । इस प्रकार जव कि दोनों के पक्षो में दोष ओर उसका परिहार समानरूपसे 


-हो रहा हो, वहां एक पक्ष को ही दोप प्रदशंन कर दवाना उचित नहीं है । 


निष्कपं यह है कि नेयायिक चारप्रमाणोंको ही मानत। है वह “अभाव संज्ञक 
पृश्रक्‌ प्रमाणका ;वीकार नहीं करता। उसके मतमे तो योग्य पद।थं की उपरन्धि 
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न होने पर अनुकूल तकं कौ सहायत। से प्रत्यक्ष प्रमाण के वारा ही, अभाव" का ग्रहृण 
किया जाता है । 

उक्त चार प्रमाणो के अतिरिक्त अन्य दो प्रमाणो ( मौमांसकसम्मत अर्थापत्ति 
ओर अनुपरुन्धि ) का अन्तर्भाव उक्त चार प्रमाणो में ही नैय।यिक क्रिया करते है । 
सिहावलोकन- स 

तकभाषाकार केशवमिश्र ने मीमांसक सम्मत “अ्यपित्ति' प्रमाण का अन्तर्भाव 
केवलव्यतिरेकोअनुमान' में ओर मीमांसक सम्मत “अभावप्रमाण' का अन्तर्भाव “प्रव्यक्ष- 
भ्रमाणमेंदही कर दिया दहै। क्योकि अर्थापत्ति के विषय का ग्रहण अनुमानसे हीहो 
जाता है, ओर अभावः का ग्रहण श्रत्यक्ष'से ही हो जाता है। इस न्यायसिद्धान्त के 
अनुसार भ्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर शब्द-ये चारही प्रमाण सिद्ध होते हैँ । परन्तु 
न्यायशास्त्र की अपेक्षा भी कम प्रमाण मानने वाले सांख्य, योग, वं्ेषिक आदि 
आस्तिक दशन भी ह । अधिक परमाणो को मानने वाले भी आस्तिक दशंनर्है। उसी 
तरह कम प्रमाण मानरे वालों मे नास्तिक दशन भी है। 

१ एकं प्रमाणवादी ( प्रत्यक्षपमाण मात्र) चार्वाक नास्तिक दशन है। 

२ द्ि-प्रमाणवादी ( प्रत्यक्ष तथा अनुमान ) बौद्ध तथा वंशेषिकं है । 

३ त्रिप्रमाणवादी (प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द ) सांख्य ओर योग है । 

४ चतुःप्रम(णवादी ( प्रत्यक्ष, अनुमान उपमान, शब्द ) नेयायिक है । 

५ प्चप्रमाणवादी ( प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अथपित्ति, ) प्राभाकरः 
मीमांसक है । 

६ षट्प्रमाणवादी ( प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति, अभाव ) 
कूमारिलभद्र मीमांसक ओौर वेदान्ती है । 

७ अष्टप्रमाणवादी (प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति, अभाव, एेतिह्य, 
सम्भव ) पौराणिक है । 
उपमानप्रमाण पर सांख्यदशंन के विचार-- 

श्नोवाचस्पति भि ने सांख्यतत्त्वकौमुदी ( कारिका ५) उपमान प्रमाण के भिन्न- 
भिन्न तीन लक्षण किये है, तदनुसार क्रमशः प्रत्यक्ष, अनुमान ओौर श्ञब्द इन तीन प्रमाणो 
मे उस ( उपमान ) का अन्तभवि कर दिया हे। 

( १ ) “उपमानं तावत्‌, यथा गौस्तथा गवय इति वाक्यम्‌ । तज्जनिता धीरागम 
एव । 

( २ ) योऽप्ययं गवयशब्दो गोसदृशस्य वाचक इति प्रत्ययः सोऽप्यनुमानमेव 1 यो 
हि शब्दो वृद्धैर प्रयुज्यते सोऽसति वृत्त्यन्तरे तस्य वाचकः । यथा गोशब्दो गोत्वस्य । 
परगज्यते चैप गवयशब्दो गोसदृशे इति तस्येव वाचक इति तज्ज्ञानमनुमानमेव । 

( ३ ) यत्तु गवयस्य चक्षु-सन्निङृष्टस्य गोसादृश्यज्ञानं तत्प्रत्यक्षमेव । अत एव 
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स्मर्यमाणायां गवि गवयसादृश्यज्ञानं प्रत्यक्षम्‌ । न ह्यन्यत्‌ गवि सादृश्यमन्यच्च गवये । 
भूयोऽवयवसामान्ययोगो हि जात्यन्तरवरतीं जात्यन्तरे सादृश्यमुच्यते । सामान्ययोग- 
चैकः । सचेद्‌ गवये प्रत्यक्षो गव्यपि तथेति नोपमानस्य प्रमेयान्तरमस्ति, यत्र प्रमा- 
णान्तरमुपमानं भवेदिति न प्रमाणान्तरमुपमानम्‌ । 

उपमान के उक्त "तीन लक्षणों" के अनुसार "उपमान का स्वाभिमत (तीन प्रमाणो 
मे अन्तर्भाव हो जाता है। श्रसिद्धसार्म्यात्‌ साघ्यसाघनमुपमानम्‌' इस नेयायिकोक्त- 
लक्षण के अनुसार यथा गौस्तया गवयः' इस “वाक्य' को “उपमान प्रमाण" कहं तो उससे 
उत्पन्न (ज्ञान ( वाक्यार्थज्ञान ) को ही उसका फल कहना होगा । तव “वाक्यजन्य 
वाक्यार्थज्ञान" तो शब्दप्रमाणका विषय है। अतः “शब्द प्रमाण'से ही जव कार्यं 
हो जाताहै तो उसके ल्यि स्वतन्त्ररूप से 'उपमान-प्रमाण'को माननेकी क्या 
आवश्यकता है । 

उपमान का लक्षण गोतम ने ्रसिद्धसाधरम्यात्‌ साध्यसाधनमुपमानम्‌" सूत्रके दारा 
बताया है। भाष्यकार ने उसकी व्याख्या 'समाख्यासम्बन्धप्रतिपत्तिरुपभानार्थः' की 
है 1 उसी के परिष्कृतस्वरूप “संज्ञा-संज्ञिसम्बन्धप्रतिपत्तिरुपमाना्थं' को तकंभाषाकार 
ने दिखाया है । तदनुसार “उपमानप्रमाण' का फल संज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध की प्रतीतिः 
को ही माना जाता है। अतः श्रीवाचस्पति मिश्च ने उसका अन्तभवि "अनुमान" में कर 
दिया है । (गवय क्षाब्दः गोसदुशारय वाचकः वुद्धजनव्यवहारात्‌" इस प्रकार अनुमान 
प्रयोग करते हैँ । अतः 'उपमान' को अलग प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है । 

“उपमान! मे विषय मे मी्मासर्को का कहनाहै किं यथा गौस्तथा गवयः इस 
वक्यश्रवण के पश्चात्‌ वन मेँ गया हृगा व्यक्ति वहां पर जव “गोसदृश् पशुः 
( गवय ) को देवता है, तव यह्‌ स्वंप्रथम यही विचार करने क्गताहै कि “इसके 
समान मेरी गौ है अर्थात्‌ अनेन सदृशी मदीया गौः" यहां पर सामनेन रहने वाटी 
( अप्रत्यक्ष ) गौ में प्रत्यक्ष दुश्यमान “गवय का जो सादुय प्रतीत होतादहै, वह्‌ 
उपमान प्रमाणः से ही प्रतीत होता दै। 

किन्तु वाचस्पति मिश्र ने उक्त सादृश्यज्ञान' को प्रत्यक्षप्रमाण का विषय माना है । 
क्योकि यद्यपि गौ प्रत्यक्ष नहीं है, "गवय' प्रत्यक्ष है। किन्तु गौ तथा गवय का 
सादृश्य" तो एक ही है । वह सादृश्य, जव कि 'गवय'में प्रत्यक्षहो रहाहैतो 
उससे “अभिन्न गोनिष्ठ सादुश्य' भी प्रत्यक्ष है। इस रीति से “उपमान' प्रमाण को 
अक्ग से मानने की आवश्यकता नहीं है । 
अभावप्रमाण कै विषय मं साख्यरास्त्र के विचार- 

नेयायिर्को ने “अभावः प्रमाण का अन्तर्भाव अपने "त्यक्ष प्रमाण में किया है। 
उसी तरह सांख्यशास्त्र ने भी "उसका" अन्तरभि श्रत्यक्षप्रमाण' में ही कियाहै। 
तथापि उसके उपपादन का मार्ग, नैयायिको से भिन्न है सांख्य कहता है कि “भूतल 
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का स्वरूपः प्रतिक्षण परिवतंनशील है । इन परिवतंनों मे कभी तो भूतल" घट से युक्त 
( घटवत्‌ ) होतादै। ओर षट के हट जाने पर "केवरुभूतर' शेष रह्‌ जाता है । जव 
केवलभ्रुतल' रहं जाता है तव की अवस्था को “घटाभाववद्भरूतलम्‌' कहते हैँ । अतः 
घटाभाव! भी भूतल का स्वरूपविकिषही है । शभरूतर का ज्ञान" ( ग्रहण ) इन्द्रिय के 
दारा होने से “केवल्य' रूप विशेष भी, जो 'घटाभाववद्‌भूतलम्‌' शब्द से कहा जाता है, 
वह्‌ भी प्रव्यक्षदहीदटै। अतः अभाव' का अन्तर्भाव श्रत्यक्ष'मेही करना चाहिये । 
ओर “अर्थापत्ति तथा संभव' दोनों का अनुमान मे ओर एेतिह्य' का श्ञब्दप्रमाणः' में 
अन्त्भवि कर दिया गया है। | 
वेरोपिकों के विचार-- 

वेशेषिक शास्त्र ने श्रत्यक्ष ओर अनुमान! दो ही प्रमाणो को माना है! तदतिर्क्ति 
सभी प्रमाणो का अन्तर्भाव अनुमानप्रमाण' मे कर दिया है। वंशेषिकशास्त्र में वताया 
गया है- 

श्रसिद्धाभिनयस्य चेष्टया प्रतिपत्तिदशंनात्‌ तदप्यनुमानमेव । 

आप्तेनाऽप्रसिद्धस्य गवयस्य गवा गवयत्वप्रतिपादनादुपमानमप्याक्षवचनमेव । 

दशंना्थदिर्थापत्तिवि रोध्येव । श्रवणादनुभितानुमानम्‌ । | 

सम्भवोऽप्यविनाभावित्वादनुमानमेव । अभावोऽप्यनुमानमेव । यथोत्पन्नं कार्यं 
कारणसद्ध।वे छिङ्खम्‌, एवमनुत्पन्नं कायं कारणासद्धावे लिङ्कम्‌' । 

इस रीति से वंक्ेषिककास्त्र ने “उपमान "शब्द", अथपित्ति, “सम्भवः तथा “अभाव 
इन प्रमाणो का साक्षात्‌ या परम्परया अनुमानमें ही अन्तर्भाव कर दिया है। इन्होने 
“ठेतिह्य' की जगह चेष्टा" कहकर उसका अन्तर्भाव बताया है । 

इति मभावभ्रमाणविचारः । 





प्रामाण्यवादः 


इदमिदानीं निरूप्यते ! जरादिजाने जाते, तस्य प्रामाण्यमवघायं कश्चिज्ज- 
लादौ प्रवतते । कश्ित्त॒ सन्देहादेव प्रवृत्तः प्रवुत््यु ततरकाले जलादिप्रतिकम्भे सति 
प्रामाण्यमवधारयतोति वस्तुगतिः 1 

इदमिति । अब यह ( प्रामाण्यवाद }) निरूपण करते हैं । नेयायिकों के कथना- 
नुसार यह ध्यान में आता है करि कोई व्यक्ति जर आदिका ज्ञान होने पर उसका 
प्रामाण्य निश्चित करके उसके (जलादि के ) लेने मे प्रवृत्त होता दै। ओर कोई 
व्यक्ति जलादि के सन्देह से भी प्रवृत्त होता है, तदनन्तर जक की प्राप्ति यदहो जाती 
है तो जल ज्ञान के पूवं प्रम।ण्य का निश्चय कर लेता है-यह वास्तविक स्थिति है। ` 
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माधुरी 

तकभाषाकार केशव मिश्र ने प्रामाण्य के सम्बन्ध में केवर महामीमांसक कुमारिल- 
भटपाद के मन्तव्य की ही मुख्यरूप से आलोचना की है । पहले वता चक्रे हैँ कि प्रमा" 
के करण को प्रमाण कहते है “प्रमाकारणम्प्रमाणम्‌ इति । ` प्रमा" का अथं है "यथायं 
अनुभव" । जंसे--्रमा कै करण' के अथं में श्रमाण' शब्द का प्रयोग होता, वेसेही 
श्रमाः ( यथाथं अनुभव यानी ज्ञान ) के अथंमें भी श्रमाण' शब्दका प्रयोग किया 
जाता है। श्रमाण्यवाद' मे प्रमाण्यका अथंदहै श्रमाण का भाव । यहाँ भाव" अथं 
मे “ध्यन्‌" प्रत्यय किया गया है । “भाव' अथं में ^त्व' प्रत्यय भी होता दहै, तव 
“्रमाणत्व' बनता है । श्रमाणत्व" या श्रामाण्य' दोनोका अथं एकहीहै । प्रामाण्य 
या प्रमाणत्व का अथं हुआ ्ञान की यथाथंता'। अत एव तकभाषाकारने कहा हं 
किं ज्ञानस्य याथाथ्यंलक्षणम्प्रामाण्यम्‌' । ज्ञान की यथार्थता! ही ज्ञान का प्रामाण्य है । 


“प्रामाण्यसम्बन्धी वादः प्रामाण्यवादः' अर्थात्‌ श्ञान' के प्रामाण्य का विचार । 

अब अमुक्र ज्ञान यथाथ हैया अयथाथं है, इसका निर्णय कंसे किया जाता है? 
इसे शास्त्रीयभाषा में इस प्रकार कहा जयेगा ज्ञान का प्रामाण्य कंसे गृहीत दोता है ? 
या श्ञानों का श्रामाण्यग्रह' कैसे होता है ? इस विषय पर दार्शनिकों ने वहूत ही गम्भीर 
विचार किया है । यह प्रामाण्य विचार स्वंप्रथम "वेद' के ल्यि ही उदित हुआ । क्योकि 
वेदविरोधियों का उस समय जमघट बहुत था। उस स्थिति में वंदिक्र-कमर्नुप्ठान, 
वेद प्रामाण्य के विना होना संभव ही नहीं था। अत एव मीमांसकों ने अएना सवंस्व 
ही उक्षके प्रामाण्यकी सिद्धिम कगा दिया । ^स्वतःप्रमाणं षपरतःप्रमाणं कीरागना 
यत्र गिरो गिरन्ति-यह अद्भुतः वातावरण पदा हो गयाथा। उसके फटस्वर्प 
“वेद' के प्रामाण्य की सिद्धि मे यशोरूप दुग्धका पान स्वेप्रथम मीमांशकोंनेदही 
करिया है। तदनन्तर उसी न्यायसे सामान्यतः सभी ज्ञानोंको लेकर प्रामाण्यं का 
विचार करते हुए व्यवहार को शुद्ध किया गया दहै। लोकन्यवहारमें अह्निश देखते 
है कि प्रत्येक आदमी की प्रवृत्ति, किमी प्रयोजनसे ही हुआ करती है । किसी पदा्थंका 
जब ज्ञान होता है, तव “वह्‌ पदार्थ" अपने किए लाभकर है या नही-यह्‌ सोचते हैँ । 
यदि वह पदां 'खछाभकर' प्रतीत हुआ तो उसका श्रहण' करने का प्रयत्न करते है । 
यदि “हानिकर' प्रतीत हभ तो उस्ने "त्यागने की सोचते हैँ । यदि वह्‌ पदाथं, "लाभ 
कृर भी नहीं ओर हानिकर भी नहीं" हो तो उसकी ओर से उदासीनः ( तटस्थ) दो 
जाते ह । तात्य यह है किं प्रत्येक मनुष्य की प्रवृत्ति का कारण उसकी “हान-उपादान- 
उपेक्षावुद्धि' ही है । अर्थात्‌ सवकी प्रवृत्ति मे निमित्त उसका श्ञान' ( बुद्धि) हीदहै। 

व्यवहार में हम देखते हैँ कि किसी भी वस्तु के यथा्थज्ञान' से तथा 'संशयात्मक- 
ज्ञान' से भी मनुष्य की प्रवृत्ति होती है 1 किसी आदमी के घर के समीप ही एक जल- 
सरोवर दहै, वहां से प्रतिर्दिन वह्‌ जर छाया करता है । उसके पास कोई दूसरा 
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व्यक्ति आकर उससे पृषता है कि यहाँ कीं जर है ? तव उत्तर देने वारा व्यक्ति 
अपने मन में निश्चितरूप से समञ्जता है कि “मुज्ञे समीपस्थितं जल का जो ज्ञान है, वह 
निश्चितरूपेण प्रामाणिक हैँ । अपने प्रामाणिक ज्ञान के अनुसार वह जक छाने के लिए 
प्रवृत्त हए आदमी से कहता है 1 यह्‌ अभ्यासदशापन्न प्रमाणिक ( यथार्थं ) ज्ञान है । 

कभी-कभी यह्‌ भी देखने में आताहै कि मारवाड आदि मरुभूमि में प्रखर 
ग्रीष्मत्‌ की धूप से तृषित हुञा व्यक्ति जल की खोज में भटकते-भटकते किसी कारण 
कहीं दूरी पर उसे जल का सन्देह ( सम्भावना) हो जातादहै। जका सन्देह होनें 
मात्रसे ही वह्‌ जल लेने तथा अपनी तृष्णाशान्तिके किये प्रवृत्त होता है। ओर 
सौभाग्यवश उसे जक की प्राप्ति हो जाती दै, तव वह्‌ कहु उठता है कि मेरी प्रवृत्ति 
सफल हुई 1 इस सफल प्रवृत्ति को ही समथं प्रवृत्ति" -यानी ज्ञान के अनुक्रूर प्रवत्ति 
( प्रवृत्तिसामथ्यं ) कहते हैँ । इसी के वर पर वह्‌ “सन्दिग्धजल ज्ञानः का प्रामाण्य 
( प्रामाणिकता ) समञ्चता है । यह अनभ्यासदशापन्न प्राम।णिक ( यथाथं ) ज्ञान है। 

इस द्विवि प्रवृत्ति को देखकर मन मे सदेह उठता है किं ज्ञान के प्रामाण्य" का 
निश्चय, क्या प्रवृत्ति के पहले होता है या प्रवृत्ति के बाद ज्ञान के प्रामाण्य" का निश्चय 
कियाजातादहै? 


उपयुक्त स्थिति न्यायद्णन के मतानुक्तार वतायी गयी है। एक ज्ञान अभ्यासद- 
शापन्न स्थिति का हुं ओर दूसरा ज्ञान अनभ्यासदश्ापन्न स्थितिकाहं। 


मत्र कश्चिदाह 1 पवृत्तैः प्रागेव प्रामाण्यादधारणात्‌ 1 अस्यार्थः । यनव यज्जानं 
गृह्यते तेनेव तद्गतं प्रामाण्यमपि न तु ज्ञानग्राहकादन्यज्‌ जानघमंस्य 
प्रामाण्यस्य ग्राहकम्‌ ॥ तेन जनय्राहुकातिरिक्तानपेक्षत्वमेव स्वतस्त्वं प्रामाण्यस्य \ 
ज्ञानं च प्रवृत्तेः पूवमेव गृहीतं कथमन्या प्रामाण्याप्रामाण्यसन्देहोऽपि स्यात्‌ 1 
अनधिगते ध्मिगिसन्देहानु दयात्‌ ! तस्मात्‌ प्रवृत्तेः पुवंमेव जाततान्यथानुप- 
पत्तिप्रसुतयाऽ्थापत्या ज्ञाने गृहीते ज्ञानगतं प्रामाण्यमप्यर्थापत्येव गृह्यते \ ततः 
पुरुषः प्रवर्तते । न तु प्रथमं जानमाच्रं गृह्यते ततः प्रवृच्युत्तरकारे फरूदशंनेन 
ज्ञानस्य प्रामाण्यमवघायंते 

अत्रेति । इस विषय में कोई ( मीमांसक ) कहता है-भ्रवृत्ति के पूवं ही श्रामाण्यः 
का अवधारण ( निश्चय ) हो जाता है। अतः भ्रवृत्तिसाफल्यः श्रामाण्य' का अनुमापक 
नहीं होता है । 

अस्येति । इसका अथं यह हँ किं जिस सामग्री से जिस श्ञान' क! ग्रहण होता है, 
उसी सामग्री से "उस ज्ञानगत-( ज्ञान में रहने वाले ) प्रामाण्य" का भी ग्रहण होता 
है । ज्ञानग्राहक सामग्री से भिन्न अन्य कोई सामग्री उस ( ज्ञान } के श्रामाण्यः की 
ग्राहक नहीं है । अर्थात्‌ नेयायिक का जो कथन है कि श्ञान' का ब्रहण “अनुव्यवसायः 
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से ओर उसके प्रामाण्य का ग्रहण श्रवृत्तिसाफल्यम्‌ल्क अनुमान" से होता है-- 
वहु उचित नहीं है । तेनेति 1 इसलिए अर्थात्‌ 'ज्ञानग्राहुक' ओर (तत्प्रामाण्य-ग्राहक' 
सामग्री के एक होने से ( ज्ञानग्राहक सामग्री के अतिरिक्त उसके प्रामाण्य ग्रहणमें 
अन्य सामग्री की अपेक्षान रहने से ) श्ञान' के प्रामाण्य का “स्वतस्त्व' स्वभावतः ही 
सिद्ध है इसकिए ग्रन्थकार ने स्पष्ट कर दिया दै कि ज्ञानग्राहुकातिरिक्तानपेक्षतवभेव 
स्वतस्त्वं प्रामाण्यस्य ।' । 

ज्ञानं चेति । श्ञान' का ग्रहण तो प्रवृत्ति होने के पूवं ही हो जाता है, यह्‌ निश्चित 
है । अन्यथा ज्ञानः रूप धर्मीका ग्रहण हृए विना उसके श्रामाण्य' या “अप्रामाण्यः 
का सन्देह ही कंसे होगा ? ज्ञान "धर्मी" है ओर श्रमाण्य' या अप्रामाण्य' उसका धमं 
हं । धर्मी" के अज्ञात रहने पर उसके "धमं" के विषय में सन्देह ही नहीं हो सकता । 

तस्मादिति । इसल्यि "प्रवृत्ति" होने के पूवं ( अभ्यासदशा में ) दी ज्ञातताऽन्यथा- 
नुपपत्या ( श्ञान' रूप कारण के विना ज्ञातता" रूप कार्यं की अनुपपत्ति होनेसे) 
उत्पन्न होने वाले "र्थापत्ति" प्रमाण से श्ञान' का ग्रहण होने पर उसमें (ज्ञानमें ) 
रहनेवाले श्रामाण्य' का भी उसी “अर्थापत्ति' से ग्रहण हो जाता हं । उसके बाद "पुरुष 
को प्रवृत्ति" होती हं । यह्‌ मोमांसर्को का कहना हं । नैयायिको के मन्तव्य के अनुसार 
प्रथमतः केवर श्ञानः का ग्रहण ओर उसके बाद प्रवृत्ति उसके अनन्तर “फल' को 
देखकर उस श्ञान' के श्रामाण्य' का निश्चय किया जाता हु किन्तु नैयायिको का यह्‌ 
सिद्धान्त ठीक नहीं है । मीमांसकं के द्वारा यह्‌ पूवंपक्ष उपस्थित किया गया ह । 

माधुरी 

शास्त्रकारों ने “उत्पत्ति तथा श्ञ्ति' दो दृष्ट्यां से श्रामाण्य' के स्वतस्त्व का 
विचार किया हुं । अतः श्रामाण्य' ओर “अप्रामाण्य' का स्वतस्त्व दो प्रकार का होता 
हं । एक “उत्पत्ति मे “स्वतस्त्व' ओौर दूसरा ्ञप्ति" मे “स्वतस्त्व' । उत्पत्ति मे “स्वत- 
स्त्व" का अभिप्राय यह हं कि जिस कारण सामग्री" से ज्ञान की उत्पत्ति होती है, उसी 


सामग्रीः से उसका ( ज्ञान ) प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य भी उत्पन्न होता है--उत्पत्तौ 


स्वतस्त्वं नाम ज्ञानकारणमात्रजन्यत्वम्‌ । ज्ञानं येन जायते तेनेव प्रमाणं सदेव जायत 
हत्यर्थः †` ओर श्ञाप्ति" मे “स्वतस्त्व' का अभिप्राय यह्‌ ह कि "जिस साधनः के द्वारा 
्ञानः का ग्रहण होता हं, “उसी के द्वारा" ज्ञान के श्रामाण्य या अप्रामाण्यःकाभी 
निश्चय होता हं-्ञप्तौ स्वतस्त्वं तु ज्ञानग्राहकमान्नग्राह्यत्वम्‌ । येन ज्ञानं जायते तेनेव 
धमाणं सदेव ज्ञायते इत्यर्थः । 

इसी तरह श्रामाण्य' का परतस्त्व भी दो प्रकार से होता है-एक तो "उत्पत्ति" 
मे परतस्त्व आर दुसरा श्ञप्ति' में परतस्त्व । उत्पत्ति में “परतस्त्व का तात्पर्यं 
यह हं कि जिस कारणसामग्री" से ज्ञान उत्पन्न होता है, उससे “भिन्न कारणो" से 
श्रामाण्यः तथा “अप्रामाण्य' उत्पन्न होते है। इच्ियार्थंसश्निकषं आदि से ज्ञानः 


+ [ ॥ ५ ~ 
|, 


प्रामाण्यविषयकमतभेद | पामाण्यवादः २३३ 


उत्पन्न होता हं किन्तु शुण' अथवा "दोष" से ज्ञानः का प्रामाण्य या प्रामाण्य 
उत्पन्न होता हुं--'परतस्त्वमपि दिविधमत्पत्तौ ज्ञप्तौ तत्रोत्पत्तौ परतस्त्वं च ज्ञान- 
कारणातिरिक्तङारणजन्यत्वम्‌ । इन्द्रियां संयोगादिना ज्ञानं जायते तदतिरिक्तेन गणेन 
दोषेण वा तज्ज्ञानं प्रामाणमप्रमाणं वा जायत इत्यर्थः 
प्ति' मे परतस्त्व का अभिप्राय हु- “जिस साधन के द्वारा ज्ञान" का ग्रहण 

होता ह्‌, उससे भिन्न साधन के द्वारा श्ञान के प्रामाण्य तथा 'अप्रामाण्यःका 
निश्चय करना - ज्ञप्तौ परतस्त्वं च ज्ञानग्राहुकातिरिक्तग्रः्यत्वम्‌ । ज्ञानं च मनसा गह्यते, 
तद्गतं प्रामाण्यमनुमानेनेत्य्यः । तकभाषाकार ने उत्पत्तिविषयक स्वतस्त्व-परतस्त्व 
पर विचार नहीं शि हुं । केवल ज्ञक्षिविषयक ^स्वतस्त्व-परःास्त्व' काही विचार 
प्रदशित किया हं । लोकव्यवहार में जंसे 'यया्थज्ञान' से प्रवृत्ति होती ह तथैव "सन्दिग्ध 
ज्ञान" से भी प्रवृत्ति हुभा करती हं । कोई तृषातं ( प्यासा ) आदमी अपनी तृषा 
( प्यास ) शान्ति के चयि "जक" च।हता है । उसे यह्‌ भी ज्ञात है कि कहां पर जठ है । 
क्योकि अनेक वार उसी स्थान से उसने जल च्या है । एवं च जल ज्ञान की .अभ्यास- 
दशा' से युक्त रहने पर भी समथं प्रवृत्ति जनकत्व' लिङ्ग (हेतु) से अपनेमनमें 
हए “जल ज्ञान" की यथार्थता का निश्चय करके, वाद में वह्‌ उस ओर प्रवत्त होता है। 
अर्थात्‌ श्ान' के अनन्तर ही ( प्रवृत्ति होनेकेपूवरंही) उसके प्रामाण्यकाभी उसे 
ज्ञान ( ग्रहण ) हो जाता है । ओर वाद में श्रवृत्ति' होती है। किन्तु अनध्यासदशापन्न 
ज्ञान मे प्रामाण्य" का निश्चय न होने पर भी श्रवृत्तिः हृ करतीहुं। क्योकि इस 
स्थिति में श्रम।ण्य' का निश्चय करना सुलभ होता हुं । नेयाचिकों को श्रवृत्ति" के पहले 
न्ञानगत प्रामाण्य" के निश्चय कर लेने की आवश्यकता नहीं होती । उनके मत में 
"केवर ज्ञान" होने मात्र से ही श्रवृत्ति हो जाती है। इतना ही आवश्यक है कि उस 
ज्ञान में 'अप्रामाण्य' की गन्ध न आती दहो । अतः नयायिकों को ज्ञान के श्रामाण्य 
की स्वतोग्राह्यता मानने की आवश्यकता नही पड़ती है । 

भ्रन-अभ्यासदशापन्नज्ञान' मे तो 'समथंप्रवृत्तिजनकत्वात्‌" यह हेतु हो सकता 
ह । जैसे विमतं जलज्ञानं, समर्थं-प्रवृत्तिजनकत्वात्‌* यह अनुमान प्रयोग कर सकते ह । 
किन्तु “अनभ्यासदशापन्न ज्ञान मे जहां ्रवृत्ति' हई ही नहीं हं, वहां समथंप्रवृत्ति- 
जनकत्वात्‌" यह हेतु कंसे उपपन्न हो सकेगा ? 

उत्तर-यहां .अनभ्यासदशापन्न जान" मे समथ प्रवृत्तिजनकत्वात्‌" इस हेतु मेँ कुछ 
ओर अधिक जोड देंगे, अर्थात्‌ “समथप्रवत्तिजनकज्ञ।नसजतीयत्वात्‌' को हेतु" वना देगे । 
तब कोई दोष नहीं होगा 1 “अम्यासदशापन्न' शब्द का उल्लेख बौद्धो ने तथा जनों ने 
भी अपने दर्णनों मे “स्वतः-प्रमाण्यवाद' की चर्चा करते समय कियादहै। एवं च यहां 
अनभ्यासदशा' में अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा-“विमतं जलज्ञानं प्रमाणं समथं- 
प्रवत्तिजनकन्ञानसज।तीयत्वात्‌' इति । 
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नैयायिक विष्टान्‌ श्ञान' का प्रमाण्य तथा अप्रामाण्य (स्वलोमग्राह्यः नहीं कहते 
ह । वे तो श्ञान' के प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य को “परतोग्राह्य' कहते हैँ । अभिप्राय 
यह्‌ है किं जिन कारणों से ज्ञानः ( प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य के आश्चयभ्रूत ज्ञान ) 
का ज्ञान होता है, उन्हींकारणोसे उसके प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य का ज्ञान नहीं 
होता है । किन्तु उसके चि अन्य कारणों की अपेक्षा होती हं । ज्ञान" के प्रामाण्य 
ज्ञान के क्यि सफलप्रवृत्तिजनकत्व'--हेतुक अनुमानरूप अन्य कारण' कौ अपेक्षा 
होती हं । उसी तरह श्ञान' के अप्रामाण्यज्ञान के ल्यि "विफलग्रवृत्तिजनकत्वात्‌' 
हेतुक अनुमान रूप “अन्य कारण' कौ अपेक्षा होती हं । परन्तु प्रामाण्य जौर अभ्रामाण्य 
के आश्रयभरूत श्ञान' का ज्ञान करने के चयि उपयुक्त “हेतुओं' कौ अपेक्षा नहीं रहती, 
क्योकि “अनुव्यवसाय' से ही उसका ज्ञान हुआ रहता है । उदाहरणाथं “जलनज्ञानः 
भ्रमात्मक हो चाहे अप्रमात्मक हो, वहु “अनुव्यवसायः रूप मानसप्रत्यक्ष से जाना 
जाता हं। ओौर उसका प्रामाण्य ( प्रमात्व ) या अप्रामाण्य ( अप्रमात्व ) अनुव्य 
वसाय' रूप मानसप्रत्यक्ष से गृहीत न होकर उपयुंक्त-हेतुक अनुमान से होता ह । 
अत एव न्यायदशन के अनुसार श्रामाण्य ओर अप्रामाण्य' स्वतोग्राह्यः न होकर 
परतोग्राह्य' माने जते ह । 


ज्ञानः कं प्रामाण्मर ( प्रमात्व) ओर अप्रामःण्य (अप्रमात्व) के वारे में न्याय- 
वंशेषिक सांख्य-योग आर सीमां सः-वदान्त के धिन्न-भिन्न मत ह । 


न्याय-वेशेविक दशनो का कथन है किं "निविकलत्पक भत्यक्ष' के अतिरिक्तं जिदने 
भी ज्ञानः है वे सव "यथाथज्ञान' ओर “अयथाथज्ञानः ( प्रमा गौर अप्रमा) के भेद 
से दो प्रकार के होते है । यथा्थज्ञान' कभी श्रमा' शब्द से ओर कभी प्रमाण" शब्द से 
भी कहा जाताहै। तथा अयथाथं ज्ञानः को कभी “अप्रमा शब्दस अर कभी 
अप्रमाण शब्द से भी कहा जाता दहै । जव 'यथाथंज्ञान'को श्रमाः शब्दसे कते 
है, तव उसके “असाध।रण-धम' को श्रमात्व' कहते है । ओर जब "यथाथं ज्ञानः के 
श्रमाण' शब्द से कहते है, तव उसके “असाधारण धमं" को प्रामाण्यं शब्द से कटूते हैँ 1 
उसी प्रकार अयथाथं ज्ञान को “अप्रमा शब्द से कहने पर उसके "असाधारण धमे" को 
“अग्रमात्व' शब्द से कहते है ओर “अयथाथं ज्ञान" को “अप्रमाण शब्द से कहने पर 
उसके असाधारण धमं को “अप्रामाण्य' शब्द से कहते हैँ । 


इस विवेचन से न्याय-वशेषिक दशन का सिद्धान्त स्पष्ट हो जाताहै कि किसी 
पदाथं के हानोपादानाथं ( ग्रहण, त्याग ) की जाने वारी प्रवृत्ति या निवृत्ति के चयि 
उस पदाथः का केवकं ज्ञानमात्र होने की आवश्यकता है, उसके श्रमात्व' ओर 
'अभ्रमात्व' के निश्चय कौ कोई अ।वश्यकता नहीं है । उक्त न्यायसिद्धान्त को न्याय- 
मञ्जरी, कन्दी आदि ग्रन्थों मे वड विस्तार के साथ बताया गया है। 
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नैयायिको के प्रतिद्रन्ढी महामीमांसक श्रीकुमारिलभ़ है । इनके मत मे ज्ञानः 
का श्रामाण्य' स्वतः है, ओर अप्रामाण्य' परतः है । वे कहते है- 


स्वतः सवंप्रमाणानां प्रामाण्यमिति गम्यताम्‌ । 
न॒हि स्वतोऽसती शक्तिः कर्तुमन्येन शक्यते ॥\" 
--( श्लो० वा० सू० २ वा० ४७) 

प्रमाणो का प्रामण्य स्वतःग्रहीत होतादहै। क्योकि ज्ञान" में स्व-विषयके 
अवधारण कौ शक्ति यदि स्वतः" नहो तो उसे किसी अन्य के वारा उसमें उत्पन्न नहीं 
करायी जा सकती । भद्रमीमांसक “स्वतः-प्राम!ण्यवादी' है। जहां श्रमाण्यग्रह" के 
चि ज्ञानग्राहक सामग्री के अतिरिक्त सामग्री की अपेक्षा नहीं की जाती वहां उस 
श्ञान" को “स्वत;प्रमाण' कहा जाता है । अर्थात्‌ जहां ज्ञानः तथा तद्गत श्रमाण्यः 
दोनों क। ग्रहण एक ही सामग्रीसे होता है, तव उसे “स्वतःप्रमाण' कहते है । अतः ` 
स्वतःप्रमाण का लक्षण-श्ञानग्राहुकातिरिक्ताऽनपेक्षत्व' किया गया है । गौर जहां ज्ञान- 
ग्राहकसामग्री ओर तद्गत प्रामाण्यग्राहुक सामग्री भिन्न-भिन्न ( पृथक्‌-पृथक्‌ ) र्ती दै, 
वहां 'परतःप्रामाण्य' माना जाता है । अत एव “परतस्त्व' का लक्षण-ज्ञानग्राहका- 
तिरिक्ताऽपेक्षत्व' कियागयाहै। एवं च मीमांस्रकों के मतसे श्ञानः का प्रामाण्य 
स्वतोग्राह्य है, जर “अप्रामाण्य' परतोग्राह्य दै 1 

मीमांसाशास्त्र के तीन सम्प्रदाय ( प्रस्थान ) है। (१) भाटु-सम्प्रदाय, (२) 
प्रभाकर-( गुरु ) सम्प्रदाय, ( ३ ) मुरारि-( मिश्र) सम्प्रदाय । 

प्रभ।कर सम्प्रदाय मे भो ज्ञानोत्पादक सामग्री ओर ज्ञानग्राहुकसःमग्री अलग-अलग 
नहीं है । इक्त्व्यि घटज्ञानोत्पत्ति की समग्र का सन्निधान होने पर उत्पन्न होने वाले 
'वटज्ञान' का आकार “अयं घटः' नहीं है, अपितु “चटमहं जानामि' है ! क्योकि इस 
ज्ञानम (१) घट, (२) घटज्ञान, (३) घटज्ञाता-इन तीनों का (ज्ञेय, ज्ञान, 
ओर ज्ञाता का) ज्ञान होता दै। अत एव प्राभाकरमत में श्रिपुटी विषयकनज्ञान माना 
जाता दै। 


भरामाकर सम्प्रदाय के अनु्ार श्ञान' को स्वप्रकाश माना जाता है॥। वह ( ज्ञान ) 
अपने “जन्म ( उत्पत्ति ) श्ण में भो अज्ञात" नहीं रहता है । वह्‌ श्ञायमान' होकर ही 
उत्पन्न होता है । क्योकि ज्ञान कौ उत्पादक जर ्राहक सामग्री एक ही है, भिन्न- 
भिन्न नहीं है । अन्यथा दोनों भिन्न-भिन्न मामभ्रियों के सन्निधान मं कदाचित्‌ काक- 
भेद भी हो सकता है 1 कभी न्ञानोत्पादक सामग्री का सन्निधान" पहले हो जाय ओर 
श्ञानमग्राहक सामग्री का सन्निधःन' वाद में दो, तव ज्ञान" उत्पन्न होकर भी “अज्ञातः 
ही रह सकता है, उस कारण उसकी ^स्व-प्रकाशता' का ही भंग हो जायेगा । इसल्यि 
'ज्ञान' की स्वभ्रकाशता को कायम रखने के जिए ॒श्ञानोत्पादकसामग्री ओर ज्ञानग्राहुक 
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सामग्रीः को एकही मानना होगा, अरग-अल्ग नहीं। इसी प्रकार ( प्राभाकर 
सिद्धान्त में ) ज्ञान" की उत्पादक सामग्रीको ही ज्ञानग्राहकसामग्री मान कर उसीको 
शज्ञ(नः के श्रामाण्थ' का भी ग्राहक बताया गया है। इसल््यि श्ञान'के साथ ही ज्ञानः 
का प्रामाण्य भी ज्ञ(त हो जाता है एवं च ज्ञान" जव उत्पन्न होता है, तव वह्‌ जिसं 
प्रकार अपने विषय को (घटको ) तथास्वयंको ओर अपने आश्रय ( ज्ञाता) को 
विषय करत। है, उसी प्रक।र वह॒ अपने प्रामाण्य को भी विषय करता है। श्रामाण्य 
को विषय बना लेने पर “घटमहं प्रभिणोमि' उसका आकार होता है । क्योकि उसमें 
"घट", "घटज्ञान, “घटज्ञाता", के समान "घटज्ञान'गत प्रामाण्य की भी प्रीति होती है। 

मीमांसाशास्त्र के तीसरे सम्प्रदाय के प्रवतंक श्रीमुरारिमिकश्न का सिद्धान्त, 
नेयाधिकों से कुढ भिलता-जुक्तासाहीदहै। इनके मतम भी शान" का ग्रहृण 
अनुव्यवसाय" से ही होता है किन्तु उक्षके प्रामाण्य ( ज्ञानगत प्रामाण्य ) का ब्रहण 
किसी अन्य कारण से न होकर उसी “अनुव्यववसाय' से ही होतारहै। क्योकि 
श्रीमुरारिमिश्र भी श्रीकुमःरिक भद गौर प्रभाकर भदु( गुरु) के समानदही ज्ञान 
के विषय में स्वतःप्रामणण्यवादी ह क्योकिं इनके मतम भी ज्ञानग्राहुक ओर तद्गत 
भ्रामण्यग्राहक सामभ्रौ ( अनुन्यवसाय ) एक ही है, भिन्न नहीं है 1 

श्रोकरुमारिकभटरपाद ज्ञान" को अतीन्द्रिय कहते हैं । अतः उनके मत मे उसका 
( ज्ञान का ) ज्ञःन' ( ग्रहण ) “ज्ञातताजिद्खकअनुमान' से होता है 1 ओर उसी अनुमान 
से (ज्ान'के श्राम।ण्यःक्ाभी ग्रहुणदहो जात है। एवं च तीनों मीमांस्क-सम्प्रदायों 
मे 'ज्ञानग्राहुकु-सामग्रग्राह्यत्व' रूप स्वतोग्राह्यत्व सुस्थिर रहता है। इस रीति 
से तीनों सम्प्रदायो में ज्ञान" का जो पहरा ( प्रथम ) ज्ञान जिस सामग्रीसे होतारहै, 
उसी से उसका प्रामाण्य ( प्रमात्व ) भी समज्ञमे आ जातादहै। 

किन्तु ज्ञान' का अग्रामाण्य, तीनों मतो मे परतोग्राह्यही है, उसे स्वतोग्राह्य नहीं 
माना दै । क्योकि उसका ग्रहण ( ज्ञान ), ज्ञानाग्रहुकसामग्री से न होकर श्ञानाधीन 
भ्रवृत्तिवंफल्य ज्ञान आदि अन्य कारणों से होता है। 

श्का- प्रमाणभूत ज्ञान के प्रयमज्ञानकार मे ही जसे उसका श्रामाण्य' स्वतः ज्ञात 
हो जाता है, वैसे ही अप्रमाणभरूत ज्ञान के प्रथमज्ञानकारूमें ही उसका आप्रामाण्व भी 
स्वतः ज्ञात हो जातादहै, एेसा क्यो नहीं कहते ? उसे ( अप्रामाण्य को ) परतोग्राह्य 
मानने का आग्रह क्यो कियाजारहादहै? 

समा०- प्रत्येक ज्ञान के मुख्य प्रयोजन दो ही होते ईै-( १) प्रवृत्ति ओर (२) 
निवृत्ति । ज्ञात हुआ पदाथं ( वस्तु ) यदि “अनुक्रुक' हो तो प्रवृत्ति ओर श्रतिक्रुल' 
हो तो निवृत्ति होती दै । यह प्रवृत्ति या निवृत्तिरूप प्रयोजन, श्ञान' को प्रमाण मानने 
पर ही हो सकता है 1 उसे अप्रमाण मान लेने पर तो प्रवृत्ति-निवत्तिका तो प्रश्नदही 


श 


नहीं उठता है किचज्ञानको अरमण (स्वतः प्रमाण ) मानने परही विरोधी ज्ञान 


क्कः किणो किव मीरे कते 


, (५ 
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का प्रतिबन्ध होता है । जैसे भरृतर पर “वट का ज्ञान होने पर भरुतल्पर धटाभाव के 
ज्ञान का प्रतिवन्धहो जातादहै। किन्तु उस ज्ञानको अप्रमाणही मान लेने पर 
विरोधी ज्ञान के प्रतिवन्ध का प्रश्न ही नहीं उठता है । 


क्रि श्रामाण्य' को स्वतोग्राह्य कहने में युक्ति है, ओौर च्रामाण्य को स्वतोग्राह्य 
कहने मे कोई युक्ति नहीं है । क्योकि प्रवृत्ति" आदि के होने में निमित्त, शानः है, गतं 
इतनी ही है कि उसमें अप्रामाण्य की गन्धन आती दहो । अप्रामाण्यं की गन्ध ( ज्ञान- 
प्रतीति ) आते ही उस ज्ञान से प्रवृत्ति आदि नहीं होती है 1 अतः ज्ञान के प्रयोजन- 
भुत प्रवृत्ति आदि के सम्पादनाथं, उसके कारणभूत ज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय रहना 
आवश्यक) यदिज्ञानमे अप्रामाण्यकी प्रतीति रहेगी तोज्ञानके प्रामषण्यका 
निश्चय नहीं किया जा सकेग। । ओर प्रामाण्य का निश्चय न हो सकने पर प्रवृत्ति आदि 
प्रयोजन भी सम्पन्न नहीं हो पायेगे । यदि श्रामाण्य'को स्वतोग्राह्यं न मानकर 
परतोग्रह्य मनेगे तो जिस “पर ( किसी अन्य कारण) से प्रामाण्यकी प्रतीति 
होगी, उसकि सच्निहित होनेके पूवं प्रामाण्यका निश्चय तो हो ही नहीं सकेगा, 
तत्र -प्रवृत्ति' आदि के कारणभ्रूत श्ञान' के उत्पन्न होने पर भौ प्रवृत्ति नहींहो 
पायेगी । तव ज्ञान" का उत्पन्न होना ही व्यथं होगा । अतः उत्पन्न हुए ज्ञान की खाथ- 
कता के लियि श्रामाण्य' को स्वतोग्राह्य मानना ही योय्यदटै। अप्रामाण्यं को स्वतः 
मानने पर प्रामाण्यका निश्चयनदहो सकने से प्रवृत्तिन दहो सकेगी, ओर्‌ प्रवृत्ति 
आदि प्रयोजन के न होने पर श्ञान' की उत्पत्ति ही व्यथं होगी। इसक्एि अश्रामाण्य 
को परतः मानना ही उचित है। 


अत्रोच्यते । जाततान्यथानुपपत्तिप्रसुतयाऽर्थापत्था ज्ञनं गृह्यते इति यदुक्तं 
तदेव वयं न भष्यामहे तया प्रामाण्यग्रहस्तु इरत एव । तया हि इदं किल 
परस्याभिमतम्‌ । घटादिविषये ज्ञाने जते (मया ज्ञातोऽयं घटः' इति धरस्य 
` ज्ञातता प्रतिसन्धीयते ॥ तेन ज्ञाने जते सति जातता नाम कश्चिद्धर्मो लात इत्यनु- 
मीयते ! स च ज्ञानात्यूवंमजातत्वात्‌, ज्ञाने जाते च जातत्वादन्वयव्यतिरेकास्यां 
ज्ञानेन जन्यत इत्यवधा्यते ! एवं च जानजन्योऽसो ज्ञातता नाम घर्मो जानमन्त- 
रेण नोपपद्यते कारणाभावे कार्यानुदयात्‌ 1 तेना्थापच्या स्वकरणं ज्ञानं ज्ञात- 
तयाऽऽक्षिप्यत इति । 

न चेतद्यक्तप्‌ । ज्ञानविषयताति रिक्ताया ज्ञातताया अभावात्‌ 1 

मीमांसक के इस पूर्वपक्ष पर नेयायिक का "उत्तरपक्ष" प्रस्तुत क्रिया जा रहा है-- 
अत्रोच्यत इति । नैयायिक कहता है करि ्ञातता' की अन्यथानुपपत्ति से प्रसूत्त अथा 
पत्ति" से ज्ञान का ग्रहण किया जाना, जो आपने बताया है, उसे हम नेयायिक जोग 
स्वीकार नहीं कर सकते है 1 तव उसके द्वारा ( अर्थापत्ति के द्वारा ) श्रासाण्यग्रह्‌ 
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का होना तो बहुत दुर की बातहै। तथा हीति । परपक्षी ( मीमांसक के पूवंपक्ष ) का 
अभ्भिप्राय यह्‌ है किं "घट" आदि किसी विषय का ज्ञान होने पर “मया ज्ञातोऽयं घटः" 
मैने यह घट जान ल्या है--इस प्रकार “वट' कौ ज्ञातता का अनुभव ( प्रतीति ) 
होता है। इस अनुभव के वर पर "घट" ज्ञान होने के वाद उसमें ( घट में ) श्ञातता 
नामक किसी धमं" के उत्पन्न होने का अनुमान होतादहै। स चेति। उस धर्म 
( ज्ञाततारूप धमं ) का ज्ञान" से पहिले उत्पन्न न होन। तथा ज्ञान के उत्पन्न होने 
के बाद उत्पन्न होना इस “अन्वय ओौर व्यतिरेक" के बरु पर स्पष्टहोजातारहै कि 
वह श्ञातता' धमं तो ्ञान' से ही उत्पन्न होता है । 

एवं चेति 1 इस प्रकार जान से उत्पन्न ( जन्य ) होने वाले उस श्ञातता' नामक्‌ 
धमं की उपपत्ति, ज्ञान" के विना तो हो नहीं सकती । क्योकि कारण'के अभावमें 
कार्य" की उत्पत्ति नहीं हुआ करती । तेनार्थापस्येति । इसलियि अर्थापत्ति" प्रमाण के 
बर पर वह्‌ ज्ञातता नाम का धमं, अपने कारणभूत ( हितुभूत ) ज्ञानः का आक्षेप 
करता है । इस प्रक।र से ग्रन्थकार ने पूवंपक्षी मीमांसक के मत का अनुवाद कर दिया 
है 1 अब अ्रन्थकार उसके मत का खण्डन करेगे । 


न चंतदिति । मीमांसकं के पूवंपक्ष का समाधान करते हुए नैयायिक कहता है-- 
ज्ञानविषयता से भिन्न श्ञातता' नाम का कोई अतिरिक्त पदाथं नहींहै। जतः मीमांस्तकों 
का कहना ठीक नहीं है । 


ननु ज्ञानज नतजातताधारत्वमेव हि घटादेर्ञानविषयत्वम्‌ । तथाहि न 
तावत्‌ तादाम्येन विषयता, विषयविषयिणोघरज्ञानयोस्तादात्म्यानम्युपगमात्‌ । 
तदुत्पत्त्या तु विषयत्वे इन्द्रियादेरपि विषयत्वापत्तिः । इन्द्रियादेरपि तस्य ज्ञान- 
स्योत्पत्तेः 1 तेनेदमनुमीयते । ज्ञानेन घटे किच्छिज्जनितं येन घट एव तस्य 
जानस्य विषयो नान्यः । इत्यतो विषयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूतयार्थापच्येव ज्ञातता- 
सिद्धिः, न तु प्रत्यक्षमात्रेण । 

नेयावयिक के समाधनि को सुनकर मीमांसक पुनः अपने मतके अनुसार श्ञातता' 
की सिद्धि कर रह है- नन्विति । मीमांसक कहता है क्रि विषयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसुत 
अर्थापत्तिः के आधार पर ही ज्ञातता की सिदधिदहो जातीदहै। नेयायिकने हमारी 
श्ञातता' को जो ज्ञानविषयता रूप वताया है, उसका स्वरूप यही होगा किं श्ञानः 
से जन्य जो ज्ञातता है, उस ( ज्ञातता ) का आधार होना ही ज्ञानविषयता है। अर्थात्‌ 
"घट" आदि में ज्ञानविषयता है । 

तथा हीति । क्योकि "विषयः ( घट आदि ) ओर "विषयी ( ज्ञान ) का "तादात्म्य 
न होने के कारण उस ( तादात्म्य ) से "विषयता नियन्त्रित नहीं हो सकती है। तदुत्प- 
स्येति । तदुत्पत्तिः से यनी "घटज्ञान" की उत्पत्ति “घट' से होती रहै, इसल्ि 
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उसमें विषयता" को स्वीकार करने पर तो “इन्द्रिय, आलोक आदि" से भी ज्ञानः की 
उत्पत्ति होने के कारण इन्द्रिय आदि मे भी विषयता माननी होगी 1 अर्यात्‌ इन्द्रिय, 
आलोक आदि भी "घरज्ञान' के विषय कहूकाने च्गेगे । क्योकि “इन्धिय आदि'से भी 
'उसज्ञान' की उत्पत्ति होती है । तेनेति । अतः (तादात्म्य अथवा ^तदुत्पत्ति' या अन्य 
किसी भी प्रकार से 'विषय-नियन्त्रण' का उपपादन संभव न हो सकने से यह्‌ अनुमान 
किया जाता है- ज्ञानेनेति । श्ञान'सेघटमें कुछ ( ज्ञातता नाम का धमं ) उत्पन्न 
कर दिया दहै। जिसके कारण "वट" ही उस ज्ञान का "विषय होता है, “अन्य पटादि 
उसके विषय नहीं होते हैँ । इत्यत इति । इसल्यि “विषयत्व' की अन्यथा ( ज्ञातता 
के विना ) अनुपपत्ति होने से प्रसूत ( उत्पन्न ) जो “अथपित्ति' प्रमाण है, उसके दारा 
ही श्ञातता' घमं की सिद्धि होती है । नेयायिक के कथनानुसार केवर श्रत्यक्षमात्र' 
से नदीं । श्ञातता' धमं की सिद्धि के चयि मीमांसक ने इस प्रकार से अपने कथन कों 
प्रस्तुत किया दहै, जो नैयायिक के दृष्टि से पूरवंपक्षके रूपमे है। 

मेव प्र स्वभावादेव विषयविषयितोपपत्तः \ अ्थज्ानयोरेताहश्च एव स्वाभा- 
विको विश्लेषो येनानयोविषयविषयिभावः 1 इतरथातीतानागतयोविषयत्वं न 
स्यात्‌ । ज्ञानेन तन्न जातताजननासम्भवादसति घमिणि घर्मजननायोगात्‌ । 

किञ्च, जातताया अपि स्वजानविषयत्वात्‌ तत्रापि ज्ञाततान्तरप्रसड स्तथा 
चाऽनवस्था 1 अथ ज्ञाततान्तरमन्तरेणापि स्वभावादेव विषयत्वं जाततायाः 1 
एव चेत्‌ तहि घटादावपि कि ज्ञाततयेति । 

मीमांसक से नैयायिक कहता है-मेवमिति । मीमांसकजी ! आपका उक्त कथन 
टीक नहीं है क्योफर 'विषय-विषयिभावः' तो स्वाभाविक है। अ्थज्ञानयोरिति। “अर्थं 
( पदां ) ओर श्ञान' कीटे ही कुछ स्वाभाविकं विशेषता है, जिससे उन दोनों में 
°विषय-विषयिभाव' हो जाताहै अर्थात्‌ स्वभावसे ही पदां ( वस्तु) विषय 
होतादहै ओर ज्ञान" विषयी होता है। इतरथेति। अन्यथा ( अगर ज्ञानजनित 
(लातता' के बल्पर ही "विषय-विषयिभाव' माना जाय तो ) “अतीत ओर “अनागतः 
पदार्थो में "विषयता नहीं बन पयेगी 1 ज्ञनेनेति । क्योकि श्ञान' के द्वारा “अतीत- 
अनागत पदार्थो" में ज्ञातता" का उत्पन्न होन! संभव नहीं है । उसक। कारण यह्‌ है किं 
जो “धर्मी अस्तित्व में ( विद्यमान ) ही नहीं है, उसमे "धम" को उत्पन्न नहीं किया 
जा सकता । 

किञ्चेति । दुसरा दोष यह भी होगा करि ज्ञातता" को भी अपने ( ज्ञातता 
विषयक ) श्ञान' का “विषयः यदि कहा जाय तो उसमें युनः दुसरी श्ञातता' माननी 
होगी--इसी प्रकार प्रत्येकं ज्ञाततारूप विषय पर एक-एक ज्ञातता को मानते जनि से 
'अनवस्या' होगी । अथेति । इस अनवस्था दोप से वचने के ्यि श्ञातता में एक अन्य 
(ज्ञातत!' को स्वीकर कयि विना ही उसे ( ज्ञातता को ) स्वाभाविकरूपसे न्ञानः 
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का विषय माना जाता है--एेसा यदि मीमांसक कहे तव तो घटः आदिमेभी 
श्ञातताः को मानने से क्यालाभ दहै? “अभिप्राय यहदहै कि जैसे एक अन्य ज्ञातताके 
स्वीकार किये बिना ही “ज्ञातता अपने ज्ञानः का ( ज्ञातताविषयक ज्ञान का ) विषय 
हो सकती है, वसे ही घट" आदि पदाथं भी ज्ञातता के चिना ही स्वाभाविकरूप से. 
श्ञान' के विषय हो सकते है । तव उन "घटादि" पदार्थों में भी ज्ञातता" को मानने की 
आवश्यकता क्यो है ? 
माघुरी 

मीमांसक स्वतःप्रामाण्यवादो हँ । इन्होने “स्वतःप्रमाण' का लक्षण ज्ञानमग्राहकाति- 
रिक्तातिरिक्तानपेक्षत्वं स्वतस्त्वम्‌" क्रिया है। अर्थात्‌ ज्ञानग्राहक सामग्री से अतिरिक्त 
सामग्री प्रामाण्यग्रह के ल्यि जहां अपेक्षित नहीं होती हो उसे स्वतःप्रामाण्य कहते है । 


अर्थात्‌ ज्ञान" ओौर उसका श्रामाण्य' जहाँ एक ही सामग्री से ग्रहीत होता है, वहां 
` (स्वतःप्रामाण्य' समज्ञा जाता है । 


इसके विपरीत श्ञानग्राहकातिरिक्तापेक्षत्वं परतस्त्वम्‌" अर्थात्‌ जहां ज्ञानः ओौर 
उसका श्रामाण्य' दोनो कौ ग्राहकं सामग्री पृथक्‌-पृथक्‌ रहती है वहाँ "परतः प्रामाण्य 
समज्ञ। जाता है 1 | 

मीमांसकं के सिद्ध!न्तानुसार ज्ञान ओौर उसके श्रामाण्य की ग्राहुकसामभ्री एक 
ही टै यानी शज्ञातत्तान्यथानुपपत्तिप्रसूत अथपित्ति' ही है। 

किन्तु नैयएथिकों के सिद्धान्तानुसार श्न" की ग्राहुकसामग्री "अनुव्यवसाय" है ओर 
ज्ञ(नगत प्रामाण्य को ग्राट्कसामग्री पूर्वोक्त ज्ञानग्राहकसामग्री से भिन्न शवृत्तिसाफल्य- 
मलक अनुमान" हे । 

क्रिन्तु मीमां्षक के मत में “अयं घटः" इत्याकारक ज्ञान से "घट" में ज्ञातता" नाम 
का एक धमं पदा होता है । यह धर्मं अयं घटः" इस ज्ञान के पहिले नहीं था, किन्तु 
इस ज्ञान के अनन्तर उत्पन्न ह है । इसल्यि उस धमं ( ज्ञातता ) को “अयं घटः" 
इत्यक रक्र ज्ञान सं जन्य कहा जाता है, इसय्ि उस धर्म" की उत्पत्ति मे कारण 
( हेतु ) भरत पहिले उत्पन्न हुए ज्ञान" को कहना होगा । 

इस श्ातताः धमं की प्रतीति ्ञातो मया घटः" इस ज्ञानम हो रही है 1 यह 
ज्ञातत्ता' घमं, अपने हेतुश्रुत ( कारणरूप ) श्ञान' के विना उत्पन्न नहीं हो सकता है । 
इसच्यि ज्ञातता' कौ अन्यथा अनुपपत्ति से प्रसूत ( पदा हुई ) "अर्थापत्ति" प्रमाण से ही 
उस ्ञातत्ता' नामक धमं का ्रहण ( ज्ञान ) होता है । गौर श्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूत 
अर्थापत्ति से ्ञान' का ग्रहण होने पर उस ्ञान' मेँ रहनेठाले श्रामाण्य" का प्रहण 
( ज्ञान ) भी अर्थापत्ति प्रमाण से हो जाता है। इस रीति से ज्ञानः प्राहुक ओर 
तद्गत श्रामाण्य' को श्राहुकसामग्री एक होने से मीमांसकं के मत में ज्ञान" क स्वतः- 
भ्रामाण्य तिद्ध होता है। 
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किन्तु नेयायिकों के सिद्धान्तानुसार उनके ( नैयायिको के ) मत में “नातताः 
नाम का कोई पदाथं ही नहीं है । मीमांसक को ^स्वतःप्रामाण्य" के सिद्धयर्थं श्नातता 
की कल्पना करनी पड़ती है, क्योकि उसकी कल्पना किये बिना उनका ^स्वतःप्रामाण्य” 
सिद्ध नहीं हो सकता है । उक्त कल्पनागौरव से बचने के चयि नैयायिक के परितोषाथं 
एक दुसरी रीति से अर्थात्‌ श्ञाततान्यथानुपपत्ति' के बजाय "विषयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूत 
अथपित्ति' से ्ञातता' को सिद्ध करते है । निष्कषं यह है कि “अयं घटः" इत्याकारकं 
ज्ञान का विषय "घट" होता है, “पट नहीं । यदि ्ञानजनितज्ञातताधारत्व' को विषय- 
नियामक नहीं मानते हैँ तो इस "विषय नियन्त्रण" का उपपादन, नय।यिक के सिद्धान्त 
मे (तदुत्पत्ति सिद्धान्तः को मानकर भी किया जा सकता है। ओौर बीदधों के सिद्धान्त 
मे (तादात्म्य सिद्धान्तः को मानकर भी किया जा सकता है । 


"तदुत्पत्तिसिद्धान्त' का अभिप्राय यह है कि श्ञानोत्पत्ति' मे "विषय" भी कारणः 
होता है। एवं च अयं घटः' इत्याकारक ज्ञान, “घट' से उत्पन्न होता है! इसच्ि 
“घटज्ञान' का विषय घट” होता है, “पट” नहीं । नैयायिको को समज्ञनेके चि 
^तदुत्पत्ति' पक्ष का आश्रय करके यह समाधान मीमांसक ने किया है। 


किन्तु यह "समाधान निदुंष्ट नहीं है । इसमें दोष यह होगा कि “वटज्ञान' की 
उत्पत्ति मेँ जंसे “घट ' ( विषय ) कारण होता है, उसी प्रकार “आलोक ( प्रकाश ) 
तथा “इन्द्रिय भी कारण होता है तव “चट” से उत्पन्न होने के कारण यदि "घटज्ञान 
का विषय "चट हो सकता है, तो “घटज्ञान आलोकसे तथा इन्द्रिय से भी उत्पन्न 
होता है । अतः "घटज्ञान" का विषय आलोक तथा इन्द्रिय को भी.समञ्चना होगा । 
किन्तु नैयायिक आदि कोई भी व्यक्ति "घटज्ञान" का विषय “आलोक तथा इन्द्रिय" को 
मानने के ल्यि तयार नहीं है । इसल्ियि 'तदुत्पत्ति' के आधार पर विषयनियन्त्रण 
( विषयनियमः) का उपपादन नहीं कर सकते । अतः उक्त समाधान उचित नहीं है । 
अतः 'ज्ञानजनितज्ञातताधारत्व' को ही "विषयनियामक' मानना चाहिये । 


अव द्वितीय पक्ष-"तादात्म्य' ( तदाकारता ) का है। यह्‌ पक्ष, बौद्धोका तथा 
वेदान्तियोकारहै। बौद्धोमेभी 'वंभाषिक बौद्धोका मत है कि श्ञन' यद्यपि स्व- 
भावतः निराकार है, तथापि पदाथ" के ( विषय के ) आकार से वहु ( ज्ञान ) आकार 
वान्‌ कहलाता है । यही कारण है कि वह्‌ ज्ञान कभी-कभी धटाकार पटाकार, तो 
कभी गरृहाकार' आदि भिन्न-भिन्न आकारो मे प्रतीत होतादहै। इस आधार पर यह 
कल्पना कर सकते हैँ कि जो ज्ञान, जिस पदाथं के आकार से आकारवान्‌ होता है, वही 
पदाथं, उस श्ञानः का ¦ विषय कहा जाता है । “घटज्ञान वट” के आकार से आकारवान्‌ 
होता है, "पट आदि किसी अन्य पदाथं के आकार से आकारवान्‌ नहीं होता है, 
इसचियि "घट" ही "चटज्ञान' का विषय कहराता है । इस रीति से “तत्तद्‌ ज्ञानः के 
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आकार से “विषयत्व का नियन्त्रण ( नियमन ) किया जा सकता है। अतः ्ञान- 
विषयता" के नियमनार्थं “ज्ञातता की कल्पना उचित नहीं है । 

किन्तु यह कथन भी ठीक प्रतीत नहीं हो रहा है । क्योकि "तत्तद्‌ ज्ञान" में "तत्तद्‌ 
अर्थंविषयकत्व' से अतिरिक्त "तत्तद्‌ अर्थाकारत्व' असिद्ध है। अतः (आकार'से 
"विषयता" का नियमन करना शक्य नहीं है । 


सौत्रान्तिक वौद्ध के मतानुसार बाद्यपदार्थों का अस्तित्व स्वीकार करके ज्ञानः 
को तज्जन्य ( विषयजन्य ) तदाकार माना जातादहै। इनके मत में घट' ओौर “घट- 
ज्ञान का "तादात्म्य" ( तदाकारता ) माना जाताहै। इसलिए घटज्ञान का विषय 
"चट ' ही होता है, "पट" नहीं । अतः श्ञानविषयता' के नियमनाथं ज्ञातता" की कल्पना 
करना अनावश्यक है । किन्तु (तादात्म्य के आधार पर भी विषय' नियमन करना 
उचित नहीं है, क्याकि ्ञान' ओर विषय दोनों नितान्त भिन्न-भिन्न रहै । “घटादि 
विषयों का बाह्य अस्तित्व है ओर उससे भिन्न ज्ञान" का अस्तित्व आभ्यन्तर है । इस- 
चयि भिन्नदेश होने के कारण "चट' ओर श्ञान' का तादात्म्य नहींहो सकतादहै। एवं 
च “विषय' का नियमन "तदत्पत्ति' पक्ष से या ^तादात्म्य' पक्षसे भी नहीं वनपा रहा 
है । उसका उपपादन एकमात्र श्ञातता' के आधार परदही हो सकता है । “घटज्ञान 
से उत्पन्न हई ज्ञातता" केवर "ट" मे ही रहती है, "पट' मे नहीं । इसलिये "घटज्ञान 
का विषय "घट! ही होता है, "पट" नहीं । इस रीतिसे श्ञातता'के आधारपरदही 
विषय का नियमन' हो सकता है, अन्यथा नहीं । एवं च 'विषयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूत 
अर्थापत्तिः ही श्ञातता' के होनेमेप्रमाणदहै। 

'विषयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूत अर्थापत्ति! से जब “ज्ञातता' की प्रतीति हो जाती दहै, 
तब वह्‌ ( ज्ञातता ) अपने उत्पादककारणरूप ्ञान' को ्ञाततान्यथानुपपत्ति प्रसूत 
अर्थापत्ति" प्रमाण से सिद्ध कर देती है। ओर उसी “अर्थापत्तिः से श्ञानगत प्रामाण्य 
की-भी प्रतीति हो जातीहै। एवं च ज्ञानग्राहुक सामग्री ओर प्रमाण्यग्राहुक सामग्री के 
एक ही रहने से ज्ञानग्राहकातिरिक्ताऽनपेक्षत्वं स्वतस्त्वम्‌ यह 'स्वतःप्रामाण्य' का लक्षण 
पुणरूपेण समन्वित हो जाता है। इसचल्यि "मीमांसक" ने “स्वतःप्रामाण्य' वादकोही 
माना है ।॥ 


“मीमांसकः सम्मत स्वतःप्रामाण्य का "नैयायिक के द्वारा खण्डन- 
स्वतःप्रामाण्य' के विपरीत नेयायिक अपने सिद्धान्त को उपस्थित करते हुए 


कहता है कि “मीमांसकः ने “विषय~विषयिभाव के उपपादनाथं शज्ञातताः'को जो 


स्वीकार किया है, वहु अनुचित है। क्योकि ज्ञातता" के आधार पर “विषय-विषयि- 
भाव'को माननेमें. दो दोष प्रसक्तहोगे। एक दोषतो यहहोगा कि अनागत 
भविष्यत्‌ ) ओर अतीत ( भ्रुतकार ) के पदाथ, कभी भी ज्ञान के विषय नहींहो 
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सकगे । क्योकि मीमांसकं के मत में ञान" का "विषय वही हो सकता है, जो श्ञान' 
से उत्पन्न ( जन्य ) हुई (्ातता' का आधार होता हो । वतंमान काटीन ज्ञातता का 
आधार तो वतंमान "पदाथ" हीहो सकता है। क्योकि अतीत ओर अनागत वस्तुओं 
( पदार्थो ) का वतंमानकार मे तो अस्तित्व ही नहींहै। उस स्थिति में श्ञान'से 
उत्पन्न होने वारी ्ञ तता", उन अतीतादि पदार्थो में कैसे रह्‌ सकेगी ? एवं च श्ञातता 
के आधार पर विषयनियमः को मानने पर अतीत-अनागत पदार्थो" को श्ञान' का 
विषय नहीं कह पायेगे 1 अतः "विषयनियमन' को स्वाभ।विक ही कहना चाहिये । 

ज्ञातता के आधार पर "विषय-विषयिभाव' मानने पर दूसरा दोष “अनवस्था 
नमम से उपस्थित होगा । क्योकि ्ञानजन्य ज्ञातता" काजो श्ञान' होगा, उस ज्ञान 
का "विषय" स्वयं ज्ञातता" होगी । किन्तु वह्‌ ( ज्ञातता ) तभी विषय वन सकेगी, कि 
जब वह स्वयं, (्ञानजन्यज्ञातता' का आधार वनेगी । एवं च "एक ज्ञातता" में ज्ञान की 
विषयता सिद्ध करनेके लि उसमें दूसरी श्ञातता' माननी होगी 1 वह दूसरी 
ज्ञ(तता' भी अपने श्ञान' का "विषय" होती है। उसमें तीसरी ज्ञातता माननी होगी । 
इस रीति से-एक में दुसरी, दूसरी में तीसरी, तीसरी में चौथी, इस प्रकारसे एक 
पर एक मानते रहने की विश्रान्ति कभी होगी ही नहीं । इसी को “अनवस्था दोष कहते 
ह । इस कारण ज्ञातता" के आधार पर "विषय-नियम' ( विषय-विषयिभाव ) नहीं 
माना जा सकता । क्योकि उसकेन मानुने मे अनवस्था" दोष बाधको रहादै। 
अतः "विषय नियमः को स्वाभाविक ही कहना चाहिये । एवं च नैयायिकसम्मत श्ञान- 
विषयता" से भिन्न ज्ञातता" न।म की कोई वस्तु नहीं है । 

अस्तु वा ज्ञातता तथापि तन्मात्रेण जानं गम्यते ज्ञातताविजोषषेण प्रमाणजाना- 
व्यभिचारिणा प्रमाण्यमिति कुत एव ज्ञान ग्राहुकग्राह्यता प्रामाण्यस्य । अथ केन- 
चिज्लातताविज्ञेषेण प्रमाणज्ञानाव्यभिचारिणा ज्ञानप्रामाण्ये सहैव गृह्येते । एवं 
चेदप्रामाण्येऽपि ज्क्यमिदं वक्ुम्‌ । केनचिज्जातताविहेषेण अप्रमाणजानाव्यभि- 
चारिणा जानाप्रामाण्ये सहैव गृह्येते इत्यप्रामाण्यमपि स्वत एव गृह्यताम्‌ । 

अस्त्विति । नेयायिक कहता है कि यदि भदरपाद के प्रति आदर होने से श्ञातता' 
को स्वीकारभी करल तो भी श्ञातता' मात्रसे ञान" का ग्रहण होता है। अर्थात्‌ 
यथा्थं्ञान हो चाहे अयथा्थज्ञान हो सभी प्रकारके ज्ञान से उत्पन्न होने वारी सभी 
रकार की ज्ञातता" से ज्ञान" का ग्रहण हो ही जायेगा । ज्ञातताविहोषेणेति। ओौर 
“प्रमाणज्ञान' के साथ नियमयूरवंक ( निश्चितरूप से ) रहने वाङी यानी अव्यभिचारिणी 
“विशेष प्रकार की ज्ञातता" से श्रामाण्य" का ग्रहण होता है । तब श्ञान ओर प्रामाण्य 
दोनों की ग्राहकसामग्री एक ही है- यह्‌ कंसे कहा जयेगा 2 अर्थात्‌ ज्ञानग्राहकसामभ्री 
से ही प्रामाण्य का ग्रहण भी हो जाता है-- यह कंसे कह सकते टै ? अथ केनचिदिति ! 
इस प्रकार यदि यह कहा जाय कि प्रमाणज्ञान के अव्यभिचारी ( यथाथंज्ञान से 
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उत्पन्न हृए ) किसी श्ञातताविशेष' से श्ञान' ओर उसके श्रामाण्य' का ग्रहण एक 
साथी होता है। एवं चेदिति । तब तो यह भी कह सकतेहँ कि अभ्रमाणज्ञान 
की अव्यभिचारिणी किसी ज्ञातताविशेष ( अयथाथं अथवा भ्रमज्ञान से उत्पन्न हुई 
ज्ञातता ) से (्ञान' ओर उसके अप्रामाण्य का ग्रहण भी एक साथहीहोता है । अतः 
श्रामाण्य' को भी स्वतोग्राह्य ही कहना चाहिये । मीमांसक तो अघरामाण्य' को 
'परतोग्राह्य' मानते हैँ । ओर ्रामाण्य' को स्वतोग्राह्य बताते हैँ । 
माधुरी 

यथार्थ॑ज्ञान' से जिस प्रकार श्ञातता' उत्पन्न होतीटहै उसी प्रकार अयथार्थ 
ज्ञान से भी ज्ञातता उत्पन्न होगी तव "यथाथज्ञानजन्यज्ञातता' से यदि श्ञानः ओर 
उसके "प्रामाण्य" दोनों का ` ग्रहण होता है, तो (अयथा्थज्ञानजन्यज्ञातता' से (ज्ञान 
ओर उसके श्रामाण्य' का ग्रहण भी एक साथ होता है-यह्‌ कहना होगा । अभिप्राय 


यह है किं जिस ्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूत अर्थापत्ति" से श्रामाण्य' का ग्रहण होता है, 


उसी अर्थापत्ति से “अप्रामाण्य' का भी ग्रहणो सकतादहै। एवं च प्रामाण्य" ओर 
अप्रामाण्य दोनों को ही ‹स्वतः' ही मानना चाहिये । 


नेयायिक कहता है किं दोनों के समान रहने पर मीमांसक की तरह हम उनमें 
वेषम्य दृष्टि नहीं रखते हैँ । परतः प्रामाण्यवादी हम नैयायिको के मत में श्ञान' ओर 
तद्गत श्रामाण्य' दोनों की ग्राहकसामग्री भिन्न-भिन्न है । "अनुव्यसाय' से तो शज्ञान' का 
ग्रहण होता है ओर तद्गत श्रामणण्य' या “अप्रामाण्य' का ग्रहण श्रवृत्तिसाफल्य' य! 
श्रवृत्तिवेफल्य' मूक अनुमान से क्रमशः होता है । दोनों की ( ज्ञान ओर प्रामाण्य या 
अप्रामाण्य कौ ) ग्राहक सामग्री भिन्न-भिन्न रहने से हम परतः प्राम।ण्य को ही स्वीकार 
करते हँ । “अयं घटः इत्याकारक जो प्रयमज्ञान है, उसे हम “व्यवसाय ज्ञान कहते 
है । उसके अनन्तर "घटज्ञानवानहुम्‌' अथवा "घटमहं जानामि इत्याकारक जो (ज्ञानः 
होता है, अर्थात्‌ ्ञानविषयक ज्ञान" उसे हम “अनुव्यवसाय ज्ञान कहते हैँ । इसी ¦ 


` “अनुव्यवसाय से पूर्वोत्पिन्न श्ञानः का ग्रहण होता है । 


मीमांसक के मत मे ज्ञातता" की उत्पत्ति भी “अयं घटः इत्याकारक ज्ञान से 
होती है, ओर नैयायिको के मत मे "अनुव्यवसाय" की उत्पत्ति भी “अयं घटः* इत्या- 
कारकज्ञानसेहीदहोतीदहै। तथापि दोनोंमें भेद यहटहै कि मीमांसक की ज्ञातता" 
तो “धट में रहने वाला एक घमं है । किन्तु नैयायिको का अनुव्यवसाय", “घट” में 
रहने वाला धमं नहीं है, वह्‌ तो “आत्मा' में रहनेवाला धर्मं हे । 

अथेवमप्यघ्रामाण्यं परतस्ताह प्रामाण्यमपि परत एव गृह्यताम्‌ ! ज्ञानग्राह- 
कादन्यत इत्यरथः । ज्ञानं हि मानसप्रत्यक्षेणेव गृह्यते प्रामाण्यं पुनरनुमानेन । 
नाहि जलजानानन्तरं जला्थनः प्रवृत्तिर्देधा, फलवती, अफला चेति 1 तत्र या 
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फलवती प्रवृत्तिः सा समर्था तया तज्ज्ञानस्य याया्यंलक्षणं प्रामाण्यमनुमीयते । 
प्रयोगश्च विवादाध्यासितं जलज्ञानं प्रमाणं, समथप्रवृत्तिजनकत्वात्‌ । थन्न प्रमाणं 
तन्न समर्था प्रवृत्ति जनयति यथा प्रमाणाभास इति केवरुष्यतिरेकी । 


अर्थवमिति । इस पर भी ( हमारी युक्तियुक्त उक्ति को सुनकर भी ) अप्रामाण्यः 
को 'परतोग्राह्य ' ही यदि कहते हो तो श्रामाण्य' को भी 'परतोग्राह्य' मान लो । यानी 
जञानग्राहकसामग्री के अतिरिक्त किसी अन्य सामग्रीके द्वारा ही श्रामाण्य' का ग्रहृण 
होत। है, इसे मान लेना चाहिए । अपने आग्रह को त्याग दीजिये- यह्‌ अर्थं है 1 ञानं 
हीति । ज्ञान" का ग्रहण मानसम्रत्यक्ष ( अनुव्यवसाय ) से होता है । ओौर श्रामाण्य" 
का ग्रहण प्रवृत्तिसाफल्यमूलक "अनुमान" से होता है। तथा हीति । इस विषय को इस 
प्रकार समन्ञिये, जंसे--जलज्ञान के वादं जलार्थी पुरुष की प्रवृत्ति दो प्रकार से होती 
हई देखने मे आती है 1 अर्थात्‌ एक सफल प्रवृत्ति ओौर दुसरी निष्फल प्रवृत्ति यानी 
विफल प्रवृत्ति । उसमे से जो सफर ( फलवती ) प्रवृत्ति है, उसे "समर्था" कहते है । 
उस समर्था प्रवृत्ति से पूवं हुए उस ज्ञान का ययाथ्यंरूप प्रामाण्य अनुमित करिया जाता 
है । अनुमानं प्रयोग इस प्रकार होगा-"विवादाघ्यासितं जलज्ञानं प्रमाणं, समथप्रवृत्ति- 
जनकत्वात्‌ संदिग्ध ( विवादग्रस्त }) जलज्ञान, प्रमाण है, क्योकि उससे प्रवृत्ति 
सफल हुई है यानी वह ( जलन्ञान ) सफर प्रवृत्ति का जनक है । जो सफल प्रवृत्ति 
का जनक नहीं हो पाता, वह प्रमाण नहीं होता है, जैसे श्रमाणाभस"- यह केवल- 
व्यतिरेकी" अनुमान है । 

माधुरी 

मीमांसक “अप्रामाण्य' को यदि परतः स्वीकार करतेर्है तो वे श्रामाण्यः 
को भी परतः" मान लं। किन्तु मीमांसक एेसा स्वीकार करने के ल््यि तैयार नहीं है । 
वह्‌ श्रामाण्य' को तो “स्वतः कहता है, किन्तु “अग्रामाण्य' को “करणदोष" जन्य 
यानी परतः" मानताहै। उसपर नैयायिक का कहनादहै किं जव श्रामाण्य ओर 
अप्रामाण्य' दोनों की एक-सी स्थितिदहै, तोदोनोंको ही “स्वतः मान लो अथवा 
दोनोंको ही “परतः मानलो। दोनोंकी स्थिति समान रहते हुए भी एकको 
स्वतः" कहना ओर दूसरे को परतः" कडना उचित नहीं है । 

अन्न च फलवत्प्रवृत्तिजनक यज्जलज्ञानं तत्पक्षः, तस्य प्रामाण्यं साध्यं याथा- 
थ्यंभित्यर्थः । न तु प्रमाकरणत्वं, स्मृत्या व्यभिचारापत्तेः । हेतुस्तु समयंप्रवुत्ति- 
जनकत्वं फलवत्प्रव्तिजनकत्वमिति यावत्‌ 1 

अनेन तु केवरव्यतिरेक्यनुमानेनाभ्यासदश्लापन्नस्य ज्ञानस्य प्रामाण्येऽव- 
बोधिते तद्दृष्टान्तेन जलप्रवृत्तेः पु्वंमपि तज्जातीयत्वेन लिङ्केनान्वयव्यतिरेक्यनु- 
मानेनान्यस्य जानस्यानम्यासदशापन्नस्य प्रामाण्यमनुमीयते । तत्मात्‌ परत एव 
प्रामाण्यं न ज्ञानग्राहकेणैव गृह्यत इति । 
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अत्रेति । यहां व्यतिरेकी अनुमान मे सफर प्रवृत्ति का जनक्र जो "जलज्ञान' है, 
वह "पक्ष" है । ओौर उसका प्रामाण्य ( याथाथ्यं ) साध्य" है । ^स्मृति' में व्यभिचरित 
हो जाने से श्रमाकरणत्व' को यहां साध्य" नहीं सम्लना चादिए । ओर साध्यरूप 
"प्रामाण्य" का साधक जो "हेतु" है, वह “समथंप्रवृत्तिजनकत्व' ह । अर्थात्‌ सफ 
( समर्थं ) प्रवृत्ति का जनक होना यह हेतु है । 

अनेनेति । इस केवरुव्यतिरेकी अनुमान से अभ्यासदशापन्न' ज्ञान के प्रामाण्यका 
निश्चय हो जाने पर उसको दृष्टान्त मानकर जलप्रवृत्ति के पहिले भी (तज्जातीयत्वः 
रूप क्िङ्क ( हेतु ) से “अन्वयव्यतिरेकी' अनुमान के द्वारा अनभ्यासदशापन्न' ज्ञान के 
प्रामाण्य का भी अनुमान कर छया जाता है। तस्मादिति। इसलिए परतः प्रामाण्य 
ही स्वीकार करना चाहिये । क्योकि ज्ञानग्राह्क सामग्रीसे ही उसके ्रामाण्य' का 
ग्रहण नहीं होता है । 

माधुरी 

पहले बता चके हैँ कि प्रत्यक्षज्ञान निविकल्पक' ओर सविकल्पक प्रप्यक्ष' के भेद 
सेदोप्रकारका होतादहै। हमारा सम्पूणं व्यवहार 'सविकल्पक'सेही हुआ करता 
है, तथापि (सविकल्पक का मूर निविकल्पक' ही रहतादहै। 'निविकल्पक' के 
पश्चात्‌ ही सविकल्पकः ज्ञान होतादहै। यही (सविकल्पक ज्ञान, प्रत्येक वस्तुका 
निश्चयात्मकं ज्ञान कराताहै। इसी सविकल्पक ज्ञान से प्रत्येक वस्तु के नाम, जाति, 
रूपरग, परिमाण आदि का निश्चय होतादहै। इस 'निश्चयात्मक ज्ञान" को ही “न्यव 
सायज्ञान' कहते हैँ । जसे "यह्‌ घट है' "यह्‌ ग्रह है, "यह आदमी है" इत्यादि । इस 
व्यवसायात्मकन्ञान के अनन्तर ( अनु) “मया ज्ञातोऽयं घटः"-र्मैने यह्‌ घट जान 
चया है, भथवा घटमहं जानामि" घट को जानता हूं--इस आकार मे पुनः ज्ञान 
होता है । इसी द्वितीयज्ञान को “अनुव्यवसाय' कहते हैँ । “व्यवसायः ज्ञान के पश्चात्‌ 
( बाद ) होने से इस द्वितीयज्ञान को “अनुव्यवसायः ज्ञान कहते हैँ । “अयं घटः” इत्यदि 
घटविषयक ज्ञान “व्यवसायात्मकनज्ञान' है । इस ज्ञानमें "घट" का ज्ञान होने से "घटः 
विषय है । इसके पश्चातु “मया ज्ञातोऽयं घटः अथवा "घटमहं जानामि" इत्यादि सर्वा- 
नुभवसिद्ध जो ज्ञान होता है, इसमें "घटज्ञान" का श्ञान' होता है, इसलिए यहां पर 
द्वितीय ज्ञान" का विषय ूरवंज्ञान' होता है। अर्थात्‌ पूवं हमर "घटज्ञान" ( व्यव 
स(यात्मक ज्ञान ) इस द्वितीय ज्ञान ( अनन्तरोत्पन्न अनुव्यवसायात्मकनज्ञान ) का 
“विषयः होता है । अभिप्राय यह है कि “अनुव्यवसायात्मक मानसप्रत्यक्षरूप ज्ञान' से 
पुवं इए व्यवसायात्मकं “अयं घटः अस्ति" इत्याकारकं ज्ञान" का प्रत्यक्ष होता है । 

“व्यवसायज्ञान' के मानसप्रत्यक्ष ( अनुव्यवसाय ) से जिस प्रकार ्ान' होता 
है, उसी प्रकार इस ज्ञानगत प्रामाण्य" का ज्ञान" ( ग्रहण.) मानस प्रत्यक्ष से नहीं 
किया जाता । यदि “यवसाय ज्ञान" का ज्ञान ( ग्रहण) होनेके साथ ही तद्गत 
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प्रामाण्य काभौज्ञान (ग्रहण) हुआ करता तो अनुव्यवसायज्ञान' के पश्चात्‌ जो 
सन्देह हुआ करता है, वह्‌ न होता । 

इस सर्वानुभवसिद्ध परिस्यिति की ओर देखते हए नैयायिक कहता है किं “व्यव- 
सायात्मकज्ञान के श्रामाण्य' या अघ्रामाण्य' का निश्चय, किसी वस्तु के उपादान 
( ग्रहण ) या हान ( त्याग ) की चेष्टारूप प्रवृत्ति को देखकर “अनुमान से किया 
जाता है । वह्‌ श्रवृत्ति सफला ओर विफला भेदसे दो प्रकार की हआ करती है । 
प्रवृति के सफर होने पर ज्ञान" का श्रामण्य' (यथार्थता), जैसे होता है उसी 
तरह प्रवृत्ति के विफल होने पर ` श्ञान' के “अप्रामाण्य' ( अयथा्थंता ) को “अनुमान 
से निश्चित क्रिया जातादहै। इस बात को ग्रन्थकार ने केवर्ग्यतिरेकीः अनुमान 
का प्रयोग करके दिखाया है । क्योकि इस प्रसंग में “अन्वय-व्यतिरेक अनुमान प्रयोग 
नहीं हो सकेगा । "जलन्ञान' मे श्रमाण्य' की सिद्धि करनादहै, इसल्यि सफल 
प्रवृत्ति के जनक "जलनज्ञान' को "पक्ष" कहा गया है। जलज्ञान में श्रामाण्य' का 
सन्देह हे, ओर वही ( प्रामाण्य ) साध्यहै। जिसमें ^साध्य' का सन्देह रहता है, उसे 
पक्ष कहते है सन्दिग्धसाध्यवान्‌ पक्षः" । 

प्रमाण के भाव को श्रामाण्य' ( यथा्थत्व या याथाथ्यं ) कहते हैँ । किन्तु श्रमा- 
करणं प्रमाणम्‌ इस प्रमाणलक्षण के अनुसार श्रमाण' का अथं श्रमा का करण' होगा, 
तब श्रामाण्य' का जथं श्रमाकरणत्व' होना चाहिये! अतः श्रामाण्य' का अथं 'यायाथ्य 
या यथाथेता' कंसे कियाजा रहा है ? ग्रन्थकार ने इसका उत्तर “स्मृत्या व्यभिचारा- 
पत्तेः" कहकर दिय। है 1 उनका कहना है किं श्रामाण्यःका अथं यदि श्रमाकरणत्व' 
करेगे ओर उसको यदि “साध्य वनावेगे तो "यथाथ स्मृति' में श्रामाण्य' नहींहो 
सकेगा । क्योकि सफलप्रवृत्तिजनकत्व' रूप हेतु, उस साध्य" का व्यभिचारी हो 
जायेगा 1 तव अनुमान ही नहीं हो पयेगा । 

अभिप्राय यह है कि “स्मृति' ओर अनुभव' दोनों ही यथाथ" ओर “अयथाथं” भेद 
से दो-दो प्रकारके होते हैँ । यथाथं अनुभव को ही प्रमा" कहते हँ ओर उसके करणः 
को ्रमाण' समज्लते हैँ । इस पारिभाषिक श्रमाण' शब्द से 'यथाथंस्मृतिः गृहीत नहीं 
होती है । क्योकि यथार्थस्मृति श्रमाः की कोटिमें नहीं है । इस प्रसंग में श्रमाकरणत्व- 
रूप प्रामाण्य" को साध्य वन।कर उसकी सिद्धि केलि स मथंप्रवृत्तिजनकत्व' को 
देह वनावं तो उसमे व्यभिचार दोष होने से वह्‌ 'अनेकान्तिक' असद्‌ हेतु हो जायेगा । 
उदाह्रणाथं--किसी वस्तु को हमने किसी जगह पर रखा हआ देखा था 1 दुसरे दिन 
उस वस्तु की आवश्यकता होने पर हमे स्मरण दहो आया कि वहु "वस्तुः अमुक 
जगह पर रखीदहै। इस प्रकारस्मरणदहोअनेसे हम उस वस्तुको लेनेके ल्य. 
प्रवृत्त हुए ओर वह॒ "वस्तु" उसी जगह पर मिरु गई । एेसे स्थलों मे स्मृति" भी 
समथं ( सफल ) प्रवृत्ति की जनकतोहै, किन्तु इसमें ( स्मृति में) समथप्रवृत्ति- 
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जनकत्व' रूप जो हेतु है, वह्‌ तो विद्यमान है, किन्तु यहाँ साध्य जो प्रामाण्य ( प्रमा- 
करणत्व ) है, वह नहीं है । अतः उक्त हेतु, व्यभिचारी हो जाने से असद्धेतु हो गया है । 
इसलिए उक्त अनुमान प्रयोग में श्रामाण्य" शब्द से "याथाथ्यं" को ही समज्ञना चाहिये । 
तब कोई दोष नहीं होगा, क्योकि एेसी स्मृति भी एक "यथां ज्ञान'हीहै। एवंच 
यहाँ पर श्ञान की यथाथंता' ही प्राम।ण्य शब्द का अथंदहै। 
इस केवरुव्यतिरेकी अनुमान से “अभ्यासदंशापन्न ज्ञान" में प्रामाण्य का ज्ञान 

होने पर उसी दृष्टान्त से तज्जातीयत्व' हेतुक अन्वयव्यतिरेकी अनुमान से अनभ्यास- 
दशापन्न ज्ञानम भी प्रामाण्य की प्रतीति जलप्रवृत्तिके पूवं भीहोजातीदहै। यह 
भ्रामाण्यप्रतीति हमेशा "परतः ही होतीदहै। स्वतः कभी नहीं होती। क्योकि 
ज्ञानग्राहक सामग्री के अतिरिक्त तद्गतप्रामाण्यग्राहक सामग्री रहतीदहै। एकी 
सामग्री से दोनों सम्पन्न नहीं होते हैँ । 

चत्वार्येव प्रमाणानि युक्तिलेशोक्तिपूवंकम्‌ । 

केशवो बालबोधाय यथाज्ञाख्रमवणंयत्‌ ॥ 


इति प्रमाणपदाथंः समाप्तः । 





चत्वा्येवेति । इस ग्रन्थ मे तकभाषाकार केशवमिश्र ने बाककों के बोधाथं संक्षिप्त 
युक्तियो के साथ न्यायशास्त्रसम्मत चारही प्रमाणो का वणन कियाहै। 


इति प्रमाणपदाथनिरूपणं समाप्तम्‌ । 


अथ प्रमेयनिरूपणम्‌ 


प्रमाणान्युक्तानि, अथ प्रमेयाण्युच्यन्ते । 

(भात्मशरीरेन्द्रियाथुद्धिमनप्रवृत्तिदोषप्रेत्यभावफलदुःखापवर्गास्तु प्रमेयम्‌”१ 
इति सुत्रम्‌ । र 

प्रमाणानीति । न्यायशास्वसम्मत श्रमार्णो' को बता दिया गया । उसके बाद अब 

भ्रमेर्यो को बताया जा रहा है । 

आत्मेति ।. ( १) आत्मा, (२) शरीर, ( ३ ) इन्द्रिय, ( ४ ) अथं, ( ५) 
बुद्धि, ( ६ ) मन, (७ ) प्रवृत्ति, (८) दोष, (९) प्रेत्यभाव, (१०) फल, 
( ११ ) दुःख ( १२) अपवगं-ये बारह “प्रमेय हैँ । न्याय दशन के प्रथमाध्याय के 
प्रथम आह्भिक का यह्‌ नवां सूत्र है । साधारणतया श्रमा' ( यथाथ ज्ञान ) के विषय 
को श्रमेय' कहते हैँ। किन्तु श्रकरण' के अनुसार यहां पर उस प्रमाके विषयको 
“प्रमेयः कहा गया है, जिसके श्ञान' से निःशेयस (मोक्ष) की उपलब्धि में सहायता प्राप्त 
होती है । इन प्रमेयो के भिथ्या ज्ञान से मनुष्य संसारसमुद्र मे इवा रहता है । किन्तु 
इनके "तत्त्वज्ञान ' से मनुष्य संसारसमुद्र में इवने से वचता है जौर मुक्त हो जाता है। 


( १ ) आत्मनिरूपणम्‌ | 
तत्नात्मत्वसामान्यवानात्मा । स च देहेन्द्रियादिग्यतिरिक्तः,. भ्रतिहारोरं 
भिन्नो नित्यो विभुश्च । स च मानसप्रत्यक्षः । विप्रतिपत्तौ तु बुद्धचादिगरुण- 
लिद्धकः\ तथा हि बुद्धचयावयस्तावद्‌ गुणाः, अनित्यत्वे सत्येकेन्द्रियसात्रग्राह्य- 
त्वात्‌ \ गुणश्च गुण्याधित एव । 
उक्त बारह प्रमेयो में से पहिले प्रमेय को बता देहैः क्योकिं वही ( आत्मा 
ही ) बारह प्रमेयो मे प्रधान हैँ। 
तत्रेति 1 आत्मत्व" सामान्य ( जाति ) जिस पर रहता है उसे “आत्मा कहते है । 
स चेति 1 वह्‌ देह्‌, इन्द्रिय आदि से व्यतिरिक्त ( पृथक्‌ ) है । वह प्रत्येक शरीर में 
उथक््‌-पृथक्‌, नित्य ओर विभु ( व्यापक ) है तथा मानसप्रत्यक्ष का विषय है यानी 
उसका ज्ञान, मानसप्रत्यक्ष से होता है। विघ्रतिपत्ताविति । उसको प्रत्यक्षगसम्यता 
पे मतभेद ८ विप्रतिपत्ति ) होने पर उसे बुद्धि आदि गुणछिङ्गक बताते हए अनुमान- 
गम्य बताते है ओर उससे ( अनुमान से ) आत्मा" की सिद्धि की जाती है । क्योकि 


१. न्यायसूत्र १. १. ९। 
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“वुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न"--इन गुणों कौ प्रत्यक्षसिद्धता में ( अस्तित्व 
मे ) किसीका भी मतभेद नहींहै। इन गुणोंका अस्तित्व सभीको स्वीकार दहै। 
इसल््यि इन गणरूप लिखों ( हेतुओं ) से उनके आश्चयभ्रूत देह आदि से भिन्न (आत्मा 
का अनुमान सरलता से हो सकता है । 

शंका-यह कहना तो ठीक है कि गुण" निराश्रय नहीं रहते । इसलिये उन बुद्धि 
आदि गुणों के आश्रयरूप मे "आत्मा" का अनुमान किया जा सकता है । किन्तु जव तक 
बुद्धि आदि पदार्थो में “गुणत्व सिद्ध न किया जाय, तव तक उनके आश्रयके रूपमे 
आत्मा" को आप कंसे सिद्ध कर सकते हैँ ? क्योकि यदि वुद्धि आदिमं गुणत्वनहो 
कर कुछ अन्यहीहोतोवे "बुद्धि आदि निराश्रय भी रह्‌ सकते है। अतः "वुद्धि 
आदि के द्वारा “आत्मा का अनुमान करने के पूवं उनमें "गुणत्व" क। अनुमान प्रदणित 
करिये । अतः अनुमान प्रयोग इस प्रकर कर रहे है 

तथा हीति । बुद्धि आदि अनित्यर्हु, तथापि वे केवर एक इन्द्रियसे ही प्रह्यहोने 
के कारण "गुण" हैँ । गुण, गुणी के आधित ही रहता है । 


माधुरी 

निरूपित ओर निरूपयिष्यमाण ( वृत्त-वतिष्यमाण ) दोनों की संगति प्रदशित 
करने के चयि निरूपित विषय का] अनुवादमात्र करते हए निरूपयिष्यमाण विषय को 
बता रहे हँ । प्रमाण निरूपण करने के पश्चत्‌ उन प्रमाणो के द्वारा प्रमातव्य ( बोद्धव्य ) 
क्याहै, एेसी जिज्ञासा होने पर श्रमेय' निरूपण करना उचितदहीटहै। न्यायसूत्र के 
द्वारा श्रमेयविभागः' का बोधन कराया गया है । श्रमाः का जो विषय होता है उसे प्रेय 
कहते हैँ "सामान्येन नपुंसक प्रयोक्तव्यम्‌'--इस नियम के अनुसार सामन्याभिप्रायसे 
नपुसकख्गि' का निदेश कियादहै। आत्मा" से लेकर "मोक्ष" तक द्वादश प्रमेय है। 
सूत्रकार ने “आत्मा आदि प्रमेयो का जिसक्रमसे निर्देश कियाद, वह॒ भी हेतु 
पुरःसर है । (भाक्तृत्वेन' प्रधानता होने से आत्मा का प्रथम उटहेश ( नाम ग्रहण ) किया 
ह । तदनन्तर भोक्ता के करीर ( भोगायतन ) का, तदनन्तर शरीरसंयुक्त रहने से 
ज्ञानसाधन चक्षुरादि इन्िय का, तदनन्तर इच्रिग्राह्य द्रव्यादि अर्थं का, तत्पश्च।त्‌ अथं- 
भ्रकाशरूप बुद्धि का, तदनन्तर बुद्धिसाधनभ्रुत मन का तदनन्तर-"इष्टअनिष्ट बुद्धि के 
प्रति कारणभूत" प्रवृत्तिकक्षण अदृष्ट का, तदनन्तर “धमं-अधमं का कारणीभ्रुत' प्रवतंना- 
जक्षण रागादिदोष का, तत्पश्चात्‌ अतीत-अतागत जन्मदर्शनात्‌" न्याय से जन्म होने के 
वाद जन्मान्तर ( पूर्वजन्म ) के अनुभट्‌ की सूचक स्तन्यपान आदि प्रवृत्तिरूप हेतु से 
( भ्रवृत्ति से ) आत्मा का अनादित्व सिद्ध हो जातारहै। इसिः एक ही आत्मा के 
स्व-उपाजित अदृष्टवशात्‌ अनेक ( नाना ) शरीरत्याग का, जो उसके ( आत्मा के ) 
साथ संवंध (योग) रहता है, वही प्रेत्यभाव" (मरण) है, उस प्रेत्यभाव का 
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नामग्रहण किया गया है, तदनन्तर पुनः उत्पन्न हए (जात ) प्रणीको ही सुखदुःख 
काका अनुभव होता है, इसच्यि तत्स्वरूप ( सुख-दुःखरूप ) फल का, तदनन्तर शरी- 
रादि विशति तत्त्व भी दुःखरूप होने से उसकी हेयता को सूचित करने के ल्यि पीडारूप 
दुःख का उसके समनन्तर ही एकविशति प्रभेदभिन्न दुःखों कौ अत्यन्तिकनिवृत्ति का 
अर्थात्‌ अपवगं ( मोक्ष ) का निर्देश किया गया है-- यही कार्य-कारणभाव सौत्रक्रम में 
नियामक है । “आत्मा' से लेकर “मोक्ष' तक वारह्‌ प्रमेयो में से प्रथम प्रमेय “आत्मा' का 
लक्षण--'आत्मत्वसामान्यवान्‌ आत्मा किया गयादहै। क्योकि 'लक्षण'केद्राराही 
'लक्ष्यभ्रुत पदार्थं" को सजातीय-विजातीय पदार्थो से भिन्न किया जा सकता है । प्रमेयभूत 
आत्मा! के सजातीय पदाथं शरीर' आदि सभी प्रमेय टै, क्योकि सभी में श्रमेयत्व 
धमं समानरूप से है । ओर श्रमाण' आदि "विजातीय पदाथ" हैँ । इन सभी (सजातीय- 
विजातीय" पदार्थो मे “आत्मत्व' जाति नहीं रहती । वह तो केवल (आत्मा पर ही 
रहती है । अतः “आत्मत्व जाति ( सामान्य ) मान्‌ को ही “आत्मा कहा गया है 1 

दंका--यद्यपि प्रत्येक व्यक्ति को अहमस्मि हं--यह्‌ मानसप्रतीति हुआ 
करती दटै। उस मानसप्रतीतिरूप अनुभव को “अहं करोमि, अहं जानामि, अहु 
मिच्छामि, अहं सुखी, अहं दुःखी इत्यादि शब्दों से प्रत्येक व्यक्ति प्रकट करता 
रहता है । अतः इस प्रतीति का जो आधार ( आलम्बन ) है, उसी को “आत्मा कहना 
चाहिये । इस प्रक।र "आत्मा" का अस्तित्व सिद्धहोही जातादटै। तव उसका अलगं 
से लक्षण करने की क्या आवश्यकता है ? 

समा०-तथापि "धर्मम्प्रति विप्रतिपन्ना बहुविदः इस न्याय से आत्मा के स्वरूप 
आदि के विषय में भी विद्वानों के भिन्न-भिन्न मत उपरन्ध होते हैँ । अर्थात्‌ “अहं सुखी 
अहं जानामि इत्यादि रूपो मे “आत्मा का मानस प्रत्यक्ष सभी को होता है, तथापि 
कुछ लोग उस अनुभव के बारेमे विप्रतिप्रत्ति करते हैँ कि भमै ( अहम्‌ ) शब्द से 
'आत्मा' काज्ञानन होकर देह, इन्द्रिय, अथवा मन'काही उससे ग्रहण होता है। 
क्योकि श्ञान, इच्छा, सुख, दुःख" मादि के साधनों (विषयों) करा साक्षात्‌, 
सम्बन्ध, देहः से ही रहताहै। "शरीर, इन्द्रिय, मन'मे ही उनकी उत्पत्ति ओर 
अनुभव होता रहता है 1 अतः इनमेसेही किसी को “आत्मा' कहना उचित होग। । 
इनसे भिन्न (आत्मा नाम की कोई वस्तु ( पदाथं ) नहींहै। एसा मःननेवालों के 
भ्रमका निरसन करने के ल्यि स्वाभिमत ( न्य।य-वंशेषिक-सम्मत ) “आत्मस्वरूपः 
को ग्रन्थकारने बताया है । "आत्मा के सम्बन्ध में चार सिद्धान्त कयि गये है 

( क ) देहादिभ्यतिरिक्तः, ( ख ) प्रतिशरीरं भिन्नः, ( ग ) विभुः, ( घ ) नित्यः । 

( क ) देहादिव्यतिरिक्तः-यह आत्मा, सशिरस्कपिण्ड ( देह ) तथा चक्षुरादि 
इन्द्रिय से, तथा "आदि शब्द से “मनः को समज्ञना चाहिये, इन तीनों से भिन्न 
( व्यतिरिक्त ) है। 





॥ 1 1811... 7 क त 
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इस सम्बन्ध मे चार्वाक ( चाखुवाक्‌ ) नाम का नास्तिक दाशंनिक अपना विचार 
उपस्थित करता है-- 

( १) चार्वाक-'पृधिव्यादि भूतो" पे “चैतन्य की उत्पत्ति वसे ही होती दहै, जसे 
क्रिण्वादि से मदशक्ति उत्पन्न होती है । ओर 'स्थूलोऽहम्‌, कृणोऽहमु- म स्थूल हु, 
मै.कृश हूं--इत्यादि प्रयोगो स भीदेहमेही अहम्‌'की प्रतीतिहोतीहै। क्योकि 
“स्थलोऽहम्‌' इत्यादि प्रयोगो में समानाधिकरण्य' का अनुभव होता है । एवं ^स्थूकत्व' 
आदि देहके ही धमं हँ । तदतिरिक्तत्वेन “अहमथं' का परिग्रह न होने से “चैतन्य- 
विशिष्टदेह' ही “आत्मा' है- यह “मत भूतचतुष्टयवादी चार्वाक का है। 

( २ ) एक अन्य चार्वाक--सुपुप्ति अवस्था" मे शरीर के अस्तित्व में भी "चक्षु- 
रादि इन्द्रियो का उपरम होने से “रूप आदि का ज्ञान नहीं होता है॥ “वरगोष्ठीः 
केः समान परस्पर गुण-प्रधान भाव" से अगुरोध ( अनुसरण ) करना संभव न होने 
से तथा 'काणोऽहम्‌, मूकोऽहम्‌'- मेँ काना ह, मै गगा हं--इत्यादि प्रयोगो से, ओर 
"इन्द्रिय धर्मो ( काणत्व, मूकत्वादि धर्मों) का सामाधिकरण्य दृष्टिगत होनेसे 
“इन्द्रियां ही अहम्‌" प्रतीति का आलम्बन है--एेसी प्रतीति होती है--एेसा कहता है । 
अर्थात्‌ “इन्द्र्या' ही “आत्मा हैँ । 

( ३ ) एक अन्य चार्वाक-स्वप्नावस्थामें चक्षुरादि इन्द्रियों का उपरम होने- 
पर भी ( इन्द्रियोंका व्यापार खक जाने परभी ) “मन'से ही समस्त व्यवहार होते 


, रहते ह । अतः "अहम्‌" का अथं "मनः ही है । अर्थात्‌ “मन ही आत्मा" है । इस प्रकार 


मन-आत्मवादी चार्वाक अपने मत को उपस्थित करता है। 


इन सभी चवक के मतोंके निरसनाथं ग्रन्थकारने कह दिया है किं “आत्मा 
तो दह्‌, इन्द्रिय ओर मन" इन तीनों से भिन्नटै। अर्थात्‌ न देहु आत्माहै,न 
“इन्द्रर्या' ही आत्मा" है, तथा न मन" ही "आत्मा" है । ` 

( ख , प्रतिशरीरं भिन्नः--्रत्येक शरीर ( देह ) मेँ अरूग-अरग ( भिन्न-भिन्न ) 
एक-एक' “आत्मा' है । वेदान्ति्यो का मत है कि जैसे "एक" ही “जाकाल्ल' भिन्न-भिन्न- 
उपाधियो के कारण “वटाकाश, मठाकाश' के रूप मे अरूग-अल्ग प्रतीत होता है, वसे 


: ही एकं ही ब्रह्य ( आत्मा ), शरीररूप उपाधि के भेद से अनेक" भासित होता है। 


वस्तुतः श्रह्य' ( आत्मा ) एक ही है--यह वेद।न्तियों का मत है। उसका खण्डन 
प्रतिशरीरं भिन्नः" कहकर कर दिया गया है । 

( ग ) बिभुः--“आत्मा' व्यापक ( विभ ) है । "आत्मा" के "परिमाण" के सम्बन्ध 
मे रामानुजादि कुष वेष्णवों के विचार भिन्न है। वे आत्माका परिमाण “अणु 
कहते ह । जनदाशनिक "ओंत्मा का (मध्यमपरिमाण' ( देहपरिमाण ) बताते हैँ । 
शरीर के छोटे-बडे परिगाण क अनुसार (आत्मा' का भी संकोच विकासशील 
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परिमाण, "दीपक की प्रभाः के समान. होता है। अतः इनके मतो के निरसना्थं 
आत्मा' का सरवंमूतंद्रव्यसंयोगित्व" रूप "विभु" परिमाण ग्रन्थकार ने बताया है । 

( घ ) नित्यः--आत्मा' नित्य है । वौद्धदार्शनिकों का कट्ना है कि पन्चस्कन्धः 
( रूपस्कन्ध, वेदनास्कन्ध, संज्ञास्कन्ध, संस्कारस्कन्ध ओर विज्ञानस्कन्ध ) से भिन्न 
“आत्मा नाम कौ कोई वस्तु नहीं है । "अहम्‌" प्रतीति का आलम्बन “पन्चस्कन्ध' ही है, 
ओर वह ्षण्रिक' है ( प्रतिक्षण वह नवीन-नवीन उत्पन्न होता, ओर नष्ट होता 
रहता है ) । इस बौद्धमत के खण्डनाथं ग्रन्थकार ने “आत्मा को "नित्य" बताया है । 

दंका--'शरीर-इन्द्रिय जादि" से पृथक्‌ “आत्मा के होने में कोई प्रमाण तो है नहीं 
क्योकिं आज तक किसीनेभी उसे शरीरादि से अरग रहता हृ अपनी आंखों से 
देखा नहीं है । अतः "आत्मा" है भौ या नहीं? 

समा ---' चाक्षुष प्रत्यक्ष" से “आत्मा' की पृथक्‌ उपरुन्ि न हो सकने पर भी 
'मानसप्रत्यक्ष' ( मन [ मनस्‌ | संज्ञक इन्द्रिय से किया जाने वाला प्रत्यक्ष ) से “आत्म- 
तत्त्व ( आत्मनामक वस्तु ) की “पृथक्‌ उपरन्धि हुआ करती है । एवं च "आत्मा" के 
होने में (मानस प्रत्यक्ष" प्रमाणदहै। घनेसे भी घने ( निविड घने ) अन्धकार में छिपा 
व्यक्ति, जिसे अन्य कोई भी व्यक्ति चक्षुरिन्द्रियं ( आंख ) से देख नहींपारहादहै। न 
देख पाने के कारण उसकी अनुपरन्धि का निश्चय करके एक स्वरसे कहदेते रहै किं 
"वह नहीं है" । सवके द्वारा उसके “आस्तित्व' का निषेध होते रहने पर भी उस चपि 
हए व्यक्ति को “अहमस्मि-्म हुं इस प्रकार से उसका मनः संजक इन्द्रि उसे 
( आत्मा को ) देखकर बताता रहता है । (मन! के द्वारा देखा जाना ही “मानस प्रत्यक्ष" 
कहुकाता है । अत एव (उस व्यक्ति' को भें हू" यह्‌ प्रतीति होती रहती है । एवं च उस 
"आत्मा" के होने मे यह्‌ 'मानस-प्रत्यक्ष' ही सवसे बडा प्रमाण हे। 

रंका--उक्त युक्ति से "आत्मा" का अस्तित्व होने पर भी देह-इन्द्रियादि से उसको 
भिन्नता ( पृथक्त्व ).तो सिद्ध नहींहोपा रही दहै। अतः देह्‌, इन्द्रिय, मन आदिमे. 
से ही किसी को “आत्मा समञ्न छलिया जाय । इनसे भिन्न "आत्मा" नाम की कोई वस्तु 
नहीं है । 

समा०-इन देहात्मवादियों के साथ आत्माके स्वर्प ओर उसके अस्तित्व का 
विचार करने के ल्ियि अनुमान प्रमाण का प्रयोग कर रहे । क्योकि आत्माः सव 
के प्रत्यक्ष का विषय रहने पर भी उसमें देहात्मव।दियों को श्रन्ति होनेके कारण 
विप्रतिपत्ति हो रही है । . 

"देह, इन्द्रि, मन" आदि वस्तुएँ ( पदाथं ) अचेतन ( जड़ ) दै । किन्तु आत्मा 
चेतन वस्तु है । अतः वह॒ सभी “जड़ वस्तुओं से भिन्न है । तथा उसके भिन्न होने में 
दूसरी युक्ति यह है कि देह" ( शरीर ) का प्रत्यक्ष, बाह्येन्दरिय “चक्षु अथवा (त्वक्‌ 
से होता है । “अन्तरिन्द्रिय मन" से नहीं । अतः देह" को “आत्मा' नहो कह सकते । 
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अब रही "इन्द्रियों" की वात । “इन्द्रियो का प्रत्यक्षन हो पानेसे उन्हं अतीच्छ्रिय 
कहा जाता है । इन्द्रियों के अस्तित्व कौ सिद्धि “अनुमान प्रमाणसेकी जाती है। 
अनुमान प्रयोग से चार्वाकिकदेशी के द।रा सम्मत 'देह्‌ात्मवाद' का खण्डन हो जाता है। 

अनुमान प्रयोग--न तावद्‌ देहस्य आत्मकत्वं सम्भवति बाह्येन्दरियग्राह्यत्वात्‌ 
घटवत्‌" । यहाँ 'देह्‌' पक्ष है, “आत्मकत्वाभाव' साध्य है, "बाह्येन्दरियग्राह्यत्व' हेतु है, 
ओर "घट" उदाहरण है । “जर्हा-नहां 'ब।ह्येन्द्रियग्राह्यत्व" रहता है, वर्हा-वहाँ "आत्मकत्वः 
का सम्भव नहीं होता है, जैसे--घट'। इस अनुमान के बक पर देहु" को “आत्मा 
नहीं कह सकते । ओौर देह' को "आत्मा" कहने मे “वधक तक" भी उपस्थित होता 
है । वह बाधक तकं यह्‌ है" चपन मेँ जिन माता-पिता का भैने' अनुभव किया-था, 
वही मै आज बुढापेमें भी उन मृत ( नष्ट ) हओं का अनुभव कर रहा हूँ ।' योऽहं 
बाल्ये पितरावन्वभूवं स एव स्थाविरे भ्रणष्टन्‌ अनुभवामि-इत्याकारक जो प्रतिसंधान 
होता दै; वह नहीं बन पायेगा। क्योकि बालशरीर' ओर सस्थविरशरीर' कभीभी 
एक न होने से उसमें ्रत्यभिज्ञा' ( वही यह शरीरदहै) की गन्ध भी नहींहै। अतः 
दोनों शरीर एक नहीं है, भिन्न-भिन्न हैँ । जसे वदर (वेर), आमलक ( आंवला ), 
चिल्व ( वेरफक ) का परिमाण भिन्न-भिन्न होने से उन्हं भिन्न समञ्चा जाताहै, वसे 
ही बाल्य-कौमार-स्थविर अवस्थाके शरीर भी भिन्न-भिन्न परिमाणके अधिकरण 
( भिन्न-भिन्न परिमाण वाले ) होने से भिन्न-भिन्नदहीर्है, वे भिन्न-भिन्न शरीरणएकदही 
नहीं है । 

तथा किण्वादिसे मदशक्तिके समान देहके अकारमें परिणत हुए भ्रतोंसे 


“चैतन्य की उत्पत्ति को वताना भी उचित नहीं है । क्योकि हर्द्रा संयुक्त हृए चूणं में ` 


“राग” आदि के तुल्य प्रत्येक अवयव में “चेतन्य' का उत्पन्न होना अनिवायं है। इस 
प्रकार “अनेक स्वतन्त्र चेतनो का एक-एक के प्रति संभवन होनेसे तथा “युगपत्‌ 
परस्पर विरुद्ध क्रिया" के होने से “शरीर' मे उन्मथन आदि होता रहेगा । 

यदि “संघात' से चंतन्यका योग होना कहं तो "एक अवयव" के छिन्न होने पर 
भी “आत्मा' का अवयव चछ्िन्नहो गया कहना होगा । तब अचेतनत्व की प्राप्ति 
होगी । एवं च “स्थूलोऽहम्‌' इत्यादि बुद्धि तो भ्रम ही है । अतः अनात्मा में .आत्म- 
बुद्धि करना ही “अविद्या' है--“अनात्मन्यात्मबुद्धिरविद्या' यही अविद्याका स्वरूपदहै। 
इसलिये “देह को आत्मा कहना ठीक नहीं है । 

दुसरे चार्वाक ने “इन्द्रियो को अत्मा वतायाथा। किन्तु वह भी ठीक नहींहै। 
अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा-“इन्द्रियाणाम्‌ आदमत्वं न सम्भवति करणत्वात्‌ 
वा।ष्पादिवत्‌ 1 यहां “इन्द्रियः पक्ष है, “आत्मत्वाभाव' साध्य है, "करणत्व" हेतु है, 
“वाष्प' आदि दृष्टान्त हैँ । इस अनुमान से “इन्द्ियो' मे आत्मत्व की सिद्धि नहीं 
रही है । अन्यथा “चक्षुररिन्द्रिय' के नष्ट होने पर भी आदमी कहता है कि जिस मैने 


हि क्च 


ध [ । 
{¶ क्क्व), -- - 
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पहले कभी किसी वस्तुकेरूपको चक्षु रे देखा था, वहौ मै इस समय उस वस्तु का 
स्पशं कर रहा हूं “योऽहं चक्षुषा रूपम द्राक्षं स एवेति स्पृशामि" यह्‌ भ्रतिसन्धान उत्पन्न 
नहीं हो सक्रेगा । इस प्रकार वाधकतरकं के उपस्थित रहने से "इन्द्रियों" को आत्मा 
कहना ठीक नहीं है । क्योकि “अन्य पुरुष" के द्वारा अनुभव किये गये पदार्थं का “अन्य 
पुरुष' को प्रमितिसन्धान नहीं हुआ करता । यहाँ पर “वरगोष्टीन्याय" को जोड़ना 
भी उचित नहीं है, क्योकि दुष्टान्त-दार्ष्टान्तिक मेँ वैषम्य है । क्योकि श्रव्येकं पुरुष" 
, का भोग्य नियत होनेसे "वर! का भोग्य असाधारणदहै। किन्तु यहांँवंसानहोनेसे 
"साधारणः है । अनेक के सन्निधि में भोग्य" के साधारण रहने पर “प्रतिनियत भोग्य- 
व्यवस्था' का सम्भव नहीं हो सकता है । किच--“चक्षुरादीन्द्रियम्‌ अचेतनम्‌, नियत- 
विषयत्वात्‌ प्राच्योदीच्यगवाक्षादिवत्‌' चक्षुरादि इन्द्रिय अचेतन है, नियत विषय होने 
से, प्राच्य-उदीच्य ्रोखे की तरह । अतः “इच्िर्योःकोभी “आत्मा कहना ठीक 
नहीं है । 
यदि देह तथा इन्द्रिय को आत्मा नहीं मान सुकते ह, तो न सही । “मन'कोही 
आत्मा मान लीजिये । किन्तु यह्‌ कहना भी ठीक नहीं है । क्योकि "मन" को आत्मा 
कहने वाले से हम यह्‌ पूते हँ कि वह्‌ (मन, जो रूप का साक्षात्कार करता दहै, उस 
समय उसे चक्षुरादि इन्द्रियोंके व्यतिरिक्त अन्य किंसीकारणकी अपेक्षा होती है 
अथवा नहीं? तव प्रथम पक्ष तो ठीक नहीं होगा, क्योकि अथं'मे कोई विवादही 
नहीं है, केवर संज्ञा भेदमाव्रहै, उसीके कारण विवाद चलररहादै। द्वितीय पक्ष 
भी टीक नहीं होगा, क्योकि चक्षुरादि इन्द्रिय से सयुक्त हुए रूपादिकं मे युगपत्‌ अनेक 
ज्ञानोत्पत्ति होने का प्रसंग प्राप्त होगा । इसल््यि मन को भी आत्मा नहीं कह सकते । 
अतः "आत्मा" तो देह, इन्द्रिय ओर मन से व्यतिरिक्त ( भिन्न) हीदहै। 
इस प्रकार “देह, इन्द्रिय ओर मन इन सव से पृथक्‌ ( भिन्न ) 'त्मा' है” 
यह्‌ सिद्ध कर देने पर भी चावकि दाशंनिक' की विप्रतिपत्ति दुर नहींहो रहीदहै। 
वहु कहता है कि “हम्‌ अस्मि"- मँ हूं-- यह्‌ प्रतीति तो देह या इन्ध्िय' के विषय 
मेहीदहो रही है। उसके इस विप्रतिपत्तिको दुर करने के किए नेयायिक अनुमान 
प्रमाण" को उपस्थित कर रहा है--बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न" ये अनित्य 
होते हए केवर एक इन्द्रिय से ही ग्राह्य होते है, अतः ये सब "गुण" है । ओौर गुणः" 
सर्वदा गुणी के आभ्रित ही रहते हैँ । एवं च शुद्धि आदि गुण" जिस शुणी" के आश्धित 
रहते ह वही “आत्मा' है । इसे परिशेष-अनुमान से नैयायिक सिद्ध करेगा । समस्त विश्व 
मेनौही द्रव्य" है1 इन नौ द्रव्यं में आत्मा" को यदि छोडदेते हैँ तो आठ ही द्रव्य 
वचते है--(१-५) पचभूत, ( ६ ) दिक्‌ ( ७ ) कारु जौर ( ८ ) मन । ये आठों बुद्धि 
( ज्ञान ) के आश्रय तो हो नहीं सकते । अतः इन आठों द्रव्यो से पृथक्‌ किसी (नवम 
द्रव्य" को ही बुद्धिका आश्रय मानना होगा, जो बुद्धि (ज्ञान) का आश्रय हो सके । वही 
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नवम द्रव्य" (आत्म।' शब्द से कहा जाता है । इस "परिशेषानुमान' से "आत्मा की सिद्धि 
होती है। क्योकि बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न" आदि गुण ही "आत्मा" के 
ज्ञापक लिङ्क ( हेतु ) है । वुद्धि आदि" में विशेष गुणत्व सिद्ध करने के चयि "अनित्यत्वे 
सति एकेन्द्रियमात्रग्राह्यत्वात्‌"- यह हेतु ग्रन्थकारने प्रदशित किया दहै। तथाहि- 
बुद्ध चादयस्तावद्‌ गुणाः, अनित्यत्वे सव्येकेन्द्ियमात्र ग्राह्यत्वात्‌" इति । यहां पर हेतु" का 
इतना रम्बा स्वरूप न देकर केवल श्राह्यत्वात्‌" इतना ही कहते तो "परमाणु" मेँ उक्त 
गुण के लक्षण की" अतिव्याप्ति होगी । क्योकि "परमाणु" आदि द्रव्य भी अनुमान" से 
ग्राह्य होते है । अतः उक्त अतिन्याप्तिसे वचने के ल्यि शगुणलक्षण' में "इन्द्रिय" पद 
क[ निवेश किया गया है । उससे "परमाणु" मे अतिव्याप्ति नहीं होती है, क्योकि वहु 
` ( परमाणु ) इन्द्रिय-ग्राह्य नहीं है, अपितु अनुमान" से ग्राह्यहै। अव यदि “इन्द्रिय 
ग्राह्यत्वात्‌" इतना ही हेतु, गुणत्व" की सिद्धि के ल््यि रखें, तो "वट-पटादि' द्रव्यो में 
अतिव्याप्ति होगी । क्योकि वे "वट-पटादि द्रव्य" भी इन्द्रियग्राह्य' होते र। इस 
अतिव्याप्ति के निरसनाथं कक्षण में 'एक' ओर मात्र पद क] निवेश क्रिया है। उससे 
"घटपटादि" द्रव्यो मे लक्षण नहीं जा पायेगा 1 क्योकि 'वट-पटादि' द्रव्यो का "चक्षुरि- 
श््रिय"सेभी ग्रहण होता है तथा "चक्षु" के विना टटोरू कर स्पशे'के हारा ^त्वगि- 
न्द्रिय' से भी ग्रहण किया जाता है । अर्थात्‌ 'वट~पटादि द्रव्यो" का ग्रहण दोनों इन्द्रियों 
से होता है । अतः वे "वट-पटादि द्रव्य" "एकेन्द्रियमा।त्रग्र)ह्य' नहीं हैँ । इसलिये उनमें 
लक्षण के न जाने से अतिव्याप्ति नहीं होतीदहै1 अब यदि !एकेन्द्रियमात्रग्राह्यत्वात्‌' 
इतना ही कहं तो "सुखत्व", रूपत्व' जाति को भी "विशेषगरण" कहना पड्गा । क्योकि 
“सुखत्व आदि ^जाति' का भी येनेन्द्रियण यद्‌ ग्रृद्यते तेनेवेन्दरियेण तन्निष्ठा जातिस्त- 
दभावस्तत्समवायश्च गृह्यते-इस नियम के अनुसार "एकेन्द्रिय' ( चक्षुरिन्द्रियि )सेही 
ग्रहण क्रिया जाता है । अतः शसुखत्वादिजाति' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके 
निव।रणथं “अनित्यत्वे सति" यह विशेषण देना चाहिये । उसके देने से अतिव्याप्ति 
` नहीं होगी, क्योकि “सुखत्व, रूपत्व" आदि जाति, "एकेन््रियमात्रग्राह्य' होने पर भी 
अनित्य" नहीं है, अपितु "नित्य है । एवं च “अनित्यत्वे सति एकेन्द्रियमात्रग्राह्यत्वात्‌ 
इस हेतु से "वुद्धि आदि गुण" ही प्राप्त होते दै । भीर गुण", गुणी के ही आश्रित रहता 
है । इसे बताने के ल्यि शबुद्धयादिः गुण्याच्रितो भवितुमहति, गुणत्वात्‌ रूपवत्‌" यह्‌ 
अनुमान प्रयोग क्रिया जा सकता है । अतः बुद्धि आदि विशेष गुणों का "आश्रय' किसी 
गुणी ( द्रव्य ) को अवश्य मानना ही होगा । एवं च “आत्मा' के अतिरिक्त अन्य जो 
पुधिवी, जक, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक्‌ ओौर मन “आठ द्रव्य" ह, वे बुद्धि 
आदि गुणो के आश्रय ( गुणी द्रव्य ) नहों हो सकते । इसचल्यि . परिशेषात्‌ उन आठ 
द्रव्यो से भिन्न किसी नवम द्रव्य (गुणी) को ही स्वीकार करना होगा । वह्‌ स्वीकार 
` किया जाने वाखा रव्य" ही आत्मा' है । 
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तत्र बुद्धचादयो गुणा न भूतानां मानसप्रत्यक्षत्वात्‌ । ये हि भूतानां गुणास्ते 
न मनसा गृह्यन्ते यथा पादयः 1 नापि दिक्कालमनसां गुणा, विेषगुणत्वात्‌ । 
ये हि दिक्काखादिगुणाः संख्यादयो न ते विजशेषगुणास्ते हि सवंद्रव्यसाघारण- 
गुणा एव । बुद्धचादयस्तु विशेषगुणाः \ गणत्वे सत्येकेन्दरियमात्रग्राह्यत्वाद्‌, 
रूपवत्‌ अतो न दिगादिग्रणाः । 

तस्मादेभ्योऽष्टम्यो व्यतिरिक्तो बुद्धयादीनां गुणानामाश्चरयो गुणी वक्तष्यः 
स एवात्मा । 

शंका--उपयुंक्त प्रकार से नवमद्रव्य ( आत्मा ) की सिद्धिदहोने परभी मनम 
उपस्थित हुई शंका अभी दूर न्हीहोपारहीरहै। क्योकि पुथिवी आदि आठ द्रव्यों 
को ही वुद्धचादि गुणो का आश्रय क्यों नहीं कहते ? जिससे एक अतिरिक्त नवम 
द्रव्य “आत्मा को कल्पना नहीं करनी पड़गी । 

समा०-- तत्रेति । वुद्धि आदि' मानसप्रत्यक्ष के विषय होने से वे, “पुधिवी आदि 
पच भूतो के "गुण" नहीं है, क्योकि “रूप, रस, गन्ध, स्पशं ओर शब्द," जो पञ्चभूर्तो के 
गुण है, उनका मनः से ग्रहण नहीं होता है। जंसे-“रूप' आदि गुणों का "मानस 
प्रत्यक्ष" ( मन से प्रत्यक्ष ) नहीं होता है। यह एक “अनुमान प्रयोग हुआ, जिससे 
वताया गया किं “पृथिवी आदि आठ द्रव्य" शुद्धि" आदि के आश्रय नहीं ह । 

नापीति । इसरा अनुमान यह्‌ होगा किं "दिक्‌, कारु ओर मन" इन तीन द्रव्यो के 
भी गुण बुद्धि आदि" नहीं हो सकते हँ। क्योकि शुद्धि आदि' तो विज्ञेष गुण ह। 
ये हीति । जौर “दिक्‌, का" आदि द्रव्यों के जो "संख्या" आदि गुण ह, वे “विज्ञेष गुणः 
नहींदहैँ। वेतो सभी द्रव्यो मे रहने वाले साघारण गृण! ही ह । बुद्धयादयस्त्विति । 
किन्तु "बुद्धि" आदि -तो “विशेष गुण' हँ । गुणत्वे सतोति । क्योकि “रूप के समान केवल 

एक इन्द्रिय मात्र" से ग्राह्य गुण होने से बुद्धि आदिं "विशेष गुण सिद्ध होते हैँ 1 

जो गुण" होता हुआ एकेन्द्रियमात्रग्राह्य होता है, उसे “विशेष गुण" कहते ह । मत 
इति । इसच्ि चुद्धि आदि" को दिगादि द्रव्यो के गुण नहो समञ्लना चाहिये । 

तस्मादिति 1 इसलिये इन आठ ( पृथिवी आदि प्वभरुत, दिक्‌, कार ओर मन ) 
द्रव्यो से भिन्त किसी नवम द्रव्य ( गुणी) को शुद्धि आदि गुणों का आश्रय कहना 
चाहिये । उसी (नवम द्रव्य" को आत्मा कहते हैँ । 

माधुरी 

परिशेषानुमान के आधार पर-ुद्धयादिगुण, आत्मा के आधित होते है - इसे 
सिद्ध करने के लिय प्रथमतः प्रसक्त प्रतिषेध वताय! गया है । पृथिवी आदि जो आठ 
गुणी ( द्रव्य ) है, उनमें से पृथिव्यादि पञ्वभूतोंके तोये बुद्धि आदि' गुण द्ो नहीं 
सकते । क्योकि बुद्धि आदि गुणों का मानस प्रत्यक्ष हुआ करता है । इसी बात को 
अनुमान प्रयोग के द्वारा वता रहे है--“बुद्धयादयो भूतगुणा न भवन्ति; ( प्रतिज्ञा ) 
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मानसप्रत्यक्षत्वात्‌, ( हेतु ), थे हि भूतानां गुणाः ते न मनसा गह्यन्ते, यथा रूपादयः 
( व्यतिरेकी उदाहरण ) इस ग्रन्थ से वधम्यं का उदाहरण वताकर बुद्धि आदिमं 
भूतगुणत्व का निषेध प्रदशित क्रिया है। आठ द्रव्यो मे से--(१) पृथ्वी, (२) जल 
( अप्‌ ) (३) तेज, (४) वायु, (५) आकाश-ये पांच द्रव्य, पच्भ्रुत' शब्द 
से कहे जाते हैँ 1 “भूतत्वं नाम वाहयेन्द्ियग्राह्यविशेषगुणवत्त्वम्‌,--बाह्येन्द्रिय से ग्राह्य 
विशेषगुण जिसमें होता है, उसे भूत" कहते हँ । अतः यहां पर श्रुतः शब्द से पृथिवी 
आदि पाँच का ग्रहण किया जातादहै। उक्त पच भूतो के शगन्ध, रस, रूप, स्पशं 
ओर शब्द" इन गुणों का ॒श्रत्यक्ष' बाह्य इन्द्रियो से होतादहै। "मन" से नहीं। किन्तु 
"वुद्धि" आदि का प्रत्यक्ष 'मन'से होतादहै, "बाद्येनश्िय'से नहीं। यह्‌ भेदहोनेसे 
"बुद्धि" आदि को “पच्वभूतों' का गुण नहीं कहते हैँ । तथा दूसरा अनुमान यह होगा कि 
धे बुद्धि आदि, "विशेषगुण" होने से "दिक्‌, काकु, मन' इन तीन द्रव्यो के भी “गुण 
नहीं कहकाति । क्योकि "दिक्‌ आदि तीन द्रव्यो मे 'सामान्यगुण' रहते ह, विशेषगुण 
नहीं । बृद्धि आदि तो विशेषगुण है, इनकी विशेषगरुणता को पौधे वता चुके हँ । इसी 
को ्रन्थकारने दूसरे अनुमान प्रयोगके वारा बतादियादैकि नापि दिक्काल- 





` मनसां गुणाः ( प्रतिज्ञा ), ` "विशेषगरुणत्वात्‌, ( हेतु ), अतः यह्‌ व्याप्तिटैकिथे हि 


दिककालादिगरुणाः न ते विशेषगुणाः । यथा संख्यादयः'--( व्यतिरेको उदाहरण } दै । 
“संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व--ये सात, सभी द्रव्यांके 
“सामान्यगुण' माने गये हैँ । ओर वाकी अवशिष्ट गुणों को विशेषगुण कहा जाता ह । 

प्रयोगश्च, बुद्धयादयः पृथिन्याद्यष्टद्रव्यव्यतिरिक्तद्रव्याधिता- पृथिव्याद्य्ट- 
दरव्यानाधितत्वे सति गुणत्वात्‌ \! यस्तु पृथिन्याद्य्टद्रव्यव्यतिरिक्तद्रव्याधितो न 
भवति, नासौ पृथिन्याद्य्टद्रव्यन्यतिरिक्तद्रव्यानाश्ितत्वे सति गुणोऽपि भवति 
यथा रूपादिरिति केवङ्व्यतिरेको । अन्वयन्यतिरेकी वा । तथाहि, बुद्धचादयः 
पुथिव्यादय्टद्रग्यव्यतिरिक्तद्रव्याध्िताः पुथिव्याद्यष्टद्रव्यानाभितत्वे सति गुण- 
त्वात्‌ । यो यदनाधितो गुणः स॒ तदतिरिक्ताधितो भवति । यथा पुथिव्याद्ना- 
भितः शब्दः पुथिव्यादयतिरिक्ताकाल्चाश्रय इति । तया च बुद्धचादयः पुथिव्या- 
दयष्टद्रव्यातिरिक्ताश्रयाः । 

तदेवं पथिव्याद्य्द्रव्यव्पतिरि क्तो नवमं द्रव्यमात्मा सिद्धः 1 

प्रयोगश्चेति 1 आत्मा के अस्तित्व का साधक अनुमान प्रयोग इस प्रकार टै- 
( १) वुद्धि, (२) सुख, (३) दुःख, (४) इच्छा, (५) देष, (६) प्रयत्न-- 
ये बुद्धचादिषट्क ( छह ), ( १) पृथिवी, (२) जच, (३) तेज, (४) वायु, 
( ५) आकाश, (६) काल, (७) दिक्‌ (८) मन, इन आट द्रव्यो से अतिरिक्त 
( भिन्न ) द्रव्य में आचरित रहते हैँ ( प्रतिज्ञा ), क्योकरिये, पृथिव्यादि आठ द्रव्यों पर 
आश्रित न रहकर भी “गुण कहराते है ( देतु ) । ` यस्त्विति 1 जो, पृथिव्यादि आठ 
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द्रव्यो से अतिर्क्ति किसी द्रव्य में आश्रित नहीं रहता, वह्‌ पृथिव्यादि आठ द्रव्योमें 
अनाश्रित ( आश्रित न होता हआ ) गुणभी नहीं हो सकता है, जैसे “रूप । यह 
केवलव्यतिरेकी' अनुमान है, क्योकि यह साघ्यग्यतिरेक मे हेतुव्यतिरेक की व्याप्ति 
के आधार पर कियागयादहै। 


इसी बात को “अन्वयग्यतिरेकी' अनुमानसे भी बता सकते है-अम्बयग्यति- 
रेकीति । अथवा अन्वयव्यतिरेक अनुमानप्रयोग इस प्रकार कर सकते हैँ । तथा हीति । 
बुद्धचयादिगुण, पृथिवी आदि आठ द्रव्यो से भिन्न द्रव्य में आधित हुं ( प्रतिज्ञा), 
क्योकि ये, पृथिव्यादि आठ द्रग्यों में अनाश्रित होकर गुण है ( हेतु ), जो जिस द्रव्य में 
अनाश्रित गुण होता है, वह्‌ गुण, उससे भिन्न द्रव्य मेँ आधित होता है। जसे- पृथिवी 
आदि ञाठ द्रव्यो मे अनाधित "शब्द" पृथिवी आदि से भिन्न नवम द्रव्य आकाश में 
आचरित रहता है ( उदाहरण ) । तया चेति । अतः बुद्धि आदि गुण, पृथिव्यादि अष्ट 

द्रव्यो से भिन्न द्रव्यमें आचरित दहै। 

तदेवमिति । इस रीति से पृथिकी आदि आठ द्रव्यो से पृथक्‌ नवम द्रव्य “आत्मा 

सिद्ध किया जाता दहै । 
माधुरो 

अभी तक किये गये विवेचन से यहु सिद्ध करिया गया किं पृथिव्यादि आठ द्रव्यो 
से भिन्न जो द्रव्य, इन वुद्धचादि गुणोंका आश्रय होगा, वही “आत्मा पदाथंदहै 
यह निष्कषं अनुमान प्रमाण के आधार पर प्राप्त हुआ है। इस आधारभूत अनुमान 
काप्रयोगदो प्रकारसे किया गया है--( १) केवक्व्यतिरेकी ओर ( २) अन्वय- 
व्यतिरेकी । पहले वता चुके हैँ किं “गुण अवश्य ही गुणी" ( द्रव्य ) में आध्धित रहता 
है। अतः इस नियम के अनुसार वुद्धि आदिगुणोंको भी शुगी' ( द्रव्य ) के 
आश्रित रहना ही होगा । विचार करने पर निश्चित हो जातादहैकि वे बुद्धि आदि 
गुण, परृथ्वी-जल-तेज-वायु-आक।श-काल्दिक्‌ ओर मन इन आठ द्रव्योमंसे किसीभी 
द्रव्य पर आश्रित नहीं हँ । इसवल्यि उन वबुद्धचादि गुणों के आश्रयभ्रूत, उक्त आठ 
द्रव्यो से अतिरिक्त नवम द्रव्य को मानना ही होगा, वही “आत्मा पदाथं है। 

हांका--उक्त प्रकार से एक नवम द्रव्य को मानने की अपेक्षा पृथिव्यादि आठ- 

द्रव्योमेसे ही किसी एक शरव्यमें बुद्धचादिगुणों को आश्रित मान चिया जायतो क्या 

हानिदहै? 

समा०- हमें दो अनुमानं के आधार पर निश्चितहोगयाहै किं वे बुद्धि आदि, 
पृथ्वी आदि द्रव्यो के गुण नहीं हैँ । वे दो अनुमान इस प्रकार ह-बुद्धचादयो न गुणाः 
भूतानां मानसप्रत्यक्षत्वात्‌ । ये ही भूतानां गुणाः, ते न मनसा गृह्यन्ते, यथा रूपादयः । 
अर्थात्‌ बुद्धि आदि, "पृथ्वी आदि भूतो" के गुण नहीं हो सकते, क्योकि उन गुणो 
का मानसप्रत्यक्ष होतादहै। “जो भरूतों के गुण होते दै, उनका मानसप्रत्यक्ष नहीं 
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होता" -यह नियम दहै। जैसे रूपादि गुणों का मानसप्रत्यक्ष नहीं होता है, क्योकि 
वे, भूतो के गुण है। दुसरा अनुमान इस प्रकार है- “नापि दिक्‌कार्मनसां गुणा 
विशेषगुणत्वात्‌ । ये हि दिक्काकादिगुणाः, संख्यादयः, न ते विशेषगुणाः, ते हि सवं 
दरव्यसाधारणगुण। एव" 1 अर्थात्‌ बुद्धि आदि गण, “दिक्‌, कार ओर मनः इन द्रव्यो के 
भी "गुण" नहीं हो सकते, क्योकि वे विशेष गुण हैँ । यह एक नियम है-- "जो, 
दिक्‌, काक ओर मन इन तीनोमेसे किसीका गुण होता है, वह "विशेषगुण" नहीं 
कह॒काता 1 जैसे -संख्या, परिमाण आदि, "दिक्‌, काक ओर मन' के गुण है, इसलियि 
वे विशेषगुण नहीं कहर ते, अपितु उन्हे समस्त द्रव्यो का साधारण गुण कहा जाता है । 
इन दो अनुमानप्रमाणों ने यह्‌ निश्चित कर दिया किं पृथिव्यादि आठ द्रव्य, 
बुद्धयादि गुणो" के आश्रय नहीं हँ । 
शंका-वुद्धयादिगुणो को ही "विशेषशुण' क्यो मान रहे हँ ? 
समा०-वुद्धयादयस्तु विशेषगुणाः ( प्रतिज्ञा ), गुणत्वे सति एकेन्द्रियमात्रग्राह्य- 
त्वात्‌ ( हेतु ), रूपवत्‌ ( उदाहरण ) अतो न दिगादिगुणाः । अर्थात्‌ ( वुद्धि आदितो 
विशेषगुण है, क्योकि ये गुण होते हृए केवर एक इन्द्रिय से ग्राह्य होते हँ । जेसे-- 
रूप । अतः वुद्धि आदि, "दिशाः आदि के गुण नहीं हँ इस प्रकार "वुद्धि" आदिमे 
विशेषगुणत्व का निश्चय किया जाता है । निष्कषं यह है कि बुद्धि आदि ये "विशेष- 
गुण" होने से इन्हे “दिशा, काक, मन" के गुण नहीं कहा जाता । क्योकि दिक्‌, 
का, मनके जो गुण होते रहै वे सामान्यगुण होतेटहँ। ओर बुद्धि आदि गुणोंका 
“मानसप्रत्यक्ष' होने से वे पृथिवी आदिके भी गुण नहींहो सकते । प्रथिवी आदि के 


` गुणों का तो बाह्येन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है। अतः परिशेष्यात्‌ नवम द्रव्य की कल्पना 


अनिवायं होती है । आकाश-निरूपण के प्रसंग मे पारिशेषानुमान' का परिचय दिया 
जायेगा । इतना ही समञ्ना प्यप्ति होगा कि परिशेषानुमान से “आत्मा' पदाथं सिद्ध 
होता है । पूववत्‌, शेषवत्‌ ओर सामान्यतोदृष्ट-इन तीन अनुमानों मे से “शेषवत्‌! 
को परिगेषानुमान भी कहते है 1 एसा न्यायभाष्यकार ने ( १।१५ मे ) कहा है । 

यहाँ पर ग्रन्थकार ने इस परिशेषानुमान का दो प्रकारसे प्रयोग किया है--एक 
“केवक्व्यतिरेकी' के रूप में ओर दूसरा “अन्वयव्यतिरेकी' के रूप में 1 

( १ ) केवरुव्यतिरेकी-अनुमान को श्रयोगश्च' कहकर ग्रन्थकार स्वयं वता रहे 
है-वुद्धयादयः प्रथिव्याद्यष्टद्रव्यातिरिक्तद्रव्याश्रिताः { प्रतिज्ञा) पृथिन्याद्यष्टद्रव्या- 
ऽनाश्रितत्वे सति गुणत्वात्‌, ( हेतु ), यस्तु परथिव्यायष्टद्रव्यातिरिक्तद्रव्याश्रितो न 
भवति, नाऽसौ पृथिन्यादष्टद्रव्याऽनाच्रितत्वे सति गुणोऽपि भवति ( व्यतिरेकन्य।प्ति ) 
यथा रूपादिरिति ( उदाहरण ), अर्थात्‌-- बुद्धि आदि पदाथं पृथिव्यादि आठ द्रव्यो से 
पुथक्‌ किसी अन्य द्रव्य में रहते है, वयोकिं ये बुद्धचादि पदाथं, शृथिन्यादि' आठ 
द्रव्यो मे न रहते हए भी “गुण' है, जो पृथिव्यादि आर द्रव्योंसे भिन्न अन्य किसी 
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द्रव्य में आत्रित नहीं रता, वह पृथिव्यादि आठ द्रव्यो मेँ अनाधित हुआ “गुण' भी 
नहीं होता" ( अपितु पृथिव्यादि आठ द्रव्यों में आधित ही गुण होता है )- यह व्यति- 
रेकव्याप्ति" है । जसे “रूप' आदि गुण, अथवा “आकाशः आदि द्रव्य । निष्कषं यह है किं 
जो पदाथ, पृथिव्यादि आठ द्रव्यो से अतिरिक्तअन्य किसी द्रव्य में आश्रित नहीं रै, 
तो उसकी दो प्रकारसे ही स्थिति हो सकती है--( १) यदि वह गुण" हैतो उसे 
पृथिग्यादि आठ द्रव्योमेसे किसी न किसी द्रव्य में आश्रित रहनाही होगा । जसे 
“रूप' आदि पदाथं । ये रूपादि पदार्थं, पृथिव्यादि" आठ द्रव्यो से भिन्न अन्य किसी द्रव्य 
मे आचरित नहीं है, तथापि गुण" कराते हँ । इसि “पुधिव्यादि' आठ द्रव्योमेंसे 
ही किसी न किसी द्रव्य में वे आश्रित होते है। 

जो पदाथं, "पृथिव्यादि" आठ द्रव्यो से भिनन किसी अन्य द्रव्यमें भी आश्रिते 
नहीं है तथा पृथिव्यादि आठ द्रव्योंमेंसे किसी द्रव्ये भी आचरित नहीं है, तो वह्‌ 
पदाथं "गुण" नहीं हो सकता । जसे आकाश' आदि द्रव्य । किन्तु बुद्धि" आदि पदायं 
कौ स्थिति तो उक्त स्थितियोंसे विलक्षणदहीदहै। वे बुद्धि आदि पदार्थ, पृथिव्यादि 
अष्टद्रव्योंमंसे किसी द्रव्यमें आधित नहींर्हु, तथापि गुण" कृते है । अतः 
कहना होगा किं वे अवश्य ही पृथिव्यादि अष्टद्रव्यों से भिन्न किसी द्रव्य में आश्रित 
दै यह अनुमान केवर्व्यतिरिकी है, क्योकि यह्‌ साध्यव्यतिरेक में हेतुव्यतिरेक की 
व्याप्ति के आधार पर-अर्थात्‌ “जो पदाथं पृथिव्यादि अष्टद्रव्यों से पृथक्‌ किसी अन्य 
द्रव्य में आचरित न होकर भी पृथिव्यादि अष्ट द्रव्यो में भी आधित नहीं रहता, वह्‌ 
"गुण" भी नहीं कहता" यही व्यतिरेकव्याप्ति है-- यह केवकग्यत्तिरेकी-अनुमान 
किया गयाहै। 

बुद्धि आदि गुणों का आश्रय, पृथिव्यादि अष्टद्रव्यों से भिन्न द्रव्य को केवलव्यति- 
रेकी अनुमान के द्वारा बताने का अभिप्राय यह्‌ है-"वह्‌ नवम द्रव्य “आत्मा'हीहो 
सकत। है, अन्य कोई नहीं । क्योकि सभी आत्मा" पक्ष के ही अन्तगंत है। इसल््यि 
कोई “अन्वयी दृष्टान्त" उपक्न्ध नहीं होता है । जिसे बुद्धचादि पदार्थो के आश्रय 
रूप मे प्रदशित कियः जासके। एवं च यहाँ पर अन्वयनव्याप्तिके न बन सकनेसे 
केवर्व्यतिरेकी अनुमान ही दिखाया गया है । 

(२) किन्तु विचार करने पर इस प्रसंग में अन्वय-व्यतिरेकी अनुमानकीभी 
संभावना हो सकती है । अतएव “अन्वयव्यतिरेकी वा" कहकर ग्रन्थकार ने अन्वय- 
व्यतिरेकी अनुमान को भी प्रदशित किया है! क्योकि नियम ( व्याप्ति ) के स्वरूप में 
"यत्‌-तत्‌" शब्दों से शुद्धि आदि' किसी “गुणविशेष" को न बताकर केवल शगुणसामान्य" 
को बताया गया है। इस सामान्य नियम का आधार लेकर उदाहरण ( दृष्टान्त ) 
बता दिया कि जैसे “शब्द ( गुण) पृथिवी आदि द्रव्य मे आश्रित नहीं रहता, 
अतः वह पृथिवी आदि द्रव्यो से भिन्न आकाश द्रव्य मे आचरित होता दहै। उसी तरह 
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बुद्धि आदि शण भी पृथिवी आदि अष्ट द्रव्य के आश्रित न होने से उनसे भिन्न द्रव्य में 
आश्रित होते है । इसतरह अन्वय तथा व्यतिरेक उपक्न्ध हो जाने से अन्वय-व्यतिरेकी 
अनुमान से भी "आत्मा" को बताया जा सकता है । 

अन्वयव्यतिरेकौ अनुमान का प्रयोग "अन्वयन्यतिरेकी वा। तथाहि" कहु कर 
किया गया है बुद्धचादयः पृथिव्याद्यष्टद्रव्यातिरिक्तद्रव्याश्रिताः, ( प्रतिज्ञा), पृथि- 
व्यादयष्टद्रव्यानाश्ितत्वे सति गुणत्वात्‌ ( हेतु ), यो यदनाश्रितो गणः स तदतिरिक्ता- 
न्नितोः भवति, ( व्याप्ति ) यथा पृथिव्याद्यनाच्रितः शब्दः पृथिव्याद्यतिरिक्ताकाशाश्रय 
इति ( उदाहरण ) । अर्थात्‌ बुद्धि आदि पदार्थ, पृथिन्याद्यष्टद्रग्यों से अतिरिक्त 
किसी द्रव्य मे आश्रित है, क्योकि वे बुद्धचादि पदाथं, पृथिव्याद्यष्टद्रव्यों मे आधित 
न रहते इए भी गुण कहटकाते हैँ । जो, जिसमे आधितन होते हृए भी श्गुण 
कहलाता है, वह॒ उससे भिन्न में आश्रित रहता है--यह्‌ व्याप्ति ( नियम) है। 
जैसे--“शब्द' पदार्थं, पृथिव्यादि द्रव्यो मे आधित न होता हआ भी "गुण" कहलाता 
है, अतः वह ( शब्द ), पृथिवी आदि द्रव्य से भिन्न "आकाशः संज्ञक नवम द्रव्यमें 
आश्रित रहता है । उसी तरह बुद्धि आदि पदार्थ, पृथिन्याद्यष्ट द्रव्यो मे अनाश्रित 
होते हृए भी गुण कहते ह, इसल््यि मानना ही होगा करि वे, पृथिव्यादि आठ 
द्रव्यो से अतिरिक्त अन्य द्रव्य में अवश्य ही आचरित होगे । एवं च केवलव्यतिरेकी तथा 
अन्वयनव्यतिरेकी दोनों अनुमानों से वुद्धि आदि' गुणों के आश्चरयरूप में पृथिव्यादि 
व से अतिरिक्ति जिस द्रव्यकी सिद्धि की गई है वहु “आत्मा संज्ञक नवम 
द्रव्य है। 

इस प्रकार आत्मा की सत्ता को सिद्ध करने के वाद नैयायिको के 'नानात्मवादः 
पर वेदान्तिर्यो का कटन। है कि ब्रह्म" ही. अपनी अविद्यासे संसारम अतादहै 
अर्थात्‌ संसारिक बन्धनो से बद्ध होता है ओौर अपनी विद्या से वह मुक्त भी होता है। 
अविद्योपहित ब्रह्म" ही “जीव*रूप को ग्रहण करता है । अर्थात्‌ "जीव" शब्द से कहा 
जाता है। एवं च घटाकाश-मठाकाश में परस्परभेद न होने से जीवोंका भौ परस्पर 
भेद नहीं है । अतः घट।काश-मठाकाश की तरह व्यवहूत होने वाले “जीव-त्रह्य' 
दोनों का एकत्व ही है- रेषा कहने वाले वेदान्तियों के पास “एकमेवाद्वितीयं ब्रह्म" 
इत्यादि श्रुतिवचन ही प्रमाण है । 


किन्तु इनका कहना ठीक नहीं है, क्योकि “अनुमान प्रमाण की कसौटी पर 
उनका कथन खरा नहीं निकल रहा है । अनुमान इस प्रकार होगा-“"विमतौ भिन्नौ, 
. किच्िज्जतस्व-सवंज्ञत्वादिविरुद्धधर्माश्टस्तत्वात्‌, दहन तुहिनवत्‌' । जीव ओर ब्रह्म दोनों 
- रीथ भिन्न-भिन्न है, क्योकि उनके परस्पर विरुद्ध धमं, अग्नि ओौर हिमकी 
करद । कहा भी है--अयमव हि ` भेदो भेदहतुर्वा यद्विरुद्धधर्मध्यासः कारणभेदश्च' । 
णतः जीव भौर ब्रह्य को एकंत। नर्‌ है, वे दोनों परस्पर भिन्न है । 
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शंका--"जीव-त्रह्म' का मभेद ( एकत्व ) आगम के ब पर तो सिद्ध ही है। 

समा०- "एकमेवाद्वितीयं ब्रह्म' यह श्रुति, "दोनों" के अभेद ( एकत्व ) को नहीं 
बता रही है, अपि परमेश्चवर' कौ अपेक्षया “अन्य कोई पुरुष' उससे अधिक नहीं है- 
यह वता रही है । अर्थात्‌ अन्य किसी पुरुषमें परमेश्वर से अधिकता का निराकरण 
कर रही दहै । हजारों आगम इकढ़ा ( एकत्रित ) जो जांयतो भी "वट" को पट नहीं 
वना सकते । इसचल््यि ब्रह्य ओर जीव' दोनों में परस्पर भेद का संभव होने से तथा 
"सुखादि की विचित्रता! दीखनेसे “उनमें भेदका ही स्वीकार करना होगा । अत 
एव यह्‌ कटा गया है कि नानात्मानो ग्यवस्थातः ।' 


स च सर्वत्र का्यपिलम्भाद्‌ विभुः, परममहतृपरिमाणवानित्यथंः \ विभू- 
त्वाच्च नित्योऽसौ व्योमवत्‌ । सुखादीनां वेचिन्र्यात्‌ प्रतिक्रीर भिन्नः । 

स चेति । ओर वह्‌ आत्मा, सवत्र कायं ( अद्ष्टानुरूप फल } की उपरन्धि होने 
से विभु है, अर्थात्‌ परम महत्‌ परिमाण" वालादहै। ओौर "विभु होने से वह्‌ 
'आकाश' ( व्योम ) के समान नित्यभीदहै। ओौर प्रत्येक व्यक्तिके सुख आदि भोग, 
भिन्न-भिन्न होनेस प्रत्येक शरीर में “आत्मा' भी भिन्न-भिन्नदै। अर्थ्‌ सभीका 
आत्मा" एक नहीं है । 

माधुरी 
आत्मा का परिमाण- 

आत्मा" यह्‌ एक अतिरिक्त नवम द्रव्य है, यह्‌ निश्चित हुआ है । तथापि कोईभी 
द्रव्य, परिमाणशून्य नहीं हआ करता । इसच्ि उस आत्मा के परिमाण का विचार 
करना भी आवश्यक ह । उसके परिमाण के सम्बन्ध में विद्वान्‌ दाशंनिकों के भिन्न-भिन्न 
विचार हैँ । रामानुजादिदाशंनिकों ने उसे अणु" परिमाण माना है । जेन दाशनिकों ने 
उसका 'मध्यम' परिमाण बताया है। मध्यम परिमाण का अथं है (शरीरसम परिमाण'। 
किन्तु न्यायतथा वंशेपिक दशन के विद्वानों ने उसका "विभु अर्थात्‌ परममहत्‌ 
परिमाण मान। है । अत एव तकभाषाकार ने “आत्मा' का परिमाणः “विभु बताया 
ओर उसक्रा अथं भी स्पष्ट कर दिय है कि आत्मा" परममहत्परिमाणवान्‌ है। यहां 
पर "महत्‌" कहकर “भावप्रधान निर्देश' किया है । अन्यथा “आन्महतः समानाधिकरण- 
जातीययोः' सूत्र से 'महापरिमाण' शब्द क। प्रयोग किया गया होता । भावप्रधान- 
निर्देश होने से ही परममहत्परिमाणवान्‌" का अथं यह्‌ हुआ किं “परमं निरवधिक 
महत्त्वं परिमाणं यस्य सः' एेसा आत्मा" । "विभुत्व'- से सवंमूतं-द्रग्य-संयोगित्व 
या इयत्तानवच्छिन्न-परिमाणयोगित्व' अथं बताय। गया है। सवंमूतंद्रन्यसयोगित्व 
का अथं है-- विश्व के यच्च यावत्‌ समस्त मूतं द्रव्यो से संयुक्त होना । समस्त मूतं 
द्रव्यो से .संयोग' तीन प्रकार से संभव हो सकता है । 
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उनमें पहला प्रकार तो यह है किं आत्मा' कहीं एक जगह पर स्थिर रहे ओर 
समस्त मूतं द्रव्य, उसके समीप आ जाय । 

दूसरा प्रकार यह है कि आत्मा" स्वयं, उन मूतंद्रव्यों के समीप पहुंचे । 

तीसरा प्रकार यह रै कि उस ( आत्मा) का इतना महान्‌ परिमाण दहो किं विश्च 
के समस्त मूतं द्रव्य उसकी परिधिमें आ जाय । 

इन तीन प्रकारोमे से पहला प्रकार अग्यावहारिक होने से उपहासास्पद है। 
दूसरा प्रकार भी बुद्धिग्राह्य नहीं है, क्योकि यदि वहु ( आत्मा ) मूतं द्रव्यो के समीप 
निरथक जाताही रहेगा तो जगत्‌ के अन्यान्यव्यवहार कव ओर कंसे कर पायेगा । 
दुसरी बात यह भीहै कि संसार के सभी मूतंद्रव्यों मे एक ही समय में वह्‌ संयुक्त नहीं 
हो पायेगा, जिससे उसकी व्यापकता ( विभूता ) सिद्ध नहीं हो पायेगी । परिशेषात्‌ 
तोसरा प्रकार ही एक एेसा है, जिससे समस्त मूतंद्रग्य उसकी परिचि में आकर युगपत्‌ 
उससे संयुक्त हो सकते है । एेसा होने पर ही उस ( आत्मा ) की "व्यापकता" निरवधि 
सिद्ध हो सकेगी । 

एकं व्यावहारिक उदाहरण से भी उसकी विभुता सरता से समञ्ञ मे आ सकेगी । 
किसान धान ( शालि ) बोता है, व्यावहारिक प्रत्यक्ष ( दृष्ट ) सहकारिकारण क। 
सान्निध्य सभी “शाकि' बीजों को यद्यपि समानरूपसे प्राप्तदहै, तथापि किसीकी 
शाक" तो फक्ती है ओर किसीकी नहीं फल्ती है । अतः कहना होगा किं दुष्ट 
सहकारिकारण के अतिरिक्त अदुष्ट भी सहकारी होत। है 1 वह्‌ "अदृष्ट" स्वोपकारक 
पवन-पावकादि पदार्थो मे क्रिया को उत्पन्न करता है। कहा भी है-अग्नेरूध्वं ज्वलनं 
वायोस्तियंक्‌-पवनम्‌, अण्‌-मनसोश्चाद्यं कमं इत्येतानि अदुष्टकारितानि' । जसे भिन्न- 
भिन्न स्थानों मे शालिसम्पत्तिरूप फल दिखाई देता है, उससे स्पष्ट होता है किं उसके 
कारणभ्रुत “अदुष्ट' के] अधिकरण जो आत्मा है, वह्‌ विभु" है। अनुमानप्रमाणसेभी 
उसकी विभुता बतायी जा सकती है । जेसे-"विमतम्‌ अदृष्टं स्वाश्रयसंयुक्त एव 
मआश्रयान्तरे क्रियां जनयति अन्योन्याभाव-विरोधक्रियाहेतुगुणत्वात्‌ गुरुत्ववत्‌" 1 अथवा 
आत्मा अणृत्वरहितः इन्द्रियग्राह्यगुणाधिकरणत्वात्‌ कुम्भवत्‌" । इन अनुमानों से भी 
आत्मा" का “विभुत्व' सिद्ध होता है। विभुत्व की सिद्धि हो जाने से उसका "नित्यत्वे" 
भी सिद्ध हो जाता है 1 एवं च “आत्मा' का विभू परिमाण है । 

निष्कषं यह है किं शरीरस्थित जीवात्मा को "विभु" अर्थात्‌ व्यापक यानी परम- 
महत्परिमाणवान्‌ स्वीकार क्रिया है। उसे "विभु" सिद्ध करने के ल्यि सर्वत्र कार्यो 
पलम्भात्‌" हेतु को बताया है। इस हेतु के अभिप्राय को समञ्लना आवश्यक है । इस 
संसार मे प्रत्येक व्यक्तिकिसीन किसी वस्तुका किसी न किसी प्रकार से उपभोग 
करता रहता है । उस उपभोग्य वस्तु की उत्पत्ति में उसकी उत्पादक कारण सामग्री के 
अतिरिक्त उस उपभोक्ता व्यक्तिका “अदृष्ट' भी उस सामग्री के साथ जुड़ा रहता हे । 


^ | इ ॥ 
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अतएव किसी “वट ' आदि के निर्माण मेँ उसकी उत्पादक सामग्री--चक्र, चीवर, कुलाल, 
कपारु आदि के साथ उसके उपभोक्ता व्यक्ति का "अदृष्ट" भी जुड़ा रहता है । गतः 
घटोत्पत्ति मे अन्य उत्पादक सामग्री जसे "कारणः कही जाती है, वसे ही उपभोक्ता 
व्यक्ति के “अदृष्ट को भी उसमे कारण मानना चाहिए । क्योकि एक ही कुला के 
बनाये ओर एक ही “आवे' मेँ परकाये गये घटोंँमें भी परस्पर भेद दिखाई देता है। 
कोई धट अधिक पकातो कोई घट कम पकारहताहै। इसप्रकार कायम जो 
भिन्नता उपख्न्ध होती है उसमें उपभोक्ता व्यक्तियों का “अदृष्ट' भेद ही कारण होता 
है 1 उसी तरह एक ही वगीचेमेक्गे हए, एक ही पानीसे सीचे हुए वृक्षों के फलों 
मे भी भिन्नता दिखाई देती है । उस भिन्नता का कारण उन फक्भोक्ताओों का “अष्टः 
ही समञ्लना चाहिए । एक ही व्यक्ति के जीवनकारू में जिस-जिस वस्तु से उसको भोग 


, मिक्ता है, वह्‌ "वस्तु किन-किन स्थानों में विभक्त दै, उसे गिना नहीं जा सकता । 


जहां भी वह्‌ व्यक्ति चरा जाय, वहीं पर उसे वह्‌ भोग उपक्व्ध हो जाताहै। इसी 
वात को महाकवि श्रीहूषं ने अपनी कान्यभाषामें कहा है-"क्व भोगमाप्नोतिन 
भाग्यभाग्‌ जनः ।' इससे यह्‌ स्पष्ट हो जाता है किं उस भाग्यवान्‌ के भोग की सामग्री 
सर्वत्र सुकभ रहती है । उस सुलभता में उस व्यक्ति का “अदृष्ट' ही कारण होता है । 
जव अदृष्ट का सवत्र सम्बन्ध है, तव उस अदृष्ट के अधिकरण “आत्मा' कौ सत्ता भी 
सर्वत्र है, यह मानना ही होगा । उसकी सवत्र 'सत्ता तभी रहेगी, जव उसे विभु 
( परममहत्परिमाणवान्‌ ) माना जाय । इसी आशय को व्यक्त करने के किए (स्वेत 
कार्योपलम्भाद्‌ विभुः" कहा गया है । 

हांका--आत्मा को "विभु मानने की आवश्यकता क्या है ? उसका “मध्यम परि- 
माण' अर्थात्‌ पुरे शरीर में व्यापक रहना तो समञ्ञ मे आता है, किन्तु उसे परम- 
महत्‌ परिमाण" वारा कहना समज्ञ मे नहीं आ रहा है । क्योकि सरदी-गर्मीं के समय 
मे सम्पुणं शरीर में शीतता-उष्णता का अनुभव युगपत्‌ होता है 1 अतः उसकी "विभुता 
को शरीर तक सीमित समञ्न। चाहिए उसकी व्यापकता को सम्पूणं संसार में मानने 
की आवश्यकता नहीं है । अतः उसका “मध्यमपरिमाण' ही उचित प्रतीत हो रहा है । 

समा०-उक्त शंका का समाधान अ्रन्थकार ने “सवत्र कार्योपकम्भः कहकर दे दिया 
है कि समस्त विश्वमे आत्मा का कायं उपलब्ध होने से उसका सर्वत्र अस्तित्व है 
केवल शरीरम ही नहीं । 

संसारम दो पद्धतियोंसे कायं हआ करताहै। कु कायं जो स्वयं के प्रयत्न 
से किये जाते है, वहा शरीर उपस्थित होने कौ आवश्यकता रहती है । ओौर कुछ कायं 
“अद्ष्ट' के भरोसे होते हँ जिन्हें भगवानु के भरोसे, भाग्य के भरोसे आदि शब्दो से 
कहा जाता है । एेसे कार्यो के ल्ि सशरीर उपस्थित होने की आवश्यकता नहीं रहती । 
वहा तो अदृष्ट ' ही उपस्थित रहता है । अदृष्ट की उपस्थिति “आत्मा' के विना नहीं 
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हो सकती । क्योकि-अदुष्ट की स्थिति अत्मामें ही रहती है । अदृष्ट का अधिकरण 
"आत्मा" होता है । अतः कार्योत्त्ति स्थर मेँ आत्मा की सत्ता ( अस्तित्व ) मानने से 
उस पर स्थित “अदृष्ट की स्थिति भी सिद्ध हो जाती है। 

यदि "आत्मा" मध्यमपरिमाणवारा ही (शरीरम ही सीमित) माना जायेगा 
तो उसपर स्थित “अदृष्ट की पहुंच दूर-दूर तकके स्थानोंमें कसी हो सकेगी ? 
क्योकि “अदुष्ट ( पुण्य-पापया ध्मं-अधमं) तो “आत्मा कागुणरहै, वह अपने 
आश्रय ( आत्मा ) को छोडकर इधर-उधर जा नहीं सकता । साथ ही वह्‌ अमूर्त 
तथा अद्रव्य" होनेसे गतिशीर भी नहींहै। अतः विश्वभर में “अदृष्ट' की युगपत्‌ 
उपस्थिति कराने के लिए उसके अधिकरण (आत्मा' को "विभु" परिमाण बाला कहना 
ही होग। 1 उसे विभु ( व्यापक ) मानने पर वह्‌ सम्पूणं विश्च में सर्वत्र युगपत्‌ ( एक 
ही समय ) व्याप्त होकर रह सकेगा, तव उसपर स्थित उसका अदृष्ट भी सवत्र 
युगपत्‌ उपस्थित हो सकेगा 1 जिससे विश्च के भिन्न-भिन्न स्थानोंमेएकही समय 
क(्योत्पित्ति के होने मे कोई बाधा नहीं हो सकेगी । 

शंका-जो व्यक्ति जहांहै वहीं पर वह क्रिसीन कसी कायंकोषेदा करता 
रहता है 1 अतः कोसों दुर रहने वाले व्यक्ति के अदृष्ट" को उस कायं का उत्पादक 
मानने की क्या आवश्यकता है ? 

समा०-सभी वस्तुए सभी के कामम नहीं आती दहै कोई वस्तु किसीके काम 
कीहोतीदहैतो कोई वस्तु किसी दुसरेके कामकी होतीहै। कोई वस्तुएेसीभी 
होती है जो सभीके कामम आतीदहै। कोई वस्तुएेसीभीहोतीदटहै जो एक के ल्यि 
सुखकर होती है तो वही दुसरे के लिये दुःखदहोतीहै। यह भीदेखनेमें आता कि 
अपनी उपयोगी वस्तु हमेशा अपने पास नहीं रह पाती । अनेक वस्तुएुः एेसी भी होती 
है, जो देश-देशान्तर, विदेश आदिकीभी वनी रहती हँ। उन देश-देशान्तरोमें या 
विदेशो मे उन वस्तुओं का उपयोग करने वाला व्यक्ति अपने सम्पूणं जीवनमेजाभी 
नहीं पता । एेसी स्थिति में यह माननादही होगाकि जो व्यक्ति चाहे कटींकाभी 
हो, उसके अदुष्ट से जहां कहीं भी पदा हई वस्तु, उसके अदृष्ट के वर पर उस व्यक्ति 
के पास पहुंचकर उसके उपयोग मे आती रहती है । एवं च जो वस्तु जिस व्यक्ति के 
शुभ अदृष्ट से पदा टोकर उसके पास तक आती है, ओर उसे वह सुखध्रद होती है। 
ओर जो वस्तु जिस व्यक्तिके अणुभ अदुष्टसे पदा हुई हो, वह उसके उस अशुभ 
अदुष्ट के वक्पर उसके पास पहुंचकर उसके ल्य दुःखप्रद होती है । तथा जो वस्तु, 
अनेक व्यक्तियों के अदुष्ट से पदा हई हो, वह्‌ वस्तु अनेक व्यक्तियों के काममें आती 
है। तात्पयं यह है कि तत्तद्‌ व्यक्तिके उपयोगमें आने वारी वस्तु, उस व्यक्ति के 
अदृष्ट से समीप शी पदा हो सकती दहै, ओर दुर-सुद्रुर भी पैदा हो सकतीहै। 
यह सब तभी संभव हो सकता है जब “आत्मा' को व्यापक ( विभु) परिमाणका 
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स्वीकार किया जायेगा .1 अत एव ग्रन्थकार ने "सर्वत्र कार्योकन्धि' के आधार पर 
'आत्मा' के विभु होने का ही निणंय किया है । 

ंका--नेयायिक के मत में "आत्मा" तो अनेक है, ओौर सभी "विभु" है1 तब वे 
सभी विभु आत्मा एक स्थानम एक साथ कंसे रह्‌ सकेगे ? जब छोटी-षछोटी वस्तु 
अपने-अपने छोटे बड़ परिमाण के कारण एक स्थान में एक साथ नहीं रह पाती है, 
तव "परम-महत्परिमाण वाले अनेक आत्मा, एक स्थान मं एक साथ रह, यह्‌ संभव 
ही नहीं हो सकता । 

समा०--अन्य वस्तुभों का दृष्टान्त देना ठीक नहीं है, क्योकि आत्मा को छोडकर 
छोटे-वड़ परिमाण वाली मूतं वस्तुं तो जगह को घेर कर रहा करती हँ । जगह धिर 
जाने के कारण दूसरी वस्तुके छ्ये उसस्थानमें अवक्राश नहीं मिक पाता । परन्तु 
“आत्मा' पदाथं तो “मूतं नहीं है, जिससे वह किसी स्थान को घेरले। अर्थात्‌ अमतं 
पदाथ" अपनी स्थिति से जगह को घेरते नहीं हैँ । अतः उनके साथ रहने मे कोई बाधा 
नहीं दै। जसे एक ही फल, फूल आदि मे “रूप, रस, गन्ध, स्पशं" आदि अनेक गुण 
रहते है, क्योकि वे अमूतं ह-इसकिए वे स्थान का धिराव नहीं करते है! उसी तरह 
'आत्मा' भी अमूतं पदाथं है, वह्‌ कोई ठोस मूतं पदाथं नहीं है 1 अतः एक स्थान में 
अनेक अमूतं अ।त्माओं का एक साथ संयोग होने में कोई बाधा नहीं हँ । 

कांका--अमूतं विभु आत्माएं यदि सवत्र हैँ तो सभी का अदृष्ट" समानखूपसे ही 
सवत्र रहेगा । तव सभी कार्यं, सभीके अदुष्टसे पैदा होगे । एेसी स्थिति मे यहं 
कंसे कहु सकते हैँ कि जिस व्यक्ति के अदृष्टसे जो वस्तु पेदा होती है, वह्‌ उसी 
व्यक्तिके काममेंआतीहै। ओरजो वस्तु जिसके अदुष्टसे पदा नहीं होती वह्‌ 
उस व्यक्तिकेकाम में हीं आती । 

समा०- किसी वस्तु की उत्पत्ति के पूवं उस स्थान मे किसी के रहने मात्र से वह 
उस वस्तु का उत्पादक नहीं होता है 1 अपितु उस वस्तु कौ उत्पत्ति मे यदि उसको 
आवश्यकता अपेक्षित हो तभी वह उस्र वस्तु का उत्पादक वनता दहै, अन्यथा नहीं। 
जैसे किसी गुरु के पास अनेक छात्र अध्ययनायं वेठे हुए है । गुरू उन छात्रो को पडा 
रहा है । पढ़ते समय गुरु ने कोई प्रश्न पुछा । उस्र प्रश्न का उत्तर सभी छात्र जानते 
है वे सव छात्र उत्तर देने में समथं भी रै । तथापि गुरु जिस छात्र से उत्तर प्राप्त करने 
की अपेक्षा रखता है, वही छात्र उत्तर देता दहै। अन्य छात्र चूप-चाप वठे रहते 1 
एेसे अनेक उदाहरण दिये जा सकते हैँ । जैसे कोई तन्तुवाय अथवा कुरार किसी 
, कपड़े को अथवा घट को बुनताहै या बनाता है, उस समय उसके माता, पिता, वच्चे 
अथवा अन्यान्य कितने ही पट-घट-निर्माणदक्ष लोग भी वहां उपस्थित रहते हँ, किन्तु 
वे पट-घट को बनाने नहीं रग जाते है 1 अपितु उस पट याघटको बननेमेंल्गा 
हआ तन्तवाय या कुलार ही उसका निर्माण किया करता है । ओर वहां उपस्थित अन्य 
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सभी खोग चुप-चाप स्थित रहते हैँ । उसी प्रकार वस्तु की उत्पत्ति के समय अनेक 
आत्माओं के अनेक अदृष्टो की उपस्थिति रहने पर भी तत्तद्‌ वस्तु की उत्पत्ति उसी 
व्यक्ति के अदृष्ट से होती है, जिसके च्यि उसे वस्तु का उपयोग होना है । उसी व्यक्ति 
का अदुष्ट उस वस्तु की उत्पत्ति मे आवश्यकरूप से अपेक्षित है । अन्य व्यक्तियों के 
अदृष्ट उक्त समय वहां उपस्थित रहने पर भी वे सब उस वस्तूत्पत्ति के प्रति “अन्यथा 
सिद्ध' होते है । 

शंका-सभी आत्माओं कौ विभूता यदि समानदहैतो उन आत्माओं में समवाय 
सम्बन्ध से रहने वाले अदृष्ट तथा अन्य गुणोंमें सांकयंहोनेकी भी संभावना हो 
सकती है ! कभी किसी समय किसी कारणसे किसी आत्मा में कोई गुण उत्पन्न होता 
है तो उस गुण को अन्य सभी आत्माओं मे भी होना चाहिये । क्योकि उस गुणोत्पादक 
कृरण का सम्बन्ध अन्य सभी विभु आत्माओं से समानहीहै। 

समा०-पट के उत्पादकं तन्तुओं का पट निर्माण के अन्यान्य उपकरण तुरी-वेमा 
आदि के साथ सामान्य सम्बन्ध रहता ही है, तथापि उन उपकरणों मे पट की उत्पत्ति 
नहीं होती । अपितु तन्तुओं में ही ( पट की ) उत्पत्ति होती है। तन्तुओंमें ही पट 
को उत्पत्ति होने के ल्यि उसके कारणभूत तन्तुओं का "तादात्म्य अपेक्षितं रहता है । 
वह्‌ तादात्म्य, पट निमपिक अन्यान्य उपकरणों मे न होने से उनमें पटोत्पत्ति नहीं 
होती, किन्तु तन्तुओं का पट से तादात्म्य होने के कारण तन्तुओं में ही पट की उत्पत्ति 
होती है । इस उदाहरण से यह निष्पन्न हुआ किं किसी वस्तु के उत्पादक कारणों के 
साथ कथंचित्‌ सम्बन्ध हो जाने मात्र से वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती । अपितु उसकी 
उत्पत्ति के किए उसके कारणों के साथ जिस सम्बन्ध की अपेक्षा हो, उस अपेक्षणीय 
सम्बन्ध के रहने पर ही उस वस्तु की उत्पत्ति होती है । 

उसी प्रकार कमं करने वाले के जिस कमं से जिस अदृष्ट की उत्पत्ति होती है, वहं 
अदृष्ट उसी कर्मकर्ता कौ आत्मा मे समवाय सम्बन्ध से रहता है । अतः सांकयं होने 
की कोई बात ही नहीं है। 

सांख्यदशन ने भी (आत्मा' का विभु परिमाण ही माना है । परन्तु इनके मत में 
वह्‌ “सवमूतद्र्यसंयोगित्व" रूप नहीं है । अपितु वह्‌ ( विभुत्व ) अपरिच्छिन्नत्वरूप है । 
अर्थात्‌ परिमाणशुन्य है । अतः उसका कोई परिमाण नहीं है । 

जंनदाशंनिकों ने “आत्मा' को मध्यमपरिमाण वाला" बताया है । अर्थात्‌ आवश्य- 
कतानुसार रवर को तरह जिसमें संकोच-विकास ( वृद्धि-हास ) होता रहता है । चीटी 
के शरीरम वह्‌ छोटा, मनुष्य के शरीर में उसके शरीर के अनुमापसे वसा ओर हाथी 
के शरीर में उसके परिमाण काहोताहै। अर्थात्‌ जिस प्राणी का जैसा शरीर रहता 
है, तदनुरूप ही वह उस आकारमें हो जातादहै। जैन दाशंनिकों के मत में आत्मा 
मेदो अंश होतेहै। एक अंशतो एेसा है, जिसमे वह्‌ रावंदा एकरूप ( अपने स्वा- 
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भाविकरूप ) में वना रहता है । इस अंश' को द्रव्य कटते दै । ओर दुसरा अंश, प्रत्येक 
क्षण में परिवत्ित होता रहता है । इस दूसरे अंश को वे रोग पर्याय" शब्द से कहते 
है । एवं च “आत्मा' द्रव्य ओौर पर्याय एतदुभयअंशवाका होता है । द्रव्यात्मक अंशः 
परिमाण रहित होत। है । ओर पर्यायात्मक “अंश' मध्यमपरिमाण वाला होता है। 
इस अंश की दुष्टि से उसका “मध्यम परिमाणः कहा जाता है । 

इस पर आस्तिक दाशंनिकों का कहना हं कि “आत्मा के द्रव्य ओर पर्याय दोनों 
अश यदि आपसमें एक-दूसरे से परस्पर भिन्नो तो पर्यय अंश के संकोच-विकास 
का उसके ्रव्यात्मक अंश" पर कोई प्रभाव नहीं होगा, तव “आत्मा केम मध्यम 
परिमाणः का कंसे कटा जायेगा ?' ओर यदि दोनों अंशों को एक ही ( अभिन्न ) करें 
तो पर्याथात्मक एक अंश के अनिप्य रहने से दुसरे द्रव्यात्मक अंशको भी अनित्य 
कहना होगा । इस तरह अशद्वयात्मक सम्पूणं आत्मा जव अनित्य रहेगा, तो मृत्यु 
के पञ्चत्‌ उसके कयि हुए सभी कमं" निष्फल होगे। ओौर दुसरे जन्ममें विना 
कमं के ही सुख-दूःखादि फल प्राप्त होगे । अर्थात्‌ छकृतहान' ओर “अकृताभ्यागम' दोष 
उपस्थित होगा । 

वेदान्तदर्शेन में इसके परिमाण के सम्बधमे दो प्रकारके मत पाये जाते है । अद्रेत 
वेदान्ती "आत्मा" को ब्रह्मरूप मानते है । ओर ब्रह्मः परिमाणशरुन्य है,डइसल्ियि (आत्मा 
भी परिमाणशून्य दै । उसका "विभूत्व' परिमाणशुन्यत्वरूप ह । इनके मत में जीवात्मा" 
अन्तःकरणावच्छिन्न चंतन्यरूप है । इसल्यि अन्तःकरणके परिमाणकी दृष्टिसे 
उसे मध्यमपरिमाण वाखा कहु सकते है । 

अन्य वैष्णवदार्शनिकों ने "आत्मा" को अणुपरिमाण वाला क्हाहे। अणुहोनेसे 
यद्यपि वह्‌ शरीर के हूदयभाग में स्थित है, तथापि, उसकी ज्ञानरूप प्रभा ( प्रकाश ) 
सम्पूणं शरीर में फटी रहती है । अत एव सुखदुःख आदि का युगपत्‌ अनुभव होने में 
कोई रुकावट नहीं होती। क्योकि शरीर में स्थित ज्ञानवादिनी-क्रियावाहिनी 
धमनियों के द्वारा शरीरमेंहोने वारी क्रियाओंके सवेदनमे कोई वाधा नहींहो 
पाती । आत्मा के अणुत्व' का प्रतिपादक श्रुतिवचन भी है--एषोऽणुरात्मा चेतसा 
वेदितव्यः'( मुं उ० ३।९ ) । 

किन्तु श्रृति मे प्रतिपादित “अणुत्व' का तात्पयं अणुपरिमाण के वताने में नहीं 


` है 1 अपितु बाह्येन्द्रियों से उसकी अवेद्यता वतनेमें है। ओर अनुमान प्रमाणसेभी 


स्पष्ट होता है कि वह अणुपरिमाण वाला नहीं है । “आत्मा जणत्वरहितः इन्द्रियग्राह्य- 
गुणाधिकरणत्वात्‌ कुम्भवत्‌" इति । अतः “आत्मा को अणुपरिमाणवाला समज्लना 
उचित नहीं है । उसी तरह आत्मा को मध्यमपरिमाणवान्‌ समञ्लना भी ठीक नहीं है, 
क्योकि सावयवत्वादि दोष प्रसक्त होते है। इन सव॒ वातोका विचार करने पर 
अन्ततोगत्वा आत्मा का विभृत्व पक्ष ही समीचीन प्रतीत होता है ' 
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ईश्र- 

ईशर को चर्चाका प्रसंग इसल्यि उपस्थित कर रहेहैँकिं न्यायदशनकारने 
“आत्मा को द्विविध बताते हुए “ईश्वर'का भी संग्रह क्रिया है। तकंसंग्रहकारने 
"आत्मा द्विविधः, जीवात्मा-परमात्मा चेति" कहकर उसका स्पष्ट उल्लेख भी किया ह । 
अत एव दीधितिकार रघुनाथ शिरोमणि अनुमान की व्याख्याके आरम्भमें षी ॐ 
नमः सवंभ्ूतानि विष्टभ्य परितिष्ठते । अखण्डानन्दबोधाय पूर्णाय परमात्मने ॥' मंगला- 
चरण किया है। 

“आत्मत्व जातिमान्‌ ओौर ज्ञानगुणवान्‌- ये दोनों लक्षण आत्मा की तरह्‌ही 
परमात्मा ( ईश्वर ) में भी घटित हौ रहे हैँ । न्याय दशंनक।रने परमात्मा ( ईश्वर ) 
को समस्त जगत्‌ के कर्ताके रूपमे, वेदरचयिता के रूपमे ओौर शुभाशुभ कर्मोके 
अधिष्ठाताके रूपमे स्वीकार कियादहै। 


 शंका-किसी पदार्थं के सिद्ध रहने पर ही उसका लक्षण बनाया जाताहै। तथा 
जगत्कतूंत्व ओर वेदरचयितृत्व, तथा कर्माधिष्ठातृत्व, ये सभी तव घटित हो सकते है 
जब “ईश्वर' नाम का कोई तत्त्व किसी प्रमाणसे प्रथमतः सिद्धहो जाय}! बिना उसे 
सिद्ध क्रिये उसमे कतृत्वादिधमं बताना तो “मूक नास्ति कुतः शाखा' के समानदहीदहै। 


यद्यपि प्रत्यक्ष, अनुमान, श्रुति आदि प्रमाणो से जीवात्मा" की सिद्धि हो चुकी दहै, 
तथापि ईश्वर' साधक किसी प्रमाण की उपलब्धि न होनेसे ईश्वर" की सिद्धि अभी 
नहीं हो पायी है। श्रत्यक्ष प्रमाण'से ईश्वर की सिद्धिकरे, तो वहु संभव नहींहै। 
क्योकि बाह्य-आभ्यन्तर भेद से प्रत्यक्ष प्रमाण दो प्रकारका होता है। “्राणेन्द्रिय, 
रसनेन्द्रिय चक्षुररिन्द्रिय, त्वगिन्द्रियं ओर श्रोत्रेन्द्रिय' इन पाच इन्द्रियों से “बाह्य प्रत्यक्ष 
हआ करता है । बाह्य-प्रतव्यक्ष' के होने मे उक्त पांच इन्द्रियों को %्रमाण' कहा जाता 
है । ओर मन' इन्द्रिय को आभ्यन्तर प्रत्यक्षमं श्रमाणः कहते हँ । अर्थात्‌ "मनः 
इन्द्रिय से आन्तर प्रत्यक्ष होता है। उक्त पञ्चविध बाह्य प्रत्यक्षमे भी "चक्षु ओर 
त्वक्‌" ये दो इन्द्रिय ही महत्वविशिष्ट तथा उद्‌भूतरूप, ओीर स्पशं वाले द्रव्य" का 


ग्रहण करते है । ओर “त्राण, “रसन' तथा श्रोत्र दे तीन इच्िर्या, (्रव्य' का ग्रहण ` 


नहीं करतीं है । 

नेयायिर्को ने तो "ईश्वर" नामक द्रव्य को “आकाशादि' द्रव्यो के समान रूप, स्पशं 
गणो से रदित माना है । इसख््यि "वाह्य प्रत्यक्ष प्रमाण! से तो ईश्वर" का प्रत्यक्षहो 
नहीं सकता । (मनः रूप आभ्यन्तर प्रत्यक्ष प्रमाण से भी उसका प्रत्यक्ष हो नहीं सकता, 
क्योकि “मन! से तो “अह्‌ सुखी, “अहं दुःखी" इत्याकारक प्रत्यक्ष, "जीवात्मा" काही 
होत! है । एवं च 'मन' से भी “ईश्वर' संज्ञक परमात्मा का प्रत्यक्ष होना संभव नहीं है । 
अथवा जैसे “चंत्र' नामक पुरुष का “जीवात्मा' ओर “मैत्र' नामक पुरुष का "जीवात्मा 


1 
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दोनों परस्पर एक दुसरे से भिन्नरै। भिन्न होने से चैत्र के "मन" से “मैत्र के जीवात्मा 
क प्रत्यक्ष हो नहीं सकता । उसी प्रकार "जीवात्मा" से "परमात्मा" भी अत्यन्त भिन्न 
है । अतः इस “जीवात्मा के मनसे उस्र परमात्मा ( ईश्वर) का प्रत्यक्ष होनाभी 
सम्भव नहीं हो सकता । तथा “अनुमान प्रमाण'सेभी “ईश्वर' का ज्ञान होना सम्भव 
नहीं है । क्योकि जसे धूम" रूप हेतु से अग्नि रूप साध्य की व्याप्ति प्रसिद्धदहै, वसी 
व्याप्ति फिसी हेतुमे ईश्वररूप साध्य की प्रसिद्धि हो तो उस तु" से ईश्वररूप 
साध्य" का अनुमान भी किया जा स्केगा। किन्तु किसी भी हतु" मे उस ईश्वररूप 
'साध्य' निरूपित व्याप्ति ( साध्य की व्याप्ति) प्र्तिद्ध नहीं है। ओर अव्यभिचरित 
सम्बन्ध रूप "व्याप्ति" ज्ञान के विना अनुमान" हो नहीं सकता । अतः “ईशधर' के विषय 
मे अनुमान प्रमाण" का भी संभव नहीं है) 

यदि यह्‌ कटो करि ईश्वर के विषय में श्यावाभ्रुमीजनयन्‌ देव एकः", “विश्वस्य 
कर्ता भुवनस्य गोप्ता" इत्यादि वेद-वाक्य ही प्रमाणदहैँ, तो उसका भी संभव नदीहो 
रहादै। क्योकि वेदो! काप्रामाण्यतो ईश्वर'के दाराप्रणीतदहोने से ही माना 
जाता है । अतः प्रथमतः ईश्वर की सिद्धि किसी भ्रमाणसे होने पर ही ईश्वरो- 
च्चरितत्व' रूप हेतु के द्वारा "वेदो! का प्रामाण्य सिद्धो सकेगा । किन्तु "ईश्वर" की 
तिद्धि अभी तक किमी प्रमाणसे हुईं नहीं है। इसल््यि ईश्वर' के विषयमे "वेद" को 
प्रमाण कहना कंसे संभव हो सकता है? जव 'वेद' ही अभी प्रमाण नहीं हो पाये है, 
तो 'वेदम्‌लक स्मृति'को भी ईश्वरके विषय में प्रमाण नहीं कहु सकते। एवंच 
प्रमाणाभाव के कारण (ईश्वर नाम कौ कोड वस्तु नहींरै। 

समा०-अनेक अनुमान प्रमाणोंसे ईश्वर की सिद्धि की जा सकती है। जेसे-- 
"क्त्य ्कुरादिकं कार्यं कत जन्यं कायत्वात्‌ घटवत्‌'-- लिति, अङ्कुर आदि काय, किसी 
कर्ताके द्वारा ही उत्पन्न होने योग्य है, क्योकिवे ककायरूप' ह। यद्‌ यत्‌ कायं 
तत्तत्‌ कतं जन्यम्‌*--जो-जो कायंरूप पदायं होता है, वह्‌ क्रिसी कर्तासि ही जन्य हुजा 
करता है--विना कर्ता के कोई भी कायं उत्पन्न नहीं होता है। जंसे--घट' कायरूप 
होने से "कुलाल" रूप कर्ता से ही जन्य होता है! उसी तरह क्षिति, अङ्कुरादिकायंभी 
कायं रूप' होने से किसी "कर्ता के द्वारा अवश्य ही जन्य होगे 1 एेसी स्थिति में उन 
क्षिति, अङ्कुरादि कार्यो का कतृंत्व किसी जीवात्मा मंहना कभी भी सम्भव नहींदहै, 
किन्तु “ई्धर' में ही उनका कतरत्व सम्भव हो सकता है । अतः अनुमान प्रमाण से 
'ईृश्वर' की सिद्धि हो जाती है । 

इस प्रकार 'ईश्वर' की सिद्धिदो जने से तत्प्रणीत 'वद' की प्रमाणताभी सिद्ध 
हो जाती है । अतः प्रमाणभरूत वेद बतारहादहैकि- 

द्रा सुपर्णा सयुजा सखाया समानं वृक्षं परिषस्वजाते । 

तयोरन्यः पिप्परं स्वाद्रत्ति, अनश्नन्नन्योऽभिचाक शीति । ( ऋ० १।१६४।२० ) 
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एक वृक्ष पर दो पक्षी, जो एक दुसरेकेसखा (मित्र ) ओर सहयोगी है, वठे 
इए है 1 उनमें से एक सुस्वादु फलों को खाता है, ओर दसरा उसके फलों को नहीं 
खाता, किन्तु अपने मित्र का साक्षी ओर सहायक के रूपमे केवल स्थित रहता है। 
उसी तरह शयावाभ्रुमी जनयन्‌ देव एकः," “विश्वस्य कर्ता भुवनस्य गोप्ता," ईश्वर- 
मुपासीत', यः संज्ञः स सवंवित्‌”, “यस्य ज्ञानमयं तपः, सोऽकामयत“-स्वगं ओर 
भूमि को उत्पन्न करने वाला एक ईश्वर सम्पूण-विश्च का कर्ता है तथा सम्पूणं भुवनो का 
रक्षक है, ईश्वर की उपासना करनी चाहिये, जो ईश्वर सामान्यरूप से सव को जानने 
वाखा है, वही विशेष रूप से भौ सव को जानने वाकादहै, जिस ईश्वरका ज्ञानमयही 
तप है, उस ईश्वर ने इच्छा की, इत्यादि अनेक वेद-वचन ईश्वर के अस्तित्व में प्रमाण 
रूपमे दिये जा सक्ते हैँ । तथा- 

“ईश्वरः सवभूतानां हृदेशेऽजुन तिष्ठति । 
श्रामयन्‌ सर्वेभ्रुतानि यन्त्रारूढानि मायया ।।' ( भ० गी° १८।६१ ) 

ईश्वर सम्पूणं प्राणियों के हदय में स्थित है ओर देह ( शरीर ) यन्तर पर वेठे प्राणियों 
को उनके कर्मों के अनुसार भिन्न-भिन्न व्यापारो मे नियुक्त करता रहता टै--इत्यादि 
स्मरतियों के भी अनेक वचन ईश्वर के सद्भाव में उपलब्ध होते है । 

ईश्वर मे आठ गण रहते है । (ज्ञान, इच्छा ओर प्रयत्न- ये तीन विशेष गण तथा 
संख्या, परिमाण, प्रथक्त्व, संयोग ओर विभाग-- ये पांच समान्यगुण । “ईश्वर' संख्या में 
एक है ओर परिमाण में "परम-महान्‌' है ! उसका ज्ञान, उसकी इच्छा, ओर उसका 
प्रयत्न-नित्य ओर सवेविषयक्‌ रहता है । 

जोवात्मा में “ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न" की उत्पत्ति, शरीर के सम्बन्धसे होतीदहै। 
ओर शरीर का सम्बन्ध, पूर्व¶जित कर्मोके फकोपभोगाथं होता है। किन्तु ईश्वरका 
कोई पूर्वकम नहीं है, जिसके फलभोगाथं उसका शरीर के सःथ सम्बन्ध हो । एवं च 
उसका शरीर से कोई सम्बन्ध न रहने कारण उसमें ज्ञान, इच्छा, ओर प्रयत्न की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । अतः ईश्वर मे ज्ञान, इच्छा, प्रयरन' को नित्य स्वीकर किया 
जाता है गवं च उसमें पूवोक्ति जगत्कतूंत्व, सवंज्ञत्व वेदप्रणेतृत्व, वेदाथंज्ञत्व, अधिष्ठावृत्व 
आदि सभी की उपपत्ति सर्ता से हो जाती है 1 पुरुषा्थं-चतुष्टय की प्राप्ति करानेमें 
वह्‌ सहायक रहता है । उसकी सहायता ओर उसके अनुग्रह प्राप्ति के चयि ही मनुष्य 
अहनिश उसकी उपासना करता रहता है 1 श्रीमदुदयनाचायं अपनी न्यायकुसुमाञ्जकि 
मे कहते है 

'स्वगपिवर्गयोमगिंमामनन्ति . मनीषिणः । 
यदुपास्तिमसावत्र परमात्मा निरूप्यते 11*--( कुसु° १।२ ) 1 

जीवात्मा ओर परमात्मा के स्वरूप की भिन्नता- 

न्यायद्शंन की दुष्ट में “जीवात्मा' अनेक हैँ ओर वे स्व-कमं पराधीन दै । संसार 
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दशा में वह्‌ सशरीर है" किन्तु तत्त्वज्ञानसाध्य “मोक्षदशाः मेँ वह अशरीर है। श्रुतिने 
उसकौ इस स्थिति को “अशरीरं वा वसन्तम्‌" कह कर वतायादहै किं मोक्षदशा भें 
“मुक्त जीवात्मा शरीर से रहित कहा जाता है । 

किन्तु (ईश्वर' एक है, वह कर्मंपराधीन नहीं है, ध्मधिर्मादि अदुष्ट के न-रहने से 
उसे शणरीरकी प्राप्ति नहींहै अर्थात्‌ स्वंदादही वहु अशरीरटै। वह्‌ नित्य मुक्तही 
रहता दै । इस प्रकार से जीवात्मा ओर परमात्मा में न्यायदशंन की दुष्टि में भिन्नता 
स्पष्ट होती है। 

किन्तु शांकरवेदान्त की दृष्टि में जीवात्मा ओर परमात्मा दोनों मे अभेद है। 
इनका कहना है कि /एकमेवाऽद्वितीयं ब्रह्म ।' नेह नानास्ति किचन ।' “मृत्योः स मृत्यु- 
माप्नोति य इह्‌ नानेव पश्यति ।' “उदरमन्तरं कुरूते अथ तस्य भयं भवति । द्वितीयाद्‌ 
वे भयं भवति ।--एक अद्वितीय ब्रह्य है । इस अद्वितीय ब्रह्म के सिवाय किञ्चिन्मात्रभी 
नाना जगत्‌ नहीं है, इस अद्वितीय ब्रह्य के अतिरिक्त नाना जगत्‌ को जो देखता है, वह्‌ 
भेददर्शी मनुष्य पुनः पुनः जन्म-मरणात्मक संसार को प्राप्त होता है। जो पुरुष उस 
अद्वितीय ब्रह्य मे किञचिन्मात्रभी भेदको देखता है, उस भेददर्शी को भय की प्राप्ति 
दोती है, क्योकि द्वितीयसे ही भय की प्राप्ति हुआ करती है। इत्यादि अमेक श्रुति- 
वचन “अद्वितीय ब्रह्य' को ही बताते हैँ । सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्य, “आनन्दो ब्रह्म- वह्‌ 
ब्रह्म (सत्यरूप' रहै, तथा ज्ञानरूप" है, तथा "अनन्तरूप" है ।! श्रह्य आनन्दरूपः है 1 
अर्थात्‌ वह्‌ अद्वितीय ब्रह्य, ( १) देकपरिच्छेद, (२) काल्परिच्छेद (३) वस्तु- 
परिच्छेद--इन तीनो परिच्छेदो से रहितै, इसच्यि श्रह्य' को “अनन्त कहा 
जाता है । ब्रह्म, उत्पत्ति-विनाश से रहित है, इसच्यि उसे “सत्यः कटा जाता है । 
वह्‌ ब्रह्म" भपने प्रकाश के ल््यि अन्य किसी प्रकाश की अपेक्षा नहीं करता, इसव्वयि 
उपे "ज्ञानरूप" ( चंतन्यस्वरूप ) कहा जाता है । उसकी आनन्दरूपता से ही सर्वत्र 
'आनन्द' की प्रतीति होती है, इसी किये उसे “आनन्दरूप' कटा जाता है । 

जितने भी अनात्म पदाथं घटपटादि है, वे सभी तीन परिच्छेदो वालेहीदहै। उन 
तीन परिच्छेदो मे से “अत्यन्ताभावप्रतियोभित्वं देशपरिच्छेदः-अत्यन्ताभाव की 
प्रतियोगिता को देशपरिच्छेद' कहते हँ । जसे-घट-पटादि पदाथ, जिस भूतकादि देश 
मे रहते है, उस देण को छोड़कर अन्यत्र स्वंत्र उनक। अत्यन्ताभाव रहता है । उस 
अत्यन्ताभाव कौ श्रतियोगिताः उन धट-पटादि पदार्थो मे रहती है 1 यही उन घट- 
पटादिकों क( देशपरिच्छेद' है । उसी तरह “ध्वंसप्रागभाव-प्रतियोगित्वं कारपरि- 
च्छेदः - ध्वसाभाव तथा प्रागभाव की प्रतियोगिता को “कारपरिच्छेद' कहते है । 
नेसे--"घट' आदि जन्य पदार्थो का अपनी उत्पत्ति से पहले कपालादिकों मे श्राम- 
भाव' रहता है, ओर अपने विनाश के बाद उन कपारादिकों म उनका श्रध्वंसाभाव 
रहता है । उस प्रागभाव तथा प्रध्वंसाभाव की श्रतियोगिताः उन घटादि पदर्थोंमें 

१८ त° 
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रहती है । यही उन घटादि पदार्थों का कालपरिच्छेद' है । तथा .अन्योन्याभाव-प्रति- 
योगित्वं वस्तुपरिश्छेवः' -भेदरूप अन्योन्याभाव की जो प्रतियोगितादहै, उसीको 
वस्तुपरिच्छेद कहते हैँ । जंसे--“घटः पटो न"- घट, पट नहीं है। इस प्रतीतिमें 
भासमान जो चट" आदि वस्तु मे ¶ट' आदि वस्तु का मेदरूप “अन्योन्याभाव' है । 
उस अन्योन्याभाव की प्रतिथोगिता उस पट' आदि वस्तुमें रहतीरहै। यही पटादि 
वस्तुओं का 'वस्तुपरिच्छेद' है । 


ये तीनो परिच्छेद, उस श्रह्य' मे नहीं हैँ । क्योकि वह्‌ तो सवत्र व्यापक ( विभु ) 
है, इसलिये श्रह्य' मे देशपरिच्छेद' का होना संभव नहीं है । ब्रह्म उत्पत्ति-विनाण 
से रहित है, इसलिये श्रह्य' में कालपरिच्छेद' का होना भी संभव नहीं है । एवं ¶्रह्म, 
सभी का “आत्मा' है, इसल्यि शर्य" मे वस्तु-परिच्छेद का होना भी संभव नहीं है। 
मतः श्रह्य' अपरिच्छिन्न ह । उस श्रह्म' के एक देश मे “अव्याकृत नाम की "मूल 
प्रकृति" रूपा शक्ति रहती है । वह्‌ “शक्ति' सत्त्वरजस्तमोगुणात्मिका होने से (त्रिगुणा- 
त्मिका" कहकाती है । वह्‌ त्रिगुणात्मक मूलप्रकृति ही “शुद्ध सत्त्वगुण" की प्रधानता से 
माया' कही जाती है । ओर (मलिन सत्त्वगुण" की प्रधानता से "अविद्या" कही जाती 
है । “रजो गुण", "तमोगुण" से अनभिभूत "सत्त्वगुण" को “शुद्ध कहते है । ओर (रजोगुण, 
तमोगुण" से अभिभ्रुत हुए सत्त्वगुण" को "मलिन" कहते हँ । एवं च एक ही “मूलप्रकृति 
मायारूपा तथा अविद्यारूपा होती है । श्रुति कहती है-“माया चाऽविद्या च स्वयमेव 
भवति" 1 इसी माया--अविद्यारूप प्रकृति को अज्ञान" भी कहते हैं । 


जीव ओर ईश्धर का भेद- 


मायाः से विशिष्ट हुए श्रह्य' ( चेतन ) को ईश्चर' कहते हँ । ओर अविद्या" से 
विशिष्ट हुए श्रह्य' ( चेतन ) को “जीवात्मा' कहते है । अर्थात्‌ एक ही श्रह्मचेतनः 
“मायारूप' उपाधि के सम्बन्ध से ईश्वर' संज्ञा प्राप्त करता है, ओर “अविद्यारूप' उपाधि 
के सम्बन्ध से “जीवात्मा की संज्ञाको प्रप्त करतादहै। जैसे एक ही “जआक।श' घट- 
मठादि उपाधियों के सम्बन्ध से "घटाकाश, मठाकाश संज्ञा प्राप्त करतादहै, वेसेही 
शुद्धसत्त्वप्रधान-मायारूप उपाधि के सम्बन्ध से वह ईश्वर" कहलाता है ओर वह “सर्वं्ञ' 
सवंशक्तिमान्‌ तथा उसका अपना शुद्धब्रह्य' स्वरूप, “आवरण से रहित रहता है । इसी- 
लिए “माया' उसके अधीन रहती है । उसका अपना स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है । अत एव 
उसे “मा-या' संज्ञा दी गई है 1 किन्तु "जीवात्मा" मलिनसत्वप्रधान “अविद्यारूप' उपाधि 
के सम्बन्ध से “अल्पज्ञ' होता है । अल्पशक्तिमान्‌ होता है । उसके अपने शृद्धब्रह्यस्वरूपः 
पर आवरण छाया रहता है । जिससे बह “अविद्या के अधीन रहता है । यद्यपि (ईश्वरः 
चेतन' मे तथा “जोवचेतन' में सवंज्ञत्व-अल्पज्ञत्व आदि धमं उसके स्वरूपभूत नहीं है, 
तथापि “माया गौर “अविद्या' रूप उपाधि के संबंध से वे धमं उसमें प्रतीत होते हैँ 1 
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तत्त्वज्ञान होने पर “जीवात्मा' जव उपाधि से रहित हो जाता है तब उसकी “जीवात्मा 
सज्ञा नष्ट होकर “जीवो ब्रह्मैव नापरः" वह्‌ श्रह्य'हीहो जाता है । इसलिए इनकी 
दृष्टि में "जीव-ब्रह्य' का अभेद ही माना जाता है। 

नेयायिक्‌ कहता है कि सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म" इस श्रुति के बल पर वेदान्तियों ने 
ब्रह्म" को नित्यज्ञानस्वरूप जो स्वीकार किया है, वह्‌ उचित नहीं है । क्य। वेदान्ती, 
जीव ईश्च रोभयसाधारण ब्रह्ममात्र को ्ानरूप' कहता है, अथवा केवल "जीवात्मा" को 
ठी श्ञानरूप' कह्‌ रहा है, अथवा केवल “ईश्वर' को ही ज्ञानरूप" बता रहा है ? 

उक्त तीन विकल्पो मसे प्रथम विकल्प को यदि कहं तो "जीवात्मा" को भी श्ञान- 
रूपता, प्राप्त होगी । इसी प्रसंग में पुनः एक प्रश्न उपस्थित होता है कि वह्‌ श्ञान' 
निविषय है अथवा सविषयदहै? इन दो विकल्पोँमेंसे प्रथम विकल्प की संभावनातो 
नहीं की जा सकती । क्योकि निविषयज्ञान' के होने में कोई प्रमाण नहींहै। अतएव 
जोभी ज्ञान होतादहै, वह सविषय ही होता है। यह नियम है--यदुयज्जञानं तत्तत्‌ 
सविषयं भवति" । इसय्यि प्रथम विकल्प क स्वीकार नहीं कर सकते हैँ । अव यदि 
दुसरा विकल्प स्वीक्रार करं तो यह्‌ सोचना होगा कि वह्‌ ्ञान' सम्पूणं जगद्विषयक 
दै, अथवा यत्किचित्‌ वस्तु'विषयक है? किन्तुडइन दो विकत्पोँमें से भीप्रथम- 
विकल्प को यदि स्वीक।र करते हैँ तो सभी जीवात्माओं को 'सवंज्ञ' होना चाहिये । 
परन्तु कोई भी जीवात्मा सवंज्ञ होता देखा नहीं है । अतः दूसरा विकल्प मान ल्या 
जाय तो वह भी ठीक नहीं है, क्योकि यतकिचिद्‌वस्तुविषयक कहने पर “यत्‌- 
किचित्‌" शब्द से "एक घटब्यक्ति' का ग्रहण होता है, उससे भिन्न "पट" आदि वस्तुओं 
का ग्रहण नहीं होता । अथवा 'यत्‌किचिद्‌" शब्द से “एक पट व्यक्ति'का ग्रहणो 
, तो "वट" आदि वस्तुओं का ग्रहण नहीं होगा । एवं च एक अथं की साधक कोई युक्ति 
नहीं है । अतः विनिगमनाविरह के कारण इस विकल्प के स्वीकार करने पर भी (ज्ञानः 
में सर्वंजगद्‌विषयकता ही प्राप्त होगी । उससे इस विकल्प में भी जीवात्मा की सवज्ञता 
प्राप्ति का दोष उपस्थित होगा । करि सविषयज्ञानरूप जीवात्मा, 'सुपुप्ति"मेँ भी 
विद्यमान रहने से सुपुप्ति की अवस्थामें भी उसे विषय काभान होना चाहिये । किन्तु 
सुपुष्ति अवस्थामें किसी भी विषय का भान नहीं हुआ करता । इसल्ि जीव-ईश्रो- 
भयसाधारण ब्रह्ममात्र की ज्ञानरूपता का प्रथम विकल्प ठीक नहींहै। तथा उक्त 
श्रुतिवचनों के आधार पर स्वीकृत किया गया जीवात्मा की ज्ञानरूपता का द्वितीयपक्ष 
भी पूर्वोक्त दोषों की प्राक्ि होनेसे ठीक नहींहै। उक्त श्रुतिवचनोंके आधार पर 
केवल ईश्वर की ही ्ञानरूपता' काजो तृतीय विकल्पहै, उसे स्वीक करतो 
“सर्वज्ञता-प्राप्ति' को दोषरूप तो नहीं माना जायेगा, क्योकि उसको “सवज्ञताः का 
स्वीकार सभी शास्त्रों ने किया है । कोई भी शास्त्र उसे "अल्पज्ञ" नहीं कहता । तथापि 
"हश्धर' की ज्ञानरूपता' उससे सिद्ध नहीं हो पा री है । क्योकि “य: सरवं्ञः स सर्ववित्‌ 
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क[ अथं तो यहहै किं “जो ईश्वर सम्पूणं जगत्‌ को सामान्यरूप से विषय करने वाले 
ज्ञान का आश्रय है, वही ईश्वर, सम्पूणं जगत्‌ को विशेषरूप से विषय करने वाले ज्ञान 
का आश्रय है 1" एवं च उक्त श्रुतिवचन सें ईश्वर में सम्पूणंजगद्‌-विषयक ^नित्यज्ञान 
की आश्रयता ही स्पष्ट प्रतीतहोरहीदहै। उसकी श्ञानरूपताः ( ज्ञानस्वरूपता ) 
प्रतीत नहीं हो रही है । इसख्यि “सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म" “नित्यं विज्ञानमानन्दं ब्रह्य" 
इत्यादि श्रुतिगत ज्ञान" शब्द से ज्ञान के आश्रय' काही ग्रहण करना उचित दहै। 
उसी प्रकार “आनन्द पद से “आनन्द के आश्रय काही ्रहण करना चाहिये । यद्यपि 
“सुखरूप आनन्द" ईश्वर मे नहीं रहता है, वह तो जीवात्मा में ही रहता है । इसच्यि 
ब्रह्मरूप ईश्वर मे आनन्द की आश्नरयता का सभव नहीं है, तथापि “आनन्द' शब्द यहाँ 
पर लक्षणावृत्तिके द्वारा दुःखाभाव'को वता रहाहै। वह॒ "दुःखाभाव" ईश्वर में 
रहता ही है । लोकव्यवहार में सभी खोग 'सुख' शब्द का प्रयोग द्ुःखाभाव' में किया 
करते है । जैसे किसी "भार' से दुःखी हुआ आदमी उसभारके दुर दहो जाने पर अपने 
को “सुखी' हुआ समङ्लता है ओर कहता है कि अव म सुखी हुआ हं ।' अतः दुःवा- 
भावम ही “सुख' शब्द का प्रयोग हुआ करता है। अतः श्रुतिवचन के *आनन्द' शब्द 
से भी दुःखाभाव" काही ग्रहण करना चाहिये । अथवा उस ईश्वर मे “नित्यज्ञान' के 
समान "नित्य आनन्द' माना जा सकता है । तत्पयं यह है कि ^ईश्वर' आनन्दरूप नहीं 
है । उसकी आनन्दरूपता के न होने मे “असुखं ब्रह्म" यह श्रुतिवचन है । इस श्रुति ने 
"ईश्वर" को ^सुख' से भिन्न बताया है 1 जो "वस्तु" सुख से भिन्न होती है, वह "वस्तु" 
सुखरूप नहीं हुआ करती 1 जेसे-“सुख' से भिन्न दुःख ' को सुखरूप नहीं कहा जाता । 
यदि सुख से भिन्न.“वस्तु' को भी “सुखरूप' माना जाय तो “सुख' से भिन्न दुःख" को 
भी "सुख" कहना होगा 1 | 


“आनन्दं ब्रह्मणो विद्धान्‌ न विभेति कुतश्चन यह अधिकारी पुरुष शर्य" के 
आनन्द को जानता हुआ किसीसे भी भय" को प्राप्त नहीं होता है-इस श्रुतिवाक्य 
ने श्रह्म' ओर “आनन्द के. भेद को स्पष्ट कर दिया है। इसल्यि ब्रह्मरूप ईश्चर' की 
आनन्दरूपता न होकर “आनन्द' ( सुख ) गण की उसमें अधिकरणता' ( आश्रयता ) 
ही स्पष्ट होती है। 
अभेदवाद का खण्डन- 

वेदान्तियो ने "जीव ओर ईश्वर' काजो अभेद बताया दै, वह भी ठीक नहींहै। 
क्योकि संसार मे कोई “जीव' सुखी है, तो कोई “जीव' दुःखी है, तथा कोई (जीवः ज्ञानी 
है, तो कोई “जीव ' अज्ञानी है । इस प्रकार जीवों की विलक्षणता संसारम प्रसिद्धदै। 
यह विलक्षणता, जीवात्माओं को नाना ( अनेक .) माने विना संभव नहीं हो सकती । 
समस्त शरीरो मे एक ही जीवात्मा के मानने पर किंसी एक शरीरी के सुखी या दुःखी 
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होने पर सभी शरीरधारियों को सुखी या दुःखी हो जाना चाहिए । किन्तु एेसा होता 
नहीं दै । अतः सुखदुःखादिको की विचित्रता से 'जीवात्माओं' को नाना ( अनेकं } ही 
मानना होगा । तव अनेक जीवों के साथ ईश्वर का अभेद कँसे संभव हो सक्रेया ? यदि 
कदाचित्‌ "एक ईश्वर' को ही अनेक जीवरूप मानते ह तो “ईश्वर' में एकत्व तथा 
अनेकत्व दोनो प्राप्त होगे किन्तु दोनों का एकत्र रहना अत्यन्त विरुद्ध है । जिस "वस्तु" 
मे एकत्वधमं रहता है, उस वस्तु में अनेकत्व धमं नहीं रहता । ओर जिस वस्तु में 
अनेकत्व धमं रहता है, उस में एकत्व घमं नहीं रहता । इसच्यि “ईश्चर' से जीवात्मा 
को भिन्न ही मानना चाहिए । 

किच-एक ईश्वर के साथ अनेक ( नाना ) जीवात्माओं का अभेद मानने परतो 
कोई जीवात्मा बद्ध दै तो कोई जीवात्मा मुक्त है--यह्‌ बन्ध-मोक्ञ व्यवस्था नहीं वन 
सकेगी । क्योकि 'तदभिन्नाभिन्नस्य तदभिन्नत्वनियमात्‌--न्याय से एक ईश्वर से अभिन्न 
वद्ध जीवो का तथा मुक्तजीवों का परस्पर भी अभेद सिद्ध हो जायेगा । उससे बद्धजीवों 
मे भी मुक्त प्राप्त हो जायेगी । तथा मक्त जीवोंमें भी बद्धता प्राप्त हो जायेगी । 
किन्तु एेसा होना नितान्त असंगत ही कहा जायेगा । अतः एक ईश्वर के साथ नाना 
जीवात्माओं का अभेद कहना उचित नहीं है । 

वेदान्तियों ने जीव-ईश्वर दोनों मे अभेदसाधनायथं श्रज्ञानं ब्रह्य (अह्‌ ब्रह्मास्मि" 
(तत्वमसि' “अयमात्मा ब्रह्म" । इत्यादि श्रुतिवाक्यं को जो उपस्थित किया है, उनसे 
'जीव-ईश्वर' की एकता ( अभेद ) सिद्ध नहीं दहो रहीदहै। क्योकि ये सभी वाक्य 
कृमंकर्ता जीवात्मा की स्तुति ( प्रशंसा ) करते हैँ इसलिए वे सव “अ्यंवाद' हैँ । अर्यात्‌ 
"यह्‌ कर्मकर्ता जीव ईश्वर ही है--इस प्रकार स्तुति करते ह। एसे अयंव।दवाक्योसे 
"जीवात्मा" को ईश्वररूप सिद्ध नहीं किया जा सकता । 

यदि स्तुतिरूप अर्थवादवाक्य से भी अभेदसिद्धि के प्रदर्शन का आग्रह ( हठ ) करते 
हो तो आदित्यो यूपः", "यजमानः प्रस्तर यूप ही आदित्यहै, ओर प्रस्तरही 





` यजमान है--इत्यादि स्तुत्यथंरूप अ्थवादवाक्यों से भी ्ूपसकज्ञक काष्ठमय स्तंभः 


को आदित्यरूप कहना चाहिए, उसी तरह दभंमुष्टिरूप प्रस्तर को भी यजमानरूप 
कहना चाहिए 1 किन्तु इस प्रकार की समञ्ञ तो प्रत्यक्षप्रमाण के विरुद्ध ही कही 
जायेगी । अभिप्राय यह्‌ है किं उन स्तावक अ्थंवादवःक्यों से “जीवात्मा को ईश्वररूप 
सिद्ध नदीं किया जा सकेगा । जव कि सभीलोगोको मै ईश्वर नहीं हं-इस प्रकार 
जीवेश्वरभेदविवयक अनुभव होता है, तो उस अनुभव के विरुद्ध अथं का प्रतिपादन, वेद 
कँसे करेगा ? एवं च उक्त श्रुतिवाक्य, स्तुत्य्थवादरूप होने से आदित्यो पूपः" इत्यादि 
वाक्यों के समान अभेदाथं के साधक नही है । अथवा श्रज्ञानं ब्रह्म" ( ° र० १।२ ) 
इत्यादि श्रुतिवाक्यों न उपासना का विधान करिया है- यह कदा जा सकता है । क्योकि 
घर की उपासना किये विना अधिकारी पुरुष को तत्त्वजान की अत्ति होना संभव 





| 
। 
॥ 
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नही है । इसल्ि “ईश्वरमुपासीत" इत्यादि श्रुतिवाक्यो ने ईश्वर कौ उपासना का विधान 
किया है 1 अभेद का बोधन नहीं । 


जीव ओर ईश्वर के मेदबोधकं श्रुतिवचन- 


नैयायिक ने अभी तक युक्तियो के द्वारा जीवेश्वर के भेद को सिद्ध किया, किन्तु अव 
वह॒ श्रुतिसेभी उस भेदको सिद्धकर रहा है--्ा सुपर्णा सयुजा सखाया" दे 
ब्रह्मणी वेदितव्ये ्धाविमौ पुरुषौ लोके अर्थात्‌ एक साथ रहने वाले तथा 
परस्पर सखाभाव रखने वाले दो पक्षी ( जीवात्मा ओौर परमात्मा ) एक ही वृक्ष 
( शरीर ) का आश्रय लेकर रहते है, उन दोनों मे से एक तो उस वृक्ष के कमरूप 
फलों का स्वाद ले-लेकर उपभोग करता है; किन्तु दूसरा न खाता हुआ केवल देखता 
रहता है । दो ब्रह्य ज्ञातव्य हैः !लोकमें येदो पुरुष है--इत्यादि श्रुति के अनेक 
वचन जीवेश्वर के भेदको बता रहे रैँ। अतः जीवेश्वरके भेदको स्वीकार करना 
ही चाहिये । 

हंका--जीवात्मा को ईश्वर से भिन्न मानने पर तथा आकाशादि जगत्‌ को सत्य 
मानने पर श्रह्म' की अद्वयता बताने वारी “एकमेवाऽद्वितीयं ब्रह्य! श्रुति कंसे संगत हो 
सकेगी ? 

समा०--उक्त श्रुति मे जो “अद्धितीय' पद है, वह श्रह्य' से भिन्न जो सम्पूणं जगत्‌ 
है, उसके अभाव को नहीं बता रहा है, अपितु उस ब्रह्मरूप ईश्वर में रहने वारी जो 
"एकत्व" संख्या है, उस “एकत्व संख्या" के समनियत विजातीय पदार्थो कौ विलक्षणता 
कोही वह बता रहारहै। ईश्वरमें स्थित जो सम्पू्णंजगत्कतृत्व है तथा नित्यज्ञान, 
नित्य-इच्छा, नित्य-प्रयत्न की जो आश्रयता दहै, वही तो उस ईश्वर में विजातीय जीव 
आदि पदार्थो से विलक्षणता है । अर्थात्‌ समस्त जगत्‌ का कर्ता तथा नित्य ज्ञान आदि 
का आश्रय एक ईश्वर ही है, उसके अतिरिक्त कोई एेसा अन्य नहीं है--इस अथं को 
अद्वितीयः पदने बतायाहै लोकग्यवहारमे देखा जाताहै किं "किसी'मे अन्य 
व्यक्तियों की अपेक्षा अत्यधिक ज्ञान ( विद्या ) रहने पर उस व्यक्ति" को “एको विद्धान्‌ 
अद्वितीयः" इस प्रकारसे लोग कहा करते है, तो क्या; यहां कहे गये अद्वितीयः शब्द 
से “उस विद्वान्‌" से भिन्न सब -लोगों के अभाव! को बताया जा रहा है ? अर्थात्‌ नहीं । 
किन्तु उस “विद्वान्‌ पुरुष" मे अन्य समस्त लोगों से विद्या की अधिकतारूप विलक्षणता 
को बताया जा रहा है । उसी तरह उक्त श्रुतिवाक्य मे स्थित अद्वितीयः शब्द से उस 
एक ईश्वर में पूर्वोक्तं विलक्षणता को ही बताया गयाहै। एवंच उक्तश्रूतिके दारा 
ब्रह्य से भिन्न सम्पूणं जगत्‌ के अभावकी सिद्धि नहीं कीगर्ईहै। वसे ही सर्व 
खल्विदं ब्रह्य" यह्‌ श्रुति भी आकाशादि समस्त जगत्‌ को ब्रह्मरूपः नहीं वता रही है, 
किन्तु यह समस्त जगत्‌ श्रह्य' के द्वारा व्याप्त है, अर्थात्‌ ब्रह्मरूप ईश्वर से सम्बन्धित 


भ. 
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है । यदि कदाचित्‌ समस्त जगतु को ब्रह्मरूप मानने का हठ ही करेगे तो अनित्य घट- 


` पटादि जड़ जगत्‌ से अभिन्न हुए ब्रह्मरूप ईश्वर मे भी अनित्यरूपता तथा जडरूपता 


प्राक्त होगी, जो आपको भी अभीष्ट नहीं है । इसल्यि समस्त जगत्‌ को श्रह्यरूपः 
कहना उचित नहीं है । 

शंका--'एकोऽहं बहुस्यां प्रजायेय"-र्मै एक ब्रह्म बहुत ( अनेक ) खूप होकर 
उत्पन्न होॐं--इस श्रुति ने तो उस ब्रह्य ( ईश्वर } को ही समस्त जगद्रूप बताया है । 
यदि इस समस्त जगत्‌ को ब्रह्मरूप नहीं मानोगे तो उक्त श्रुति कौ संगति कंसे र्गेगी ? 

समा०--वेदान्ती ने जो अथं किया कि भमै एक ब्रह्म ईश्वर, घटपटादि अनित्य-जड़ 
जगद्रूप हो जॐ'- वह्‌ ठीक नहीं है । उक्त-श्रृति, यह्‌ नहीं वता रही है, किन्तु वह तो 
यह वता रहीहै कि भमै निराकार एक ईश्वर, अपने भक्तजनों के उद्धाराथं ब्रह्मा, 
विष्णु, शिवरूप से वहुत होड । क्योंकि लोकव्यवह्‌र में देखते है कि सामान्य व्यक्ति 
भी अपनी स्थिति से निकृष्ट होने की इच्छा नहींकरत(, तो जो स्वंज्ञ, सवंशक्ति- 
सम्पन्न चेतन ईश्वर है; वह घट-पटादि जड़-प्रपचच ( जगत्‌ ) रूप होना कंसे चाहेगा ? 
ईश्वर में एेसी निकृष्ट ईच्छा की सम्भावना करना कदापि युक्तियुक्त नहींहै 

हका--त्रह्म ( ईश्वर ) से जड जगत्‌ को भिन्न मानने पर समस्त प्रप्चटैतका 
निषेध करने वारी, तथा अद्वितीय ब्रह्य में देत प्रपश्च देखने वाले भेददर्शी व्यक्ति को 
पुनः पुनः जन्म-मरणरूप संसार को प्राप्तिका प्रतिपादन करने वाखी “नेह नानास्ति 
किचन “मृत्योः स मृत्युमाप्नोति य इह न निव पश्यति" इत्यादि श्रुतिवचनों की संगति 
कंसे कगेगी ? 

समा०-इन श्रुतिवचनों का अथं, अभेदवादीने जो वताया, वह्‌ नहीं है! उन 
वचनो का अथं इस प्रकार है-एक ब्रह्मरूप ईश्वर मे नाना ( अनेक ) ईश्वरता नहीं 
है । तात्पयं यह है किएक ही ईश्वरसे इस विशाल जगत्‌ की उत्पत्ति हो सकती है 1 
उसके च्ि नाना ( अनेक ) ईश्वरो को मानने की आवश्यकता नहीं है । उस्र एक 
ईश्वर के वियमान रहते हृए भी जो श्रान्त हुए खोग॒ नाना ईश्वर मानते है, वे लोग 
पुनः पुनः जन्म-मरणरूप संसार को प्राप्त होते है । एवं च सम्पुणं जगत्‌ का कर्ता-धर्ता- 
हर्ता एक ही ईश्वर है, अनेक नहीं । अतः वेदान्तियो का आत्म विषयक मत ठीक 
नहीं है । 
आत्मा के विषय मे महामीमांसक कूमारिकभदटूुपाद का मत- 


मीमांसादशंन के भादुसम्प्रदाय में आत्मा" को देह ( शरीर ), इन्द्रिय, प्राण, मन, 
बुद्धि, सुख इत्यादि सभी पदार्थो से भिन्न ( प्रथक्‌ ) तथा नित्य ओर भोग-स्वर्गापवगं- 
भाक्‌ माना गया है । शांकर वेदान्तियों के समान उसे अकर्ता न मानकर, कमकर्ताः 
के रूपमे माना है 1 “आत्मा में भटूपाद ने चतनरूप अंश ( चिदंश ) तथा जड्रूप 








॥ . 
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अंश दोनों माने हैँ । आत्मा कौ चित्‌-जडरूपता के विषयमे वे युक्ति यह देतेरहैःकि 
“नींद ( सुषुप्ति ) से जगने पर आदमी यह कहता है-- भै जडरूप होकर सोता रहा' । 
जगने पर उसे इस प्रकार से स्मरण होना ही बताता है किं आत्मा" मे जड्रूप अंश 
है । स्मरण उसी का होता है, जिसका पूर्वानुभव हो चुकाहो। अनुभूत विषयकाही 
स्मरण हुआ करता है- यह्‌ नियमदहै। इस नियम के अनुसार जगने पर हए स्मरण 
के कारण सुषुप्ति मे हुए "आत्मा" के जड़ अंश-विषयक अनुभव को अवश्य मानना 
होगा 1 क्योक्रि उस सुषुप्ति मे अनुभव-ज्ञान कराने वाले अन्य इन्द्रियादि साधनतोरहैँ 
नही, जो अनुभव करावें । परिशेषात्‌ आत्मस्वरूप-विषयक ज्ञान को ही अपने उस 
जड़ अंशके ज्ञान का करानेवाला कहना होगा! अर्थात्‌ सुषुप्तिमे “आत्मा'का 
चेतनरूप अंश ही “आत्मा'के जड्रूप अंशको प्रकाशित करताहै। जंसे खद्योत 
( जुगनू ) मे प्रकाशरूप अंश तथा अप्रकाशरूप अंश दोनोंहोतेदैः वंसे ही “आत्मा 
मे भी प्रकाशरूप ( चेतन ) अंश तथा अप्रकाशरूप (जड़) अंश दोनोंदहैं। अर्थात्‌ 
चेतन' (ज्ञान ) रूप अंशके होनेसे वह्‌ उसका प्रकाशल्पभी होता है ओर्‌ "जड 
रूप अंश के होने से वह्‌ उसका अप्रकाशलरूप भी है । 

किच्च- कू दाशंनिकों ने “आत्मा! को ही “अहम्‌ प्रत्यय' का विषय माना है। 
अतः उस "आत्मा" मे अहम्‌प्रत्ययजन्य ज्ञातता धमं की जो आश्रयता है, वही, उसमें 
( आत्मा में ) अहम्‌प्रत्यय की “विषयता है। इस प्रकार की “अहमूप्रत्यय' की 
विषयता का होना उस आत्मा के 'चेतन' अशमे तो संभव हो नहीं सकता 1 क्योकि 
"कर्म-कतृभाव' का विरोध होता है। उस विरोधके कारण वह्‌ चेतन अंशः स्वयंही 
स्वयं को प्रकाशित नहीं कर सकता । उसके "चैतन अंश' को यदि अन्य ( दूसरे) 
चेतन से प्रकाशित माना जाय तो घटपटादि जड़ पदार्थो के समान उस "चेतन अंशः 
मे भी जडता प्राप्त होगी । अतः (ज्ञानमाच्र' को ही अतीन्द्रिय मानना चाहिये । तव 
अतीन्द्रियज्ञानस्वरूप "चेतन" अंश मे उस “अहमूप्रत्यय' की विषयता संभव नहो पने 
से उसके निर्वाहाथं उस "आत्मा" मे "जड" अंश का भी स्वीकार करना चाहिये, जिस 
"जड अंश को विषय करता हआ वह्‌ “अहुमूप्रत्यय' आत्मविषयक सिद्ध हो सके । इस 
प्रकार “आत्मा में “चित्‌-जडरूपता' ( अंशता ) का स्वीकार सयुक्तिकदै। उसी 
तरह उसकी "चित्‌-जडरूप उभयअंगता' श्रृतिवचनों से भी सिद्ध होती है । तथाहि- 
“मनसैवानुद्रष्टव्यम्‌' यह्‌ श्रुति “आत्मा' मे मनोजन्यज्ञान-विषयता को वता रहीहै, 
ओर "एतदप्रमयं ध्रुवम्‌- यह्‌ श्रय", अप्रमेय ( प्रमाण का अविषय ) तथा नित्य है-- 
इस श्रुति के दारा- "अप्रमेयम्‌" पद से “आत्मा में उस ज्ञान की विषयता का निषेध 
किया गयादहै। इस प्रकार परस्पर विरुद्ध अथंके प्रतिपादक दोनों श्नुतिवचन तभी 
प्रमाण कटे जायेगे, जव उस "आत्मा" मे चेतनरूप अंश तथा जडरूप अंश दोनों माने 
जाय । प्रथम्‌ श्रुति से तो “आत्मा' के “जड' अशमे उस ज्ञान की विषयता को बताया 


९. 
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गया है, ओर द्वितीयश्रुति से आत्मा" के "चेतन अशमे उस ज्ञान की विषयता का 
निषेध क्रिया गया है । इस रीति से अत्मा' को वित्‌-जडरूप अंशवाला मानने पर ही 
दोनों श्रुतिवचनं का प्रामाण्य सुरक्षित रह पाता है । अन्यथा "आत्मा" में केवर "चेतनः 
रूप अंश मानने पर उस चेतन में ज्ञानविषयता का संभवन हो पाने से वह प्रथमश्रुति 
वचन “अप्रमाण! होगा । तथा "आत्मा" में केवर “जडरूप भंश मानने पर उस "जडः 
मे अप्रमेयता का असंभव होनेसे वह द्वितीय श्रुतिवचन अप्रमाण" होगा। एवं च 
दोनों श्रुतिवचनों के प्रामाण्यरक्षणाथं आत्मा" मेँ “चित्‌-जड' रूप दोनों अंशो को 
मानना होगा । 

निष्कपं यह्‌ है कि "आत्मा" कर्ता तथा अपने कयि कमों का फलभोक्ता भी है । 
वह्‌ व्यापक आर प्रतिशरीरमें भिन्न है अर्थात्‌ एकन होकर अनेकदटहै। ज्ञान, सुख, 
दुःख, इच्छा, आदि गुणों का वह्‌ आश्रय है । अर्यात्‌ ज्ञान-सुखादिल्प नहौ है 1 उसमे 
क्रियाका अस्तित्वभीदहै। क्रियादो प्रकार की होती है--( १) स्पन्दरूप ओर 
( २ ) परिण।मरूप । आत्मा में “स्पन्दनः क्रिया नहीं होती । वात्तिककार कुमारिलभटु 
ने कहा है- 

यजमानत्वमप्यात्मा सक्रियत्वात्‌ प्रपद्यते । 

न परिस्पन्द एवेक: क्रिया न कणभोजिवत्‌ ॥ ( श्छो° वा० ) 
किन्तु परिणामरूप क्रिया उसमे होती है, तथापि उसे वे नित्य मानते दहं । आतत्मार्मे 
चित्‌ तथा अचित्‌ दो अंश रहते हैँ! अपने उस चिदंशः" से उसे प्रत्येक ज्ञान का अनुभव 
होता है ओर अपने अचित्‌" अंश से वह परिणाम' को प्राप्त होता दहै। नेयायिर्को के 
समान सुःख, दुःख, इच्छा, प्रयत्नादिकों को अतत्माके विशेषगुणके रूपमे स्वीकार 
नहीं किया गय(है। अपितुवे आत्मा के अचित्‌ अश के परिणामरूप ह। आत्मा 
“चैतन्यस्वरूप नहीं है, अपितु चैतन्य" का आश्रय है! शरीर तथा विषय सं संयोग 
की अनुकर परिस्थिति प्राप्त होने पर उसमें चंतन्य' का उदय होता है । सुपुप्तिमें 
वेसी अनुकूल परिस्थिति न रहने से उसमे 'चंतन्य' अश का उदय नहीं हो पता । 
एसे अंशद्वयात्मक "आत्म!" का मानस प्रत्यक्ष होता है 1 “अहमात्मानं जानामि- 
मै अपने को जानता हूं यह अनुभव सभीको होताहै। इस अनुभव के आधार पर 
वह अपने अस्तित्वज्ञान का "कर्ता है ओर इस आत्मग्रतीति का "विषय" भी वही 
( आत्मा ) है 1 एवं च कुमारिलभटरपाद ने श्ञान' का कर्ता तथा उसका विषय, "आत्मा 
कोही मानाहै1 आत्मा को ही अपने ज्ञान का कर्ता ओौर उसी को अपने ज्ञान का विषय 
( कमं ) मानने पर कमं-कतुं विरोध" की गंका नहीं करनी चाहिये । क्योकि “आत्मा 
स्वयं ज्योतिषा आत्मानं प्रकाशयति" इस वचन से आत्मा" में कतुंत्व, करणत्व भीरः 
कर्मत्व" तीनों विरद्ध धर्मो को एकत्र जैसे माना जाता है, वैसे ही "कत्रंत्व मौर कर्मत्व 
का एकत्र समावेश भी हो सकता है । लौकिक-व्यवहार में भी “जात्मानं जानीहि -- 


1 ४:4. . 
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अपने को समञ्चञो ( जानो) आदि तथा वैदिक-~व्यवहारमें भी “आत्मा वाऽरे 
द्रष्टव्यः" इत्यादि प्रयोग होते है । अतः ौकिंक-वैदिक प्रयोगव्यवहार के आधार पर 
"कतुत्व-कमंत्व' की भी एकत्र स्थिति होने मे कोई अनौचित्य नहीं है । जैसे देवदत्तो 
ग्रामं गच्छति' मे देवदत्त की गमन क्रिया से उत्पन्न प्राप्तिरूप फल की आश्रयतारूप 
कर्मता ग्राम मे मानी जाती है, उसी तरह आत्मा में रहनेवाले ज्ञान से उत्पन्न प्राकटच- 
रूप श्ञातताः ( फक ) की आधारता को आत्मा मे आत्मस्वयंप्रकाशवादियोंको भी 
स्वीकार करनी होगी, अन्यथा "आत्मा" क! प्रकाश नहीं हो सकेगा । अतः वहु, मानस- 
प्रत्यक्ष का विषय होने से उसका प्रत्यक्ष माना जाता है। 

किन्तु प्राभाकर मीमांसक आत्मा को अहं प्रत्ययवेद्य मानते हैँ । प्रत्येक ज्ञान में 
कर्ता के रूप में “आत्मा' की सत्ता है । प्राभाकर मीमांसक भी "आत्मा" को देह्‌, इन्द्रिय, 
प्राण, मन, बुद्धि आदि सभी से भिन्न मानते हँ । इनके मतमें भी वह्‌ नित्य जीर विभु 
है 1 किन्तु वह्‌ स्वरूप से तो “जड' ही है । उसके साथ मनका संयोग होने पर ही उसमें 
ज्ञान गुण उत्पन्न होता है । ज्ञानशुण से युक्त होने पर उसे चेतन" कहते है । सुषुप्ति 
अवस्था मे "पुरीतति" नाडी मे प्रविष्ट हुए मनका (आत्मा के साथ ज्ञानादिकं के 
हेतुभूत "संयोग" के न होने से सुषुप्ति अवस्थामें समस्त ज्ञानोंसे रहित हुआ 
"आत्मा" अपने “जड' स्वरूप से स्थित रहता है । ओर जाग्रत्‌, स्वप्न अवस्थाओंमें 
“मन' के साथ संयोग होने से चाक्षुष प्रत्यक्षादि ज्ञान से युक्त हुआ “चेतन रूप में स्थित 
रहता है । यही कारणदहै कि सुषुप्ति से जगा हुआ आदमी (न किच्िदवेदिषम्‌ 
मने कुछ भी नहीं जाना इत्यादि वाक्य कहता है । इस लौकिक व्यवहार सें 
भी सुपुप्तिमे समस्तज्ञानों का अभ।व सिद्ध होता है। 'जड-आत्मा' मे जसे मन के 
संयोग से आत्मा में श्ञान' गुण उत्पन्न होता दहै, वसे ही उसमें सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष; 
प्रयत्न, धमं, अधमं, संस्कारसेये गुण भीमनकेसंयोगसे हो उत्पन्न होते हैँ । यह्‌ 
प्रभाकर मत प्रायः न्यायदशन के समान हीर) 

किन्तु भटपाद का मत न्यायदशंनके तुल्यनदहोने से नेयायिक उसका खण्डन 
करते दै खोक-व्यवहार मेँ परस्पर विरुद्धधमंवाली वस्तु दिखाई नहीं देती 1 यदि 
एक ही वस्तु मे परस्पर विरुद्ध उभयरूपता हो तो एक वस्तुमे परस्पर विरुद्ध तेज- 
तिमिरउभयरूपता होनी चाहिये, किन्तु होती नहींहै। अतः एक ही आत्मापर. 
परस्पर विरुद्ध “चित्‌-जडात्मक उभयांशात्मकताः नहीं रह सकती 1 अन्यथा एक 
ही शरीर में एक श“चेतनअंश वारा" आत्मा ओौर दुसरा 'जडअंश वाल।' आत्मा, एसे 
दो आत्माओंका स्वीकार करना होगा किन्तु यहु स्वीकार करना तो अत्यन्त 
विरुद्ध होगा । किच- एक ही आत्मा मे “चित्‌-जड' दोनों अंशो को मानने वाले भटर 
पादसे पूछा जा सकता है किं वे “चित्‌-जड' दोनों मंश उस अंशौ "आत्मा" से भिन्न रहँ 
या अभिन्न है? प्रथम पक्ष के स्वीकार करने पर “चित्‌-जड' दोनों अंशो से भिन्न रहने 
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वाका आत्मा “चित्‌-जड' स्वरूप सिद्ध नहीं होगा । तव “आत्मा चित्‌-जड स्वरूप 
है- यह आपकी प्रतिज्ञा भंग होगी । ओौर द्वितीय पक्ष के मानने पर "आत्मा" से भिन्न 
रहने वाले “जड” अंश मे “अह्‌ प्रत्यय" की विषयता रहते हुए भी उसमें वह सिद्ध नहीं 
हो सकेगी 1 किच-आत्मा से अभिन्न रहने वाले चित्‌-जड दोनों अंश (तदभिन्नाभिन्नस्य 
तदभिन्नत्वनियमात्‌' न्याय के अनुप्तार परस्पर आपसमें भी अभिन्नहीदहोगे। उस 
कारण जड अंश को विषय करनेवाला वह्‌ चित्‌" अंश, उस “जड ' अंश से अभिन्न रहने 
के कारण स्वयं अपनेको भी विषय करेगा । तथा अपने को अव्रिषय करने वाला वह्‌ 
"चित्‌" अंश, अपने से अभिन्न उस “जड! अंशको भी विषय नहीं कर पायेगा। किन्तु 
आत्मा का “चित्‌ अंशतो आत्मा के 'जड' अंश को विपय करतादहै 1 यह भटरुपादका 
कथन अनुपपन्न होगा । एवं "मनररैवानुद्रष्टव्यम्‌' यह श्रुति तो आत्मा मे मनोजन्य- 
ज्ञान की विषयता को वता रही दहै! ओर अप्रमेयम्‌" यह्‌ श्रुति आत्मामं चक्षुरादि 
वाह्येन्द्रिय-जन्य ज्ञान की विषयता का निषेध कर रही है । ओौर दोनों वचन श्रुति के 
ही होनेसे वे प्रमाण माने जाते हैँ । अतः दोनों श्रुत्तिवचनों की प्रमाणता के रक्षणाथं 
आत्मा मे चित्‌-जडरूपता वताना ठीक नहीं है । 
॥ इति मात्मनिरूपणं समाप्तम्‌ 11 


( २ ) सगीरनिरूपणम्‌ 
तस्य भोगायतनमन्त्यावयवि श्रीम्‌" \ सुखदुःखान्यतरसाक्षात्कारो भोगः 1 
स च यदवच्छिन्न आत्मनि जायते तद्धोगायतनं, तदेव शरीरम्‌ 1 चेष्टाश्रयोवा 
दारीरम्‌ 1 चेष्टा तु हिताहितगप्राप्निपरिहारार्था क्रिया, न तु स्पन्दनसाच्रम्‌ 1 
इति शरीरनिरूपणं समाष्ठम्‌ । 


तस्येति । उस "आत्मा" के भोग का आयतन ( आश्रय ) अन्त्य अवयवी शरीरः 
है । सुखेति । सुख-दुःख में से अन्यतर ( किसी-एक ) का साक्षात्कार ( प्रत्यज्ञ अनुभव ) 
भोग" कहकाता है 1 ओर वह भोग, जिससे सीमित ( अवच्छिन्न, परिमितं ) आत्मा 
मे होत। है, वह ( उस विभु आत्म! का }) “भोगायतन' हँ । ओर वही (शरीर है। 
अथवा चेष्टा का आश्रय “शरीर' कहलाता है । चेष्टा त्विति। दहित की प्राप्ति तथा 
अहित के परिहार के च्वि की जने वारी क्रिया चेष्टा" कहर ती टै । केवर गतिमात्र 
( स्पन्दन ) "चेष्टा" नहीं कहकाती । 

माधुरी 

ग्रन्थकार ने शरीर' का लक्षण-*भोगायतनम्‌ अन्त्यावयवि शरीरम्‌' किया है। 
अर्थात्‌ जो आत्मा के भोग का आयतन ( आश्रय) हो तथा अन्त्य अवयवी हो, 
उसे 'शरीर' कहते हैँ । 
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शंका--न्यायदशेन में "आत्मा" को विभु ( व्यापक ) बताया गया है। विभ 
होने के कारण सभी मूतद्रव्यों के साथ उसका संयोग रहना स्वाभाविक है । इराल्यि 
सभी मूतद्रव्यों से वह अवच्छिन्न है। तो क्या उस अवच्छिन्न आत्माको सभी मतं्रव्यों 
से सुदुःख का अनुभव होताहै? यदि होता हो; तो क्या सभी मूतंद्रव्य, उस आतमा 
के शरीर कहुलायेगे ? 

समा०- जिस किसी भी मूतंद्रग्य से अवच्छिन्न हृए अत्माको जिस किसीभी 
मूतंद्र्य में सुखदुःख का अनुभव नहीं होता है. अपितु शरीर से अवच्छिन्न ( परिभित; 
सीमित ) इए अत्मा को ही सुखदुःख आदि का अनुभव होता है। जिससे परिमित 
( अवच्छिन्न ) हए आत्मा को उसी में सुखादि क भोग प्राप्त होता है । जहां जिस 
आत्मा का शरीर है, वहीं वह्‌ आत्मा, सुख-दुःख का अनुभव कर पाता है । जहां उसका 
शरीर नहीं है, वहां वह सुख-दुःख का अनुभव भी नहीं कर सकता 1 अर्थात्‌ जिस 
शरीर से वह्‌ अवच्छिन्न रहता है, उसी शरीर में उसे सुख आदि का अनुभव होत) है । 


इसलिए उस अत्माके भोग का वही आयतन रहै। उस भोगायतनकोही शरीर 


कहते है । 

शंका-'शरीर' का इतना कछम्बा-चौडा लक्षण वनानेकी क्या आवश्यकता ? 
केवर भोगायतनं शरीरम्‌" यह छोटा-सा लक्षण ही पर्या है । 

समा०-“भोगायतनम्‌' इतना ही लक्षण यदि शरीर क। करे तो कर-चरण आदि 
ईक-एक अदयवको भी शरीर कहना होगा, क्योकि प्रत्येक अवयव से सुख-दुःखादि 
को उपक्न्धि ( अनुभव ) आत्मा को होती रहती है । जैसे शरीर के किसी अवयवमें 
काटा छगने पर दुःख तथा किसी अवयव में सुन्दर स्पर्शादिके होने पर सुख होता 
है । तन हस्तपादाद्यवच्छिन्न आत्मा ही उन हस्त-पादादि अवयवो मे उत्पन्न हृए 
सुखदुःखादि का अनुभव करता है। अतः वे हाथ पैर आदि सभी, भोग" के आयतन 
होने से उन्हें शरीर' कहना होगा । . तव प्रत्येक मनुष्य के अनेक शरीर कहरायेगे, 
जो अनुभव के विरुद्ध होगा । इस अतिव्याप्ति के निरासाथं अवयवी" शब्द क।[ निवेश 
मावश्यक है । अतः यद्यपि हस्त-पाद आदि अवयव “भोगायतन' तो है, किन्तु “अवयवी 
नहींदहै। वेतो शरीर के अवयव! हैँ । उन अवयवों से बना हुआ "अवयवी" ही शरीर 
है। इसचियि छक्षण की अतिग्याप्ति अवयवो" मे नहीं होगी । एवं च “भोगायतत्तम्‌ 
अवयवि शरीरम्‌ यह्‌ लक्षण शरीर का करना चाहिये । 

शंका-तथापि हस्तपादादि अवयवो के भी अंगुली" आदि “अवयव होते हैँ। 
अतः ( उनकी दृष्टि से ) वे (हस्त-पादादि' भी अवयवी ह । अतः श्रोगाष्यप्‌नं अवयवि 
शरीरम्‌" छक्षण की “हस्त-पाद' आदि मेँ पुनः अतिव्याप्ति वरर ही रिथिर सही 1 

समा०-इसर अतिन्याप्ति के निराकरणा्थं अवयवी! मे अन्त्ये दिरेवण लगा 
देना चाहिये । हस्त-पाद आदि अंगी" आदि अवयवो की दृटः से "अवयवी" तो 





शरीरलक्षण ] ररीरनिरूपणम्‌ २८५ 


है, किन्तु वे हस्त-पादादिः “अन्त्य अवयवी नहीं हँ । अन्त्य-जवयवी तो “सम्पूर्णं 
शरीर' ही है । 

अन्त्यावयवी उसे कहते ईदै-- जो रव्य, अवयवो से जन्य ( उत्पन्न ) हुजा हो ` 
किन्तु अन्य किसी अवयवी का जनक नहीं होता हो--उस रव्य को “अन्त्यावयवी 
कहते हैँ 1 उसका लक्षण इस प्रकार होगा--“अवयवजन्यत्वे सति अवयव्यजनकः अन्त्या 
वयवी' । जंसे--मनुष्यादिकों के “शरीर”, हस्त-पादादि अवयवो से जन्य है, किन्तु स्वयं 
(समवाय-सम्बन्ध' से अन्य ( दुसरे ) अवयवी के जनक नहीं होते हैँ अर्थात्‌ अजनक हैँ । 
इसज्यि मनुष्यादिकों के !शरीर' अन्त्यावयवी कहृखाते है । उसी' तरह वट-पटादि द्रव्य 
भी अपने कपार-तन्तु आदि अवयवो से जन्यतो रहै, किन्तु वे स्वयं समवाय-सम्बन्ध' से 
दुसरे अवयवी को उत्पन्न नहीं क्रते । इसल््यि वे “अन्त्यावयवी' कहुराते ह । 


उक्त अवयवी" लक्षण में से अवयवजन्यत्वे सति" अंशको यदि हटादेतो 
अवयवी-अजनकः = अवयव्यजनकः अन्त्यावयवीः इतना अंश ही शेष रहेगा । तब . 
आकाशादि! द्रव्यो में तथा गुण-कमं अदि पदार्थों मेँ उसकी अतिव्याप्ति हो जायेगी । 
क्योकि आकाशादि द्रव्य स्वयं (समवायसम्बन्धः से किसी भी अवयवी के जनक नहीं है, 
तव उन्हे भी "अन्त्यावयवी' कहना होगा, किन्तु उन्हँ “अन्त्यावयवी' नहीं कहा जाता 
है । इस अतिव्याप्ति के वारण।थं अवयवजन्यत्वे सति" यह्‌ विशेषण देना चाहिये । 
तव अतिग्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योकि आकाशादि द्रव्य तथा गुण, कर्मादि पदाथं 
किन्हीं अवयवो से जन्य ( उत्पन्न ) नहीं हँ । अतः पूणंलक्षण उनमें घटित नहो पनिसे 
अतिन्याप्ति नहीं है। । 

अब “अवयवजन्यः' इतना ही कहं ओर “अवयव्यजनकः' न कहं तो हस्त-पादादि 
अवयवो मे लक्षण की अतिव्याप्ति हो जायेगी । क्योकि हस्त-पादादि अवयव भी अपने- 
अपने अवयवो से जन्य ही है। तथापि उन्हं अन्त्यावयवी कोई नहीं कहता है । उसके 
निवारण थं 'अवयन्यजनकः' पद कहना ही होगा । उससे अतिव्याप्ति दूरहो जाती 
क्योकि वे हस्त-पादादि तो शरीर आदि अवयवी के जनक ही है, अजनक नहीं! 
अव लक्षण मंसे अवयवी पद को हटाकर केव “अवयवजन्यत्वे सति अजनकः 
इतना ही “अन्त्यावयवी' का लक्षण करे, तो असतंभव' दोष होगा 1 क्योकि यच्च यावत्‌ 
जितने भी शरीर-घट-पट आदि “अन्त्यावयवी' ह, वे सभी स्वनिष्ठगुण, क्रिया आदि 
के जनक ही है । कोई भी अन्त्यावयवी .अजनक' नहीं है । यद्यपि उत्पन्न-विनष्ट घटः 
आदि 'स्वनिष्ठ गुण, क्रिया के अजनक्‌ है, तथापि वे भी “स्वध्वंसादि' के जनक तो होते 
ही है । इस असंभव दोष के वारणां अवयवी पद देना आवश्यक है 1 तव धट आदि 
अन्त्यावयवी स्वनिष्ठगुण, कर्मादि के जनक रहने पर भी किसी “अवयवी के जनके नहीं 
है 1 अतः लक्ष्यमात्र-अवृत्तित्वरूप असंभव दोष नहीं है 1 
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इसी अभिप्रायसे ग्रन्थकार ने ^भोगायतनम्‌ अन्त्यावयविशरीरम्‌'-यह लक्षण 
शरीर' का कियाहै। अव यह लक्षण हस्त-पाद' आदि अवयवो मे अर्थात्‌ अंगुली 
आदि की दुष्टि से उसके अवयवी होने पर भी अतिव्याप्त नहींहो रहा है। अतः 
अतिव्याप्ति नहीं हे । 

अवथव का लक्षण है--द्रव्यसमव।यिकारणम्‌ अवयवः । द्रव्यका जो समवायि- 
कारण होता है उसे अवयव कहते हैँ । जंसे-^तन्तु", पट ( द्रव्य ) का समवायिकारणं 
है, इसल्ि उसे “पट” का अवयव कहते हँ । जेसे--कपाल', घट ( द्रव्य ) के स्मवायि- 
कारण है, उसी तरह हस्त-पाद आदि, “शरीर' ( द्रव्य ) के समवापिकारणर्ह। अत 
एव कपार तथा हस्तपादादि को अवयव" कहते हैँ । 

यदि हम अवग्रव के लक्षणम से द्रव्य पदको हटाकर समवायिकारणम्‌ अवयवः" 
इतना ही कक्षण करे तो आकाशादि" द्रव्यो मे अवयवलक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
क्योकि “आकाशादि' द्रव्य भी शब्दादि! गुणों के समवायिकारण हीदटै। तथापि 
आकाशादि पदार्थो मे 'अवयवरूपता' को किसीने स्वीकार नहीं क्रिया है। अतः इस 
अतिव्याप्ति के वारणाथं अवयवलक्षण में ्रव्य' पद की आवश्यकता होती है। उसका 
निवेश कर देने पर अतिव्याप्ति नहींहो पाती। क्योकि उन आकाशादि पदार्थोमें 
किसी द्र्य की समव।यिकारणता नहींहे। 

हस्त-पाद आदि, शरीर के अवयवदहैँ। इसल्यि वे अन्तिम अवयवी नहीं 
अपितु शरीर ही अन्तिम अवयवीहै। क्योकि “अन्त्यावयवी' उसे कहते है, जो 
द्रव्यान्तर का अनारम्भक अवयवी दहो 1 अन्य द्रव्य का आरम्भक ( समवायिकारण ) 
जो होता है, उसे “अवयव' कहते है । हस्त-पादादिं अवयव, शरीर" रूप द्रव्यान्तर के 
आरम्भक ( समवाचिकारण ) होने से उन्हे “अन्त्यावयवी' नहीं कह सकते । ओर 
शरीर", किसी अन्य ( दु्तरे ) द्रव्य का आरम्भक ( समवाधिकारण ) नहींहै। अतः 
वही “अन्त्यावयवी' दै । एवं व “भोगायतनम्‌ अन्त्यावयविशरीरम्‌' लक्षण मे वह शरीर 
ही भोग का आयतन ( आश्रय ) अन्त्य अवयवी लक्षित होता है। उसके हस्त-पादादि 
अवयव लक्षित नदीं हो. पाते । यदि इस लक्षण से भोगायतनम्‌' शब्दको हटादं तो 
अन्त्यावयविशरीरम्‌' इतन। ही लक्षण शेष रहेगा । तब उस लक्षण की “चट-पट' आदि 
पदार्थो में अतिव्याप्ति हो जायेगी । क्योकि घटपटादि भी अन्य द्रव्य ( द्रव्यान्तर) 
के आरम्भक नहीं हैँ यानी अनारम्भक रहै, इसल्ि वे अन्त्यावयवी तो हही! 
उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थं लक्षण मे भोगायतनम्‌' शब्द का निवेश करना 
अत्यन्त आवश्यक है। इसका निवेश कर ` देने पर “वट” आदि में अतिग्याप्ति नहीं 


होगी, क्योकि “वट' आदि, उस "आत्मा" के भोगायतन ( भोग के आश्रय ) नहीं. 


होते ै। आत्मा का भोगायतन तो उसका शरीरहीहोतादहै। उसी से अवच्छिन्न 
हुमा वह आत्मा उसी शरीर में सुखादि भोगों का अनुभव करता रहता है । अतः 


न्क ग्क्त ह सि 
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उस आत्मा क भोगायतन उसका शरीर ही है. अन्य घटपटादि द्रव्य नहीं। एवं 
च ^भोगयतनमन्त्यावयवि शरीरम्‌" यह लक्षण जितने प्रसिद्ध शरीरै, उन सभी 
समन्वित हो जाता है । अतः यही लक्षण ठीक है। 

"आत्मन आकाशः सम्भ्रुतः' इत्यादि श्रुतियो से तथा पुराणोसे भी ज्ञात होता 
है कि ईश्वरने अपने शरीरस भूमि आदि पदार्थो को उत्पन्न किया। अत एव 
उदयनाचायं ने पृथिवी आदिके (परमाणुओं' को ईश्वर का शरीर माना है । अतः 
पर्वोक्तं शरीरलक्षण का समन्वय परमाणुरूप शरीर" मे भी होना चाहिए! किन्तु 
वह नहीं हो सकता है, क्योकि “ईश्वर' क्मपराधीन न रहने से उसमें भोग" की 
कत्पना भी नहीं की जा सकती । इसलिये ईश्वर के भपरमाणुरूप शरीर' को भोगायतन 
नहीं कह सकते । एवं च ईश्वर के शरीर मेँ उक्त कक्षण की अव्याप्ति है। 

अतः ग्रन्थकार ने न्यायसूत्र को दृष्टिगत करते हुए चेष्टाश्रयो वा शरीरम्‌- 
जो चेष्टा का आश्रय हो, उसे 'शरीर' समञ्ञो-यह दूसरा शरीर लक्षण कियादहै। 
न्यायसूत्रकार ने चेष्टेन्द्रियार्थाश्रयः शरीरम्‌-( न्या° सूु° १।१।११ }) यह शरीर 
लक्षण कियादहै। यहाँ पर चेष्टा" का अथं केवर स्पन्दन ( गतिमात्र ) नहींदहै। 
अर्थात्‌ साधारणगति या साधारण क्रिया नहीं है । अपितु श्रयत्नवदात्मसंयोगास्मवायि- 
कारणिका क्रिया" है 1 प्रयत्नवान्‌ आत्मा का संयोग, जिसका असवायिकारण है, उस 
क्रिया को "चेष्टा" कहते हैँ । अतएव किसी वाहन की गति ( क्रिया ) को चेष्टाः नहीं 
कहा जाता है । चेष्टा का आश्रय शरीर ही होता है। 

शंका-- मृत मनुष्य के शरीरमें "चेष्टा" नहीं होती है, तब उसे क्या शरीर नहीं 
कहग ? 

समा०-जो कभी किसी समय चेष्टाका आश्रय रहाहो यह कहने पर कोई 
, व्यभिचार नहीं होगा। इसी बात को श्रीचिन्नम्भद्र ने कहा है कादाचित्कस्य 
तदाश्रयत्वस्य व्विक्षितत्वात्‌" 1 अथवा यह भी कह सकते ह कि चिष्टा के आश्चयभूुत 
अन्त्यावयवी में रहने वाली जाति, उस मृत शरीरमें भी रहती है । अतः इम लक्षण 
मे कोई दोष नहीं । 

व्चेष्टाः का अर्थं अदि “क्रिया मात्र' करे तो पवन, पावक आदिमं अतिन्याप्तिदहो 
जायेगी । उस अतिन्याप्ति के वारणाथं कहना दोगा कि यहं क्रियादहित की प्राप्ति 
ओर अहित के परिहाराथं ही हुआ करती है 1 अत एव ग्रन्थकार ने “हिताहितप्राप्ति- 
परिहारार्था क्रिया चेष्टा" यह्‌ चेष्टा" का लक्षण किया है । यह चिष्ट।' घट-पटादि जड़ 
वस्तुओं में नहीं रह सकती । किन्तु चेतन के शरीर में ही रह सकती ह । यही कारण 
है करि शरीर का अन्य लक्षण च्चेष्टाश्रयः शरीरम्‌ करिया गया दै 1 

ईश्वर का अपना निजी कोई हित या अहित नहीं दै । दहित-अहित तो जीवों का 
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हुआ करता है । अतः उसी के लिये वह्‌ ईश्वर, "परमाणुयोँ" में क्रिया उत्पन्न करता है । 
एवं च ईश्वर के प्रयत्न से उत्यन्न होने वारी चेष्टा का आश्रय “परमाणु होते है । 
अत एव परमाणु" को ईश्वर का णरीर माना गया है । 

हंक्ा--चष्टाश्चयः शरीरम्‌" इस लक्षण की हस्त-पादादि अवयवों में अतिव्याप्ति 
होगी, क्योकि शरीर के समान हस्त-पादादि अवथव भीकचेष्टाके आश्रय, तथापि 
उन्हे कोई शरीर नहीं कहता । 

समा०-उक्त अतिव्प्राप्ति के निवारणाथं “अन्त्यावयवी' पद को चेष्टा के आश्रय- 
का विशेषण बना देना चाहिये 1 उससे अतिव्याप्ति का वारणहो जातादहै, क्योकि 
हस्तपादादि अवयवो मे “अन्त्यावयवित्व' बहींहै। तब क्ण इस प्रकार होगा-- 
अन्त्यावयवित्वे सति चेष्टाश्रयः शरीरम्‌ 1' निष्करपं यह है किं शरीरावच्छिन्न आत्मा 
मे ही सुखदुःख का साक्षात्कःररूप भोग होता है। घवटावच्छिन्न आत्मामें वह्‌ भोग 
नहीं होता 1 यदवच्छिन्न आत्मामे भोग के होने से उस अवच्छेदक को शरीर कहा 
जाता है 1 अत एव शरीर का लक्षण “भोगायतनं अन्त्यावयविशरीरम्‌' किया है | 

क्षक्ा--णरीरादि मूतद्रव्यो से “अत्मा का अवच्छिन्न ( सीमित ) होना उचित 
ग्रतीत नहीं हो रहा है, क्योकि वह्‌ तो अपरिच्छिन्न ( निःसीम ) ड, निरंश है । 

समा०-नंभायिक कहता है किं आत्मा" का मूतंद्रव्यों के साथ जते संयोग सम्बन्ध 
होता है, वैसे ही उसका मूतंद्रव्यों के साथ अवच्छेदकता सम्बन्ध भी होता है। वह्‌ 
"अवच्छेद 5ता' सम्बन्ध 'मूतद्रव्यस्वू्य" ही होता टै! इसीष्ि इस सम्बन्ध को “स्वरूप- 
सम्बन्ध विशेष" भी कहते ह । निष्कषं यह्‌ है कि आत्मा ओर मूतंद्रव्य के वीचमें जसे 
संयोग” सम्बन्धदहै, वसे ही उन दोनोके वीचमें यहु “स्वरूप सम्बन्ध'भीडहै। 
तात्पयं यह है कि मूतंद्रव्य के साथ आत्मा" का जो “स्वरूपात्मक' सम्बन्ध है, उसी को 
"अवच्छेदकता" सम्बन्ध कहा गया है । मूतद्रन्यो से आत्मा अवच्छिन्न" होता है, अर्थात्‌ 
आत्मा का “स्वरूप सम्बन्ध" से मूतंद्रव्यो के साथ सम्बद्ध होना--यह अभिप्राय विव- 
क्षितदै. । 

त्ंका-मूतद्रन्यो के साथ (आत्मा का संयोग' सम्बन्ध मानने की क्या गावश्य- 
कताटे? 

समा०- दोनों के बीच संयोग सम्बन्ध को माने विना उस "आत्मा" की व्याप- 
कृता ( विभुता ) उपपन्न नहीं होती है । अतः .संयोगसम्बन्ध' की वहां कल्पना करना 
आवश्यक है । 

॥ इति शरीरनिरूपणम्‌ ॥। 
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( ३ ) इन्द्रियनिरूपणम्‌ 


शरीरसंयक्तं ज्ञानकरणमतीन्दियं इन्द्रियम्‌" । अतीन्ियमिन्ियमित्युच्यमाने 
कारादेरपीच््रियत्वप्रसङ्कोऽत उक्तं ज्लानकरणमिति । तथापीन्धियसन्निकषंति- 
प्रसद्धोऽत उक्तं शरीरसंगुक्तमिति । शरीर संगुक्त जानकरणमिन्द्रियभित्युच्यमाने 
आलोकादेरिच्ियत्वप्रसङ्खोऽत उक्तमतोन्दियमिति । तानि चेन्ियाणि षट। 
घ्राणरसनचक्षुस्त्वक्भोच्रमनांसि । 


शरीरेति । शरीर से संयुक्त, अतीन्द्रिय ( इन्द्रियो से गृहीत न होने वाका, अर्थात्‌ 
भरत्यक्ष का विषय न होने वाका ) ज्ञान के करण ( साघन ) को “इन्दिय' कहते है ।-- 
यह तो इन्द्रियः का लक्षण किया गया है । अव उक्त लक्षण में "पदङृत्य' बताते है- 
मतीन्द्रियमिति । शारीरसंयुक्तं ज्ञानकरणमतीच्ियम्‌ इन्द्रियम्‌ - यह “इन्द्रिय का 
पूणं लक्षण है । इसमे से यदि हम “शरीरसंयुक्तं ज्ञानकरणम्‌' इतना अंश निकार दे 
ओर केवल “अतीन्दियम्‌ इन्द्रियम्‌" इतना ही लक्षण करे तो "कार" आकाश आदि 
पदार्थों मे भौ “इन्द्रियत्वः प्राप्त होगा, अर्थात्‌ “इन्द्रिय' का लक्षण काल आदि में 
भी चका जायेगा, यानी कालः को भी इन्द्रिय" कहना पड़्गा । क्योकि वे भी शरीर 
से संयुक्त है ओर अतीन्द्रिय ह अर्थात्‌ चक्षुरादि से उनका प्रत्यक्ष नहीं होता है। एवं च 
"कालः मेँ इन्द्रिय लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके वारणाथं ्ञानकरणम्‌' पद का 
निवेश, लक्षण मे करना आवश्यक है । उससे अतिव्याप्ति नहीं हो पायेगी । क्योकि 
"काल" आदि, ज्ञान के करण" नहीं होते हैँ ! यदि श्ञानकरणम्‌” के बजाय श्ञानकारणम्‌' 
करे, तो भी काल" मे अतिव्य।प्ति पूववत्‌ दही स्थिर रहेगी, क्योकि कार्य" मात्रके 
प्रति काल" को साधारण कारण माना जातादहै, अतः वह ज्ञानः काभी कारणः 
हैही। इसल्ि "लक्षण" मे न्ञानकरणम्‌' ही कहना चाहिये, तभी काक" मे अति- 
व्याप्ति नहीं हो सकेगी । क्योकि ्ञानकरण' का अथं होगा-व्यापारद्वाराज्ञान का 
असाधारण कारण" । करणः का लक्षण है-“व्यापारवदसाधारणं कारणं करणम्‌" । 
एवं च काक" तो कायंमात्र के प्रति साक्षात्‌" कारण होताहै। वह्‌ ज्ञान" के प्रति 
व्यापार द्वारा असाधारण कारण नहीं है । अतः काक" मे अतिव्याप्ति नहीं होगी । 

श्रीरसंयक्तभिति । यदि हम “अतीन्द्रियः पद को निकालदे, ओर केवर श्रीर- 
संयत्तं ज्ानकरणम्‌ इन्द्रियम्‌" लक्षण करर तो "आलोक" मे अतिव्याप्ति होगी । क्योकि 
शरीर' के साथ "आलोक" संयुक्तं भी है, ओर वह्‌ चाक्षुष प्रत्यक्षात्मक ज्ञानः काकरण 
( साधन ) भी है । इसल्ि इन्द्रियलक्षण “आलोकः में अतिव्याप्त हो रहा है । उसके 
वारणार्थं लक्षण में "अतीन्द्रियम्‌" पद का निवेश करना आवश्यक है । तब “आलोकः 
तो इन्द्रिय वेद्य है, वह अतीन्द्रिय नहीं है । एवं च अतीन्द्रिय न होने से, उसमें लक्षण 
सतिव्याप्त नहीं हो सकेगा । 
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तथापीति । अब यदि हम शरीरसयुक्तम्‌' पद को निकार दं ओर केवर (ज्ञान- 
करणम्‌ अतीन्द्रियम्‌ इन्द्रियम्‌” इतना ही लक्षण करे तो विषय के साथ होनेवाले "इन्द्रिय 
सल्िकषं' मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी! क्योकि “इद्द्रियाथंसन्निकषं अपने- 
निविकल्पकज्ञानरूप व्यापार के द्वारा सविकल्पकन्ञान' का करण है, ओर अतीन्द्रिय 
भी है। अतः लक्षण की उसमे ( “इन्द्रियाथंसन्निकषं' में ) अतिव्याप्ति होगी 1 उसके 
वारणाथं “शरीरसंयुक्तम्‌" पद का निवेश करना चाहिये। तब अतिव्याप्ति नहीं 
होगी, क्योकि “इन्द्रियाथंसन्निकषं" द्रव्यस्वरूप नहीं है, अतः वह “णरीरसंयुक्त 
नहीं है । इसल््यि उसमें लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो सकती । 

यहां पर “अतीन्द्रिय' का अथं इन्द्रिय से परे अर्थात्‌ इन्द्रियातीत अथवा इन्द्रिय 
से अग्राह्य नहीं करन! है । अन्यथा “इन्द्रिय' के लक्षणमेंही "इन्द्रिय" का प्रवेश होने 
पर “आत्माश्रय! दोष होगा 1 इसल्यि अतीनल््रिय' का अथं यहां पर “अप्रत्यक्ष ( प्रत्यक्ष- 
ज्ञान का विषय न होना) करना चाहिये। तथा श्रत्यक्षज्ञान' का अथं होगा-- 
(्ञानाऽकरणकन्ञान' 1 अर्थात्‌ जिस ज्ञान का करण कोई श्ञान' यानी सतरिकल्पकज्ञान 
नहो 1 इस प्रकार अर्थं करने पर "आत्माश्रय" दोष नहीं हो सकेगा, क्योंकि लक्षणगत 
अतीन्द्रिय" शब्द के अथं मे "इन्द्रिय" का प्रवेश नहींहै। 

हांका-“इन्द्रिय' का इतना कुम्बा चौडा लक्षण वनने की क्या आवश्यकता दहै? 


. क्योकि “इन्द्र शब्द से "घः प्रत्यय करने पर “इन्द्रिय' शब्द वनता है । ‹इन्द्रः शब्द का 


अथं आत्मा” है, ओर “घ' "प्रत्यय" का अथं है सम्बन्धीः। एवंच “इन्द्रिय' का अथं 
होगा “आत्मसम्बन्धी' । अतः "इन्द्रिय" शब्द के प्रदशित योगकभ्य अ्थंकोदही इन्द्रिय 
का लक्षण क्योंन मान लिया जाय? 

समा०--“इन्द्रिय' शब्द के यौगिक अथंको ही उसका लक्षण मानने पर उसकी 
अत्मिसम्बन्धी शरीर' मे अतिव्याप्ति होगी । इसलिये उसका ( इन्द्रिय का) अरग 
ही “शरीरसयुक्तं ज्ञानकरणम्‌ अतीन्द्रियम्‌ इन्द्रियम्‌-- लक्षण कियागयादहै। 

इन इन्द्रियों की संख्या छह है-( १) घ्राण, ( २) रसना, (३) चक्षु, 
( ४ ) त्वक्‌, ( ५) श्रोत्र~-ये पाँच तो बाह्येन्द्रयां है, ओर ( ६) “मन आभ्यन्तर 
इन्द्रिय है, जिसे “अन्तःकरण कहते है । 

तन्न गन्धोपरुन्धिसाधनमिन्द्रियं घ्राणम्‌ । नासाग्र्वति ! तच्च पार्थिवं 
गन्धवत्त्वाद्‌ घटवत्‌ । गन्धवत्त्व गन्धग्राहुकत्वात्‌ । यदिन्द्रियं रूपादिषु पव्वसु 
मध्ये यं गुणं गृह्ाति तदिन्द्रियं तदुगुणसंयुक्त, यथा चक्ष्‌ रूपग्राहकं रूपवत्‌ । 
( १ ) घ्राणेन्द्रियं का निरूपण- 

तत्रेति । उन षड्विध इन्द्रियो मे से "गन्ध" की उपरुन्धि ( प्रत्यक्ष ) के साधनभूत 
“इन्द्रिय को घ्राण कहते है । वह्‌ "नासिका" के अग्रभाग में रहती है । तच्चेति । वहं 
घ्राणेन्द्रिय पार्थिव है ( प्रतिज्ञा ), क्योकि उसमें ( घ्राणेन्द्रिय में ) गन्धवत्त्व है ( हेतु ), 
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जसे घट” ( उदाहरण ), वह्‌ गन्ध का ग्राहक होने से उसमें गन्धवत्त्व है । यदिति । जो 
इन्द्रिय, रूपादि ( रूप, रस, गन्ध, स्पर्शं, शब्द ) पचि में से जिस गुण को ग्रहण करती 
है वह इन्द्रिय, उसी गुण से युक्त होती है ( यह्‌ व्याप्ति है ) 1 जसे “रूप” की ग्राहक 
चक्षुरिन्द्रिय, “रूप गुण" से युक्त होती है । 
माधुरी 

घ्राणादि इन्द्र्या, पृथिव्यादि-परकृतिक होने से पृथिवी आदि के उदेशक्रम 
( कथनक्रम ) के अनुसार ही ध्राण आदि का उदेशक्रम रखा गया है । 

शंका--किसीभी पदा्थंकाजो संज्ञाकरण ( नामकरण ) किया जाताहै, वह 
व्यवह्‌।रमिद्धचथं ही किया जाता है। तो ख्ष्व्थं संज्ञाकरणम्‌" न्याय से “अचोऽ 
न्त्यादि टि'' “दाधाघ्वदाप्‌ “यचि भम्‌“ इत्यादिमें “टि, धु, भः आदि संज्ञाओं के 
समन एक-एकं अक्षर वाली 'संज्ञा' की जाय । 

समा०--ये घ्राणादि संज्ञाएु, डित्थ, डवित्थादि के समान नहीं है, किन्तु अन्वथेक 
सज्ञां है । उक्त षडिन्द्रियो में से गन्ध" की उपर्न्धि का साधनभूत जो “इन्द्रिय हो, 
उसे "प्राण" कहते हँ । “आत्मा जिघ्रति गन्धं वा गृह्णाति" इस व्यवहार से गन्धोपरुन्धि 
का साधन “घ्ाण' संज्ञक इन्ध्िय ही प्रतीत होता है । “घा धातु से करणाधिकरणयोश्च 
सूत्र के द्वारा करण' अथं मे ^ल्युट्‌' प्रत्यय करने पर “घ्राणः शब्द की निष्पत्ति होती 
है 1 अतः शश्नाण' का निदुंष्ट लक्षण गन्धोषपलन्धिसाबनमिन्ियं घ्राणम्‌" ही क्रिया 
गया है । उक्त लक्षण का पदकृत्य समञ्लने के व्यि यदि हम गन्धः पदको हटाकर 
केवर “उपलन्धिसाघनमिन्दियं घ्राणम्‌-इतना ही लक्षण करे तो “उपरुन्धिसाधनः 
“चक्षुरादि इन्द्रिय" भी होते हैँ । अतः उक्तं लक्षण "चक्षुरादि" मे अतिव्याप्त होगा । 
किया "घ्राणेन्द्रिय' का लक्षण ओर उसका समन्वय होने लगा "चक्षुरादि" इन्द्रियों में। 
अलक्ष्येषु लक्षणसमन्वयः अतिव्याप्तिः घ्राण का लक्षण करते समय हमारा लक्ष्य तो 
केवर “घ्राण है । चक्षुरादि इन्द्रियां नहीं हैँ । अतः लक्षण की अतिव्याप्तिहो रहीहै। 
उस अतिन्याप्ति के निवारणाथं "गन्ध" पद का निवेश करना आवश्यक है । तब अति- 
व्याप्ति नहीं होगी । क्योकि “न्राण इन्द्रिय को छोडकर अन्य इन्द्रियां, गन्धोपकन्धि 
की साधन नहीं होती है। एक मात्र घ्राणः इन्धिय ही गन्धोपरन्धि का साधन होता 
है । अतः उसमें लक्षण के समन्वित होने से लक्ष्य मे लक्षण का समन्वय हो जात! है । 

उक्त लक्षण में उपलन्धि शब्द के वजाय यदि हम ज्ञान शब्दको रखदेतो लक्षण 
का आकार यह होगा-गन्धन्ञानसाधनमिन्ियं घ्राणम्‌'-गन्धज्ञान के साधनभूत 
इन्द्रिय को "प्राण कहते हैँ । तब उक्त लक्षण की (मनः मे अतिव्याप्ति हो जायेगी, 
क्योकि गन्ध के स्मृतिज्ञान में "मनः इन्द्रिय भी कारण ( साधन) होतादहै। उस 
अतिव्याप्ति के वारणां 'उपकन्धि" पद का निवेश करना चाहिये । “उपर्न्धि 
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का अथं होता है--श्रत्यक्ष' । “मनः गन्ध के प्रत्यक्ष का साधन (करण ) नहीं है। 
प्रतिश्याय ( सर्दी, जुखाम ) के रोगीको कोई गन्ध नहीं आतीहै। क्योकि रोगके 
कारण उसकी घ्रणेन्द्रिय "गन्धः ग्रहण करने में पुणंतया असमथ रहती है । अन्यथा 
अर्थात्‌ 'मन' को - उपलन्धि का साधन यदि माना जाय तो प्रतिश्यायके रोगीको 
भी "गन्ध" आनी चाहिये, किन्तु आती नहीं है । एवं च गन्ध प्रत्यक्ष का साधन "मन 
नहीं है, इसल्थयि "मन" मेँ अतिव्याप्ति नदींहोर्हीहै। ं 

शंका- यह्‌ नियम है किं आत्मा मनस। संयुज्यते, मन इन्द्रियेण, इन्द्रियमर्थेन ततः 
प्रत्यक्षम्‌" । इस नियम के अनुसार ज्ञान की उत्पत्ति मेँ “आत्मा ओर (मन' का परस्पर 
संयोग अपेक्षित होता है तथा मन ओौर इन्द्रियिका भी परस्पर संयोग ्रव्यक्ष' में 
अपेक्षित रहता है । उसके विना “ज्ञान की तथा श्रत्यक्ष' की उत्पत्ति ही नहीं होती 
है। अतः गन्ध की उपरुन्धि मेँ 'मन' को कारण माननाहीदहोगा। तव लक्षणम 
“उपरन्धि" पद का निवेश करने पर भी पूर्वोक्त अतिव्याप्ति वसी ही स्थिर रही। 
एवं च “उपरन्धि" के बजाय ज्ञान' पद के रखने से जो अतिव्याप्ति प्रदशित की गई 
थी, वह्‌ 'उपरुन्धि' पद के निवेश करने पर भी वसी ही कायम रही । 

समा०-"घ्राणेन्द्रिय' के लक्षण मे “उपलन्धिसाघनम्‌' अर्थात्‌ “उपरन्धिकरणम्‌' 
कहा गया है । ओौर कंरण' उसे कहते है-जो “व्यापारवान्‌ असाधारण कारणः 
होता है । “्यापारवत्‌ असाधारणं कारणं करणम्‌--यह ककरण" का लक्षणटहै। तव 
प्राणेन्द्रि के लक्षण का अथं यह हुआ कि यदिन्द्रियं गन्धोपलन्धेरव्यापारवद- 
साधारणकारणरूपं करणं भवेत्‌ तद्‌ “घ्नाणमु" । अर्थात्‌ जो इन्द्रिय, गन्धोपरुन्धि में 
व्यापरवत्‌ असाध।रणकारण यानी "करण" हो उसे त्राण" कहते हैँ । इतना विश्लेषण 
करने से अव उक्त जक्षण की .मन' में अतिग्याप्ति नहीं हो सकती, क्योकि “मनः की 
गन्धोपलन्धि में “असाधारण कारणता" नहीं है । वह्‌ तो ज्ञानमात्र के प्रति संमान्य 
कारण होता है। 

शंका- गन्ध के स्मरणात्मक ज्ञान मे भी “मनः साम्य कारण ( साधारण 
कारण ) होगा। तब लक्षण में “उपलब्धि के बजाय श्ञान' पद के निवेश करने पर 
भी अतिव्याप्ति नहीं होगी 1 क्योकि वह ( मन ) स्मृतिज्ञान के प्रति असाधारण 
कारण नहीं है । तब लक्षणकार ने 'उपरुन्धि' पद काही निवेश क्यों किया? 

समा०-“यद्‌ यत्‌ जन्यज्ञानम्‌ तत्तत्‌ इन्द्रियजन्यम्‌'-- अर्थात्‌ जितने भी जन्य ज्ञान 
रई, वे सभी “इन्द्रिय प असाधारण कारण से जन्य होते है। जेसे-जन्यप्रत्यक्न । 
इस नियम के अनुसार स्मृतिज्ञानम्‌ इन्द्रियजन्य ( इन्द्रियरूपासाधारणकारणेन 
जन्यम्‌ ) जन्यज्ञानत्वात्‌ जन्यप्रत्यक्षवत्‌'-इस अनुमान के बर पर स्मृतिज्ञान काभी 
अंसाधारण कारण कोई इन्द्रिय अवश्य ही होगा । वही भन संज्ञक इन्द्रिय दहै। एवं 


च मा्रस प्रत्यक्षके प्रति असाधारण कारण जैसे 'मन' दहै, वंसेही वह्‌ ( मन) 
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स्मृतिज्ञान' के प्रति भी असाधारण कारण है । अतः लक्षण में ज्ञान" पद को रखने पर 
मन मे जो अतिग्याप्ति प्रदशित की है, वहु ठीक है । उसके वारणां 'उपरुग्धि* पद 
काही निवेश करना समुचित दहै 

अक गन्धोपरन्धिरावनमिन्रियं घ्राणम्‌" लक्षण में से यदि इन्दिय' पदको 
हटा दे तो लक्षण इतना शेष रहेगा--गन्धोपलन्विसाधनं घ्राणम्‌” । तव कुकुमगन्धाभि- 
व्यञ्जक छत" मेया "गन्ध" के आश्रयभ्रूत पष्प, वस्त्र आदिमे अतिव्याप्ति होगी । 
क्योकि गन्धः के साथ त्राण का सम्बन्ध होने में "गन्ध' का आश्रय धृत, पुष्प, वस्त्र 
आदिभी हैँ । निष्कषं यहहैकि घ्राणेन््रिय' से गन्धका ग्रहणं तभी हो सकेगा, 
जब उसका “गन्धः के साथ सम्बन्ध ( सत्निकषं ) हो पायेग। । वह्‌ सम्बन्ध गन्ध के 
आश्रयभ्रूत घृत, पुष्प, वस्त्र आदि द्रव्योके माध्यमसे (द्वारा) ही होगा । उसके 
अतिरिक्त अन्य कोई मागं नहीं । जैसे--"ध्ाणेन्द्रिय' का सन्निकषं ( संयोग सम्बन्ध ) 
घत, पुष्प, वस्त्र आदि के साथ ओर उन घत, पुष्पादिकों का सनवाय सम्बन्ध के द्वारा 
गन्धः के साथ सन्निकषं ( सम्बन्ध) होगा तभी शघ्राणसयुक्तसमवाय", गन्ध 
के प्रत्यक्षज्ञान में कारण होगा । इसल्यि उक्त सच्निकषं के घटक होने के कारण घृत, 
पुष्प आदि को भी गन्धोपरन्धिमे कारण कटा जाता है । 

एवं च "गन्धोपरन्धि के साधन" घृत, पुष्प, वस्त्र आदि के होने से उनमें तथा 
उक्त सन्निकषं मे भी "घ्राण" के लक्षण की अतिव्याप्ति हो जयेगी । उसके निवारणाथं 
घ्राण के लक्षण में “इन्द्रिय पद का निवेश करना चहिये । उसके निवेश कर देने परं 
अतिन्याप्ति नहीं होगी । 

दांका--"घ्ाण' का सम्पूणं लक्षण-'गन्धरोपरुन्धिसाधनमिन्द्रियं घ्राणम्‌- यह्‌ 


हआ 1 तथापि सर्वार्थोपिकन्धि के साधनभूत “मन में उक्त लक्षण को अतिव्याप्ति 


होगी । 

समा०-उसके निवारणार्थं "इन्द्रिय" पद के साथ बाह्य विशेषण जोड देना 
चाहिये । अर्थात्‌ "गन्धोपलन्धिसाधनं बाह्येन्द्रियं ्राणम्‌' लक्षण कर देने पर कहीं 
भी अतिव्याप्ति नदींहो सकेगी । 


उस घ्राणेन्द्रि का निवास स्थान 'नासिका' के अग्रभागमेहोतादहै। किसीभी 
सुगन्धी या दुरग॑न्धी वस्तु का कोई अंश, वायु के माध्यमसे नासिका के अग्रभाग तक 
पहुंचता है, तव वहां पर स्थित घ्राणेन्द्रियं का उस गन्धयुक्त "अंश" के साथ संयोग 
सन्निकषं हो पाता है । उस “अंश' मं "गन्ध समवायसम्बन्ध से रहता है ६ अतः “घ्राणः 
का "गन्ध" के साथ "संयुक्तसमवाय" सन्निकषं कहा जाता है 1 उस “चयुक्तसमवाय- 
सन्निकषं' से “श्नाण', उस "गन्ध" को उपर्न्ध करता है । इससे यह वात पष्ट होती है 
कि “्राणेन्द्रिय' स्वयं उस सुगन्धीद्रव्य के पास नहीं जाती दवै । अपितु उ द्रव्यःकाही 
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कोई अंश, वायु के माध्यम से “घ्राणेन्द्िय' के समीप आता है । ओर समीप आये हए 
गन्ध की प्रत्यक्षोपलन्धि उस घ्राण को हुआ करती है । 

सांख्यदशंनकार ने “इन्द्रिय' को “अहङ्कारप्रकृतिक' कहा है । अर्थात्‌ “अहंकार 
से "इन्द्रिय" की उत्पत्ति होती दहै। यानी .अहंकार' कारणरहै ओर “इन्द्रिय उसका 
कायं है! सांख्यदशंन के इस मत का खण्डन करनेके ल्यि अ्रन्थकारने काहे कि 
'तच्च पाथिवं गन्धवत्त्वात्‌ घटवत्‌" । इस कथन से घ्राणेन्द्रि को पाथिव' सिद्ध 
किया है, वह्‌ (आहंकारिकः नहीं है । तथाहि-“त्राणेन्द्रिय' एक "पाथिवद्रव्य' है, 
क्योकि उसकी उत्पत्ति, परथिवी के परमाणृओों से हई टहै। इसीच्यि पृथिवी के सभी 
शविशेष गण" उसमें रहते है । तथापि उन सभी गुणों की प्रत्यक्षोपलन्धि नहींहो 
पाती, क्योकि वे सब गण, अद्ृष्टवशातु अनुद्‌भ्रुत रहते हैं । 

म्रहन-“घ्राण' मे जब किं पाथिव गुणों की उपर्न्धि नहींहो पातीहै, तो कंसे 
करं कि वह्‌ “पाथिवपरमाणुओं' से निर्मित है । 

उत्तर- जिसकी उपरन्धि, श्रत्यक्ष' से नहीं होती है, उसको “अनुमान' से जान। 
जाता है । यद्यपि "घ्राण" मे गन्धः की प्रत्यक्षोपरुन्धि नहीं हो पाती है, तथापि उसका 
ज्ञान "अनुमान" से हो जाता है । यह्‌ सवंमान्य नियम ( व्याप्ति) है किं “जो, जिस गुण 
का ग्राहक बाह्येन्द्रिय होता है, वह्‌ उस गुण के सजातीय गुण का आश्रय होता है। 
जैसे “रूप' गुण का ग्राहक बाह्येन्द्रिय "चक्षु" है, तो वह्‌ चक्षुरिन्द्रिय तत्सजातीय ‹रूप' का 
आश्रय कहराता है । एवंच गन्ध की ग्राहुक्‌ बाह्येन्द्रिय "घ्राणः है, अतः वह्‌, तत्सजातीय 
“गन्ध' का आश्रय मानी जाती है । इस प्रकार अनुमान के द्वारा घ्राण" में गन्धः को 
सिद्ध करके, इस “गन्ध' के ही माध्यम से “घ्राण में पाथिवत्व' का अनुमानसे ज्ञान 
हो जाता है। उस अनुमान को तच्च पाथिवं"से ग्रन्थकार ने बतायादहै। अर्थात्‌ 
श्राणेन्द्रिय पाथिव है, क्योकि वहु, गन्ध का आश्रयदहै। जो गन्ध का आश्रय होतादहै, 
वह पार्थिव" होतादहै। जसे चट'। इस रीति से "व्राणेन्द्रिय' में "गन्धग्राहुकत्वः 
होने से गन्ध का अनुमान, तव गन्धः के "पाथिवत्व' का अनुमान किया जाता है। 
इससे स्पष्ट हो जाता है कि श्राणेन्द्रिय' पाथिव है। 

रसोपरन्धिसाघनमिन्द्रियं रसनम्‌ ! जिह्लाग्र्वति ।` तच्चाप्यं रसवत्त्वात्‌ 1 
रसवत्थव् रूपादिषु पत्सु मध्ये रसस्येवाभिव्यञ्ञकत्वाल्खारावत्‌ 1 
(२) रसनेन्द्रिय का निरूपण- 

रसेति । रस की उपरुन्धि का साघधनभ्रूत जो इन्द्रिय, उसी को “रसना' कहते हैँ 1 
वह्‌, जिह्वा के अग्रभाग पर स्थित रहती है । तच्चेति । वह “रसवती' होने से "आप्य 
( जक से उत्पन्न होने वाली जलीय ) है । रसवत्त्वमिति । क्योकि “रूप' आदि पाचों मे 
से ब्रह “रस" की ही अभिब्यञ्जक होने के कारण उसमे “रसवत्त्व' है । अर्थात्‌-- 
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“रसनेन्द्रि' रसवत्‌ है । जसे लाला ( लार ), रस की अभिव्यञ्जक होने से रसवती 
( रस से युक्त ) होती है। 
माधुरी 

“रसयति = रसं गृह्भाति अनेन इति रसनम्‌" जिस से रस क। आस्वाद ( ग्रहण ) 
किया जाता है--उसे “रसन कहते हँ । इस व्युत्पत्ति के अनुसार यह्‌ “रसन' संज्ञा भी 
अन्वर्थक ( साथंक ) है । अतः “रसनेन्दरिय' का लक्षण यह सम्पन्न हम-"रसोप- 
लब्षिसाघनमिन्द्रियं रसनम्‌” । अर्थात्‌ जो इन्द्रिय “रस की उपरन्धि ( प्रत्यक्ष ) का 
साधन हो, उसे "रसन" कहा जाता है । उक्त लक्षण मे “रस' शब्द को हटाकर केवल 
उपरुब्धिसाधनमिन्द्रियम्‌', इतना ही कहँ तो उपरुव्धि के साधन श्वक्षुरादि" इन्द्रिय 
भी हैँ । तब उनमें भी उक्त लक्षण का समन्वय होने लगेगा, ओौर अतिव्याप्ति होगी । 
उसके निवारणाथं लक्षण मेँ “रस' पद का निवेश करना चाहिये । जिससे अतिव्याप्ति 
नहीं हो सकेगी, क्योकि चक्षुरादि इन्द्र्या, उपलब्धि की साधन होती हई भी “रसः 
कौ उपरलन्धि कौ साधन नहीं है । रस की उपकुच्धि की साधन एकमात्र “रसन' इन्द्रिय 
ही होती है । अतः लक्षण की चक्षुरादि इन्द्रियों मे अतिन्याप्ति नहीं है । 

लक्षण में 'उपरन्धि' के स्थान पर यदि ज्ञान" पद का सन्निवेश करेगे तो “रस- 
स्मृति" के साधनभूत "मन" में अतिव्याप्ति होगी । उसके वारणायथं लक्षण में न्ञान" पद 
कोन रखकर “उपरन्धि' पदको ही.रखा गया है! “उपरुन्धि" क। अथं होता है 
श्रत्यक्ष अनुभवः । 

हांका-लक्षण मे उपरुन्धिसाधनम्‌' के वजाय यदि-'उपरुन्धिसाघकम्‌' क्यों 
नहीं कहते ? क्योङ साधक ओर साधन में कोई अन्तर नहीं है । 

समा०-यदि 'उपरन्धिसाधकम्‌' कहते है तो पुनः “मन'मे ही अतिव्याप्ति 
होगी । क्योकि 'मन' तो श्ञानमात्र' का साधक यानी कारण होता ही है। इस अति- 
. व्याप्ति के वारणाथं साधकम्‌" की जगह साधनम्‌' ही कहना चाहिये । साधनः का 
अथं होता है--करण' । "विशेष कारण" को “करण' कहते हैँ । मन" तो सभी ज्ञानो के 
भ्रति “सामान्य कारण" है, विशेषकारण नहीं । एवं च उसके विशेषकारण न होने से 
उसमे अतिव्याप्ति नहीं होगी । 

यदि हम लक्षण में से “इन्द्रिय' पद को हटा दं जौर “रसोपलम्षिसाषनम्‌ रसनम्‌” 
इतना ही छक्षण करे तो “रस' के साथ इन्द्रियिका जो 'सयुक्तसमवायसन्निकषं" है, 
वहु भी रसोपल्च्धि का साधनं है, तथा उस सन्निकषं का घटक जो रसाश्रयभरूते श्रन्य' 
है, वह भौ रसोपरुन्धि का साधन है । अतः दोनों मे लक्षण के समन्वित हो जानेसे 
अतिव्याप्ति होगी । इसी प्रकार सक्तुरसाभिव्यजक राला ( छार ) में अतिव्याप्ति 
हो जायेगी । उस अतिव्याप्ति के वारणाथं लक्षण मे “इन्द्रियः पदका निवेश करना 
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चाहिये । तब अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योकि “सन्निकषं' ओर तद्घटक "रसा- 
श्रयद्रव्य' दोनों ही “इन्द्रिय नहीं है । अतः अतिन्याप्ति नहीं है । 

यह “रसनेन््रिय' जिह्वा के अग्रभाग पर स्थित रहता है । जब किसी रसवाले 
पदाथं का “जिह्ला' से स्पशं होता है, तभी अग्रभाग मे स्थित रसनेन्द्रियं का उस पदां 
से संयोग" हो जाता है । उस पदाथं ( द्रव्य ) मे समवायसम्बन्ध से "रस" ( गुण ) 
रहता है । अतः रसनेन्द्रिय-संयुक्त द्रव्य में स्थित "रस'के साथ उस रसनेन्द्रियिका 
संयुक्तसमवायसन्निकषं होता है । तब जिह्वा पर रखे द्रव्य के रस की उपरुन्धि, उस 
रसनेन्द्रिय को उक्त सन्निकषं के द्वारा होती टहै। 

यह “रसनेन्द्रिय' आप्य ( जीय ) द्रव्य है वयोकि वह्‌ "रस" का आश्चरयहै। जो 
“रसः का आश्रय होता है, वह “जल होता है, या जलीय" होता है ।--यह्‌ अनुमान 
ही उसके जलीय द्रव्य होनेमें प्रमाण है। यह्‌ ^रसनेन्द्रियि, जर के. परमाणुओं 
से बना हुआ जलीय द्रव्य है । इसलि्यि उसमें जक के समस्त विशेष गुण भी होते हैँ । 
किन्तु वे अदुष्ट के कारण अनुद्‌भ्रुत रहते दह। इस कारण उन गुणों का उनके द्वारा 
स्वयं उसका प्रत्यक्ष नहीं होता है । 

शंका--"रसनेन्द्रियं जलीयं रसवत्त्वात्‌" कहकर “रसवच्व' हेतु से रसनेन्द्रिय में 
'जलत्व या जरीयत्वः साध्य की तिदि नहीं हो सकती, क्योकि शकरा, द्राक्षा, दाडि- 
मादि फलों ( पार्थिव द्रव्यो ) मे “रसवत््व'तोदहै किन्तु “जलत्वः नहींदहै। अतः 
व्यभिचार है । | 

समरा०- उपयुक्त अनुमान मे जो हेतु ( रसवत्त्वात्‌ ) दिया है, वह्‌ सामान्यरसः 
केषूपमे नही है। अपितु विजातीय रस'केहेतुके रूपमेंदियाहै। जो रस, पार्थिव 
द्रव्य में उत्पन्न नहीं होता है, किन्तु केवल जीय द्रव्ये ही उस्पन्नहोताहै, उसे 
“अपाकज रसः कहते हैँ । पाथिव द्रव्य का “रस! पाकज होता है । वह्‌ तेज के विलक्षण 
संयोग से परिर्वात्तित होता रहता है । किन्तु जक का रस सर्वदा एक-सा एकरूप रहता 
है। वह तेज (पाक) के संयोगसे बदलता नहींहै। एवंच अपाकज रससेही 
जक्त्व य। जरीयत्व का अनुमान किया गयादहै 1 अतः साध्यका व्यभिचार वहां 
नहीं है । 

हका-रसनेन्द्रिय में “रस' की उपर्न्धि तो होती नही है, तव उसे “रसाश्नरय 
कंसे कहा गया है ? 

श्ंका-रसनेन्द्रिय मे रस की उपकन्धि न रहने पर भी “रस की सिद्धि अनुमान 
प्रमाण से हो जती है । अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा-“रसनेन्द्रियं रसवत्‌ रूपादिषु 
प्चपु मध्ये रसस्थैवाभिव्यञ्जकत्वात्‌, कालवत्‌ ।* अर्थात्‌ रसनेन्द्रियं रस का आश्य 
है, कर्योकिं वह रूप, रस, स्पर्शादि पांच विशेष गुणो मं से केवल “रसः का ही ्राहक 
होता है तथा वहू “रस का आश्रयभीदहोताहै। जसे-मुवसे निकरने वाली छार 
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अर्थात्‌ दन्तान्तगंत उदक । मुख में कारके पैदा होने पर ही "रस" का स्वाद आता ह, 
अन्यथा नहीं । एवं च (लार को रसानुभरूति का साधन माना गया है 1 वह्‌ लार, मुख 
मे स्थित रसवद्‌ द्रव्य के रूप आदि कौ ग्राहक नहीं होती, वह्‌ तो केवल “रसमात्र 
काही ग्रहण करती है। इस दृष्टान्त से यह निष्पन्न हुआ कि जैसे रसवद्‌ द्रव्य के 
रूपदिगुणौं मे से अन्य किसी गुण कौ श्राहक न बनकर केव रसमात्र की ही ग्राहक 
होने के कारण 'लार' जसी ^रस" का आश्रय कहलाती है, वैसी ही रसनेन्दरिय भी रसवद्‌ 
द्रव्य के रूपादिगुणों मे से केवल रसमात्र की ग्राहक होने से वह॒ भी "रस" क आश्रय 

कही जाती है । 

रूपोपलन्धिसाधनमिन्द्रियं चक्षुः । कृष्णताराग्र्वति । तच्च तेजसं, रूपादिषु 
पत्वसु मध्ये रूपस्येवाभिनव्यञ्जकत्वात्‌ प्रदीपवत्‌ । 
( ३ ) चक्षुरिन्द्रिय का निरूपण- 

रूपेति । रूप की उपरुन्धि के साधनभूत इन्द्रिय को “चक्षु कहते हैँ । वह्‌ 
"इन्द्रिय" नेत्र की काली पुतली ( कृष्ण तारा ) के अग्रभाग में रहती है 1 तच्चेति । 
वह्‌ तजस ( तेज से उत्पन्न ) है, ( प्रतिज्ञा), क्योकि रूप आदि पर्चिोंमेंसे केवल 
"रूप" की ही वह अर्भिग्यञ्जक होती है, ( हेतु ), जेसे- केवर “रूपः का अभिव्यञ्जक 
श्रदीप' ( तैजस ) है, ( उदाहरण ) । 

माधुरी 

"चेष्टते ङपं पयति अनेनेति चक्षुः जिससे रूप देवा जाता है--इस व्युत्पत्ति 
के बर्पर श्चक्षु' का लक्षण यह किया गय है-'ख्पोपन्बिसाधनमिन्द्रयं चक्षु । 
अर्थात्‌ रूप की उपकरव्धि ( प्रत्यक्ष ) के साधनभूत इन्द्रिय को चक्षु कहते हँ । उक्त 
लक्षण में ^रूप' पदको यदिहटादेःतो किसी की भी उपलन्वि के साधन घ्राणादि 
इन्द्रियो मे क्षण के चटित हो जाने से अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थं लक्षण 
में “रूपः पद का निवेश किया गया है 1 “रूपस्मृति' के साधनभूत मन" मे अतिव्याप्ति 
न हो इपच्यि लक्षणगत “उपरब्धि' के स्थान मे ज्ञान" पद नहीं दिया गया है । उसी 
तरह पुनः "मन" मे अतिव्याप्ति के निवारणाथं साधनः के स्थानमें (साधकः पदका 
निवेश नहीं किया गया, अपितु 'साधन' पदका ही निवेश किया गया है । एवं लक्षण 
मे "इन्द्रिय" पदकेन देने पर रूप ओर चक्षु के संयुक्तसमवायसन्निकषं तथा उसके 
चटक "घटपटादि द्रव्य" मे अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थं लक्षण मं “इन्द्रियः 
पद का निवेश किया गया है। अथवा रूपा्भिव्यञ्जक श्रभा' मे अतिव्याप्ति के 
वारणार्थं “इन्द्रिय' पद दिया गया है । 

यह यक्षुरिन्दरिय, नेत्र की कृष्ण पुतली के अग्रभाग पर स्थित रहती है । वचर्षु- 
रिन्द्रियिमे रष्मियां (किरणे) होतीरहैँ। नेव खुलने पर उसकी किरणे बाहर 
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निककती हँ ओर सम्मुख स्थित द्रव्य के समीप पर्हुचती है । उन किरणों द्वारा चक्षु 
का द्रव्य के साथ संयोग सन्निकषं ( संबध } होता है, ओर द्रन्यगत "रूप" के साथ "चक्षु 
का संयुक्तसमवायसन्निकषं' होता है। इन दोनोँमे से प्रथम सन्निकषंके द्वारा 
द्रव्य कौ ओौर दुसरे सन्निकषं के द्वारा द्रग्यगतरूप की प्रतीति होती है । इस प्रतीति 
( उपरन्धि ) का साधन होने के कारण "चक्षु" को इन्द्रिय कहते हैँ । 

यह्‌ “चक्षुरिन्द्रिय' तजस द्रव्य दहै, क्योकि 'तेज' के परमाणुओं से वहु उत्पन्न 
होता है । उसमे तिज' के सभी “विशेष गुणः उत्पन्न हुए रहते हैँ । किन्तु वे, अद्ष्ट- 
वशात्‌ अनुभूत अवस्थामें रहते है। इसल्यि उन गुणों का तथा "चक्षुरिन्द्रिय' का 
त्यक्ष नहीं हो पाता है । चक्षुरिन्द्रिय में 'तेजसत्व' की सिद्धि अनुमान से होती है! 
उस अनुमान को ग्रन्थकार ने (तच्च तजसं रूपादिषु पच्चसु मध्ये हपस्येव मभिव्यञ्ज- 
कटवात्‌ भ्रदीषवत्‌' के द्वारा बताया है । अर्थात्‌ चक्षुरिन्द्रिय तेजस है, क्योकि वह॒ अपने 
से संयुक्त हुए द्रव्य के रूपादि पांच विशेष गणो से केवर “रूप' का ही ग्राहक होता है । 
जो अपने से संयुक्त द्रव्यके रूपादि गुणोंमे से केवर रूप" काही ग्रहण करताहै, 
वह्‌ (तेजस कहुकाता है । जेसे--श्रदीप', यह दुष्टान्त है । 

स्पर्शधोपरुन्धिसानमिद्दिय त्वक्‌ । सवंशरीरग्यापि । तत्त॒ वायवीयं रूपादिषु 
पव्वसु मध्ये स्परास्येवाभिव्यञ्जकत्वात्‌, अद्धसङ्किसलिलनत्याभिन्यञ्जक- 
व्यजनवातवत्‌ 1 
( ४ ) स्पदानेन्द्रिय ( त्वगिन्द्रिय ) का निरूपण- 

स्पति 1 स्पशं' की उपरन्धि का साधनभ्रूत जो इन्द्रिय है, उसे '“त्वष्छ्‌' कहते 
है । वह सम्पूणं शरीर को व्याप्त करके रहती है । तत्त्विति । वह्‌ "वायवीय" ( वायु 
से उत्पन्न ) है ८ प्रतिज्ञा ), क्योकि रूपादि पाचोमेंसे केवल ^स्परशं' की ही अभिः 
व्यञ्जक होती हे ( हेतु ) । अङ्गेति । जसे शरीरम लगे हुए नर की शीतलता की 
अभिव्यञ्जक पखे ( व्यजन ) की वायु ( उदाहरण ) केवर स्पशं की अभिग्यञ्जक 
होती है । 

माधुरी 

'मच्ाः क्रोशन्ति" मे जैसे मच्च" शब्द से तत्रस्थ पुरुष समज्ञे जते हैँ। इसी 
अभिप्राय को ध्यान मे रखकर त्वक्‌ का लक्षण बताया गया है--स्पर्शोपरग्धि- 
साघनम्‌ इन्द्रियम्‌ त्वक' । इस लक्षण में यदि “इन्द्रिय पदन दं तो “स्पर्शाभिग्यजञ्जक 
व्यजनपवनः' आदि में अतिव्याप्ति होगी । उसके वारणाथं कक्षण मेँ इन्द्रिय" पद दिया 
गया है 1 उसी तरह यदि 'स्परश' पदको हटा दे, तो रूपादि के ग्राहक श्चक्षु" आदि 
मे अतिव्याप्ति होती । उक्के वारणां स्पर्शं" पद दिया गया है । तथा “उपरुन्धि- 
पाधन' न क कर उसके स्थान में ज्ञानसाधक' कह दे तो, “मनः में अतिव्याप्ति 
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होगी । उसके वारणाथं लक्षण में उपरब्धिसाधन' कहा गया है । एवं लक्षण में यटि 
इन्द्रिय" पद न रखें तो, ^स्यशं' के साथ त्वक्‌" के 'संयुक्तसमवायसन्निकर्ष" मे ओः 
उस सन्निकषं के घटक द्रव्य" में अतिन्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं लक्षण 
इन्द्रि" पद रखा गया है । यह ^त्वगिन्दरिय' सम्भरणं शरीर पर व्याप्त ( फला ` 
रहता है । वायु कै परमाणुओं से इस ^त्वगिन्द्रिय' की उत्पत्ति होती है, इसल्यि इरे 
“वायवीय द्रन्य' कहते है । अनुमान प्रमाण से इसका “वायवीयत्वः सिद्ध किया जात 
है । उस अनुमान प्रयोग को ग्रन्थकार ने ^तत्तु वायवीयं, रूपादिषु पचसु मध्ये स्पशंस्ये2 
अभिग्यञ्जकत्वात्‌ अङ्गसङ्कि-सकिलशेत्याभिव्यञ्जकव्यजनवातवत्‌" से प्रदशित किय 
है । अर्थात्‌ ^त्वगिन्द्रिय" वायवीय है, क्योकि वह्‌ रूपादि पांच गणो मे से केवल “स्पशं 
गुण का ही अभिन्यञ्जक ( ग्राहक ) होता है, जो रूपादि गुणों मे से केवर ^स्पशं" गुण 
काही ग्राहकं रहता है, वह “वायवीय होता है, जसे शरीर स्थित जीय भाग के ` 
शीतलत्व की अनुभ्रूति कराने वारी पले की हवा । 
हब्दोपलन्धिसाधनमिद्दियं श्रोत्रम्‌ 1 तच्च कणंशष्कुल्थवच्छिन्नमाकाङामेव, 

न द्रव्यान्तरं शब्दगुणत्वात्‌ । तदपि शब्दग्राहकत्वात्‌ । यदिन्दियं रूपादिषु पञ्चसु 
मध्ये यदृगुणव्यञ्जकं तत्‌ तदुगुणसयुक्तं यथा चक्षुरादि रूपग्राहकं रूपादियुक्तम्‌ । 
काब्दग्राहुकव्च श्रोत्रमतः शब्दगुणकम्‌ । 
( ५ ) श्रोत्रेन्द्रिय का निरूपण-- 

शब्देति ! श्रुणोति शब्दं गर्णाति अनेनेति श्रोत्रम्‌ अर्थात्‌ “जिससे सुना जाता 
है--इस व्युत्पत्ति के वर पर श्रोत" का यह रक्षण निष्पन्न होता है--शब्दोपरब्धि- 
साधनमिन्द्रियं श्रोत्रम्‌-अर्थात्‌ जो इन्द्रिय, “शब्द' कौ उपरन्धि का साधन हो- 
उसे “भोत्र' कहते हैँ । उक्त लक्षण में यदि शब्द" पद न रखें तो रूपादि की उपलब्धि 
के साधन "चक्षु" आदि में अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं लक्षण मे शब्द" पद 
. रखा गया है । "मन" मे अतिव्याप्ति के वारणाथं श्ञानसाधकः ( उपर्न्धिसाधक ) 
न कहकर “उपल्ब्धिसाधन' का गया है । तथा लक्षण मं “इन्दरिय' पद के रखने से, 
षाब्द के साथ श्रोत्र के समवायसन्निकषं" मं अतिव्याप्तिका वारण हो जाता है। 

पहले जैसा कहा गया था कि श्राण' आदि इन्द्रियो पृथिवी आदि से उत्पन्न होने 
के कारण पाथिव आदि कहकाती यीं, वसे श्रोत्र" इन्द्रियां के वारे नहीं कहा जा 
सकता । क्थोकि “श्रोत्र आकाशजन्य नहीं है 1 अपितु आकाशात्मकं ही है । 

प्रदन--“श्रोत्र' को आकाशात्मक ( आकाशरूप ) कहने मं क्या प्रमाण है ? 


उत्तर-शश्रोत्र' को आकाश्ात्मक कहने मं अनुमान प्रमाण है । 
तथ्चेति । अनुमान प्रयोग यह्‌ है-^तच्च कणं शष्कुल्यवच्छिन्नमाकाशमेव न 
द्रव्यान्तरं शब्दगुणत्वात्‌" 1 अर्थात्‌ शोत्र आकाशात्मक है (- प्रतिज्ञा ) क्योकि वह्‌ 
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'शब्द' का आश्रय है (हेतु), जो शब्द का आश्रय होता है, वह आकाशात्मक होता है 
( सामान्यव्याप्ति ), जसे प्रसिद्ध आक।श ( उदाहरण )। इस अनुमान-्रयोग से 
शब्दगुणत्व ( शब्दगुणवाखा ) होने के कारण श्रोत्र की आकाशात्मकता की सिद्धि 
बतायी गयी है । 
तदनन्तर श्रोत्र" ज्ञब्दगुण का आश्रय ( शब्दगुणत्ववान्‌ ) है-इसे भी दूसरे 
अनुमान प्रयोग के द्वारा बताया गया है-तदपोति 1 'तदपि शब्दगुणकं शब्दग्राहुक- 
त्वात्‌ । अर्थात्‌ श्रोत्र" शब्दगुण का आश्रयदहै ( प्रतिज्ञा), क्योकि वह्‌ "शब्द" का 
ग्राहकं हे ( हेतु ) । 
यदिन््रियमिति । जो इन्द्रिय, रूप, रस, गन्ध, स्पशं, शब्द इन पाच गृणोंमेंसे 
जिस गुण का व्यजक ( प्रकाशक या ग्राहक ) होता है, वह्‌ उस गृण के सजातीय गुण 
का आश्रय होता है ( सामान्यव्याप्ति ), जेसे--चक्षुरादि इन्द्रियं रूप आदि गुणों 
की ग्राहक होने से रूप आदि का आश्रय होती हैँ ( उदाहरण ), वैसे ही शब्द गृण का 
ग्राहक होने से श्रोत्रेन्द्रियं भी उसका (शब्दका) आश्रयहै। ओर श्रोत्र भी 
शब्द का ग्राहक है ( उपनय }), अतः शब्दगुणकम्‌' अर्थात्‌ वह “शब्द-गुणवाला है 
( निगमन ) 1 
शका-यदि श्रोत्र" को आक्राशात्मक मानते हैँ तो बहिरे आदिमी को भी "शब्द" 
को उपरुन्धि होनी चाहिये । क्योकि वह्‌ ( आकाश ) विभरदहै, नित्यहै। वह सर्वत्र 
ही सवंदा रहता है । 
समा नैयायिक के मतमें सभी कार्योके प्रति तथा भोगोंके प्रति अदृष्ट 
को भी निमित्त माना गया है। अतः अदृष्टविशिष्ट आकाशको ही श्रोत्र समञ्लना 
चाहिये । एवं च “अदृष्ट' के सहायक न होने से बहिरे आदमी को शब्द नहीं सुनाई 
पडता । 
सुखाद्यपरन्धिसाधनमिच्दियं मनः । तच्चाणुपरिमाणं, ह दयान्तर्वति । 
( £ ) मनोनिरूपण-- 
सुखेति । सुख आदि की उपर्न्धि का सधानभ्रूत अन्तरिन्द्रिय "मनस्‌" ( मन ) है । 
तच्चेति । वंह अणुपरिमाणवाला है । ओर हृदय के भीतर रहता है । 
माधुरी 
“मनस्यति अनेन इति मनः' जिसके द्वारा “मनन” किया जाता है, इस ग्यत्पत्ति 
के अनुप्रार अहं सुखी, अहं दुःखी- इस प्रकार के सुख-दु.ःखादिका जो साक्षात्कार 
होता है, उस साक्षात्कार रूप उपक्न्धि का जो इन्द्रिय" साधन नने उसे 'मन' कहते 
द । यह “मनः अन्तररिन्ियहै, बा्येन्रिय नहीं है। सुखादिकोंका साक्षात्कार 
( प्रत्यक्ष अनुभव ) मनोरूप इन्द्रिय स ही होता है, तदतिरिक्त किसी अन्य इन्द्रियसे 
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नहीं । एवं च अत्मा के सुखदुःखादि विशेष गुणो की उपर्न्धि का साधन जो 
इन्द्रिय हो, उसे मनः कहते है । अतः 'सुखादयुपरच्धरिसाधनमिन््रियं मनः” यह्‌ "मन का 
लक्षण किया गया है । 


इस लक्षण में "सुखादि" पद नहीं रखेंगे तो “चक्षुरादि इन्द्रियो" मे उक्त लक्षण की 
अतिव्याप्ति हो जायेगी । क्योकि “मन के समान "चक्षुरादि" इन्द्रियां भी रूपादि पदार्थो 
के साक्षत्कार की साधनर्हैही 1 अतः इस अतिव्याप्ति के निवारणा्थं उक्तलक्षण में 
“सुखादि' पद का निवेश करना आवश्यक दहै । चक्षुरादि इन्द्रियां रूपादिकं के साक्षात्कार 
की साधन होती हुई भी उन सुख-दुःखादिकों के साक्षात्कार कौ साधन नहींहो 
पातीं । उस कारण चक्षुरादि इन्द्रियो मे उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो सकती । 
अब उक्तलक्षण मे से "इन्द्रिय" धद को हटा दें ओौर केवर “सुखादुपर्न्धिसाधनं मनः" 
इतना ही लक्षण रखें तो “आत्म-मनःसन्निकषं' ( आत्मा का मनके साथ जो संयोग 
सम्बन्ध है, उसमे ) में तथ! "आत्मा" मं ओर कार, दिक्‌ एवं अदृष्ट में उक्त लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी । क्योकि सुखदुःखादि के साक्षात्कार के प्रति 'आत्म-मनःसंयोगः 
असमवायिकारण है, ओौर “आत्मा समवायिकारण दहै, तथा काल, दिक्‌-आदि 
निमित्त कारण है । इसचल्यि सभी में अतिव्याप्ति होगी 1 उसके निवारणाथं “इन्द्रियः 
पद का निवेश करना अत्यन्त आवश्यक है । आत्म-मनःसंयोगादिकों में “इन्द्रियत्वः न 
होने से उनमें लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । 


उक्त लक्षण में 'उपरन्धि" पद के बजाय श्ञान' पदको रखकर “सुखादिज्ञान- 
साधनम्‌ इन्द्रियं मनः कहं तो शत्वगिन्द्रिय' में "मन" के लक्षण की अतिन्याप्तिहो 
जायेगी 1 क्योकि नैयायिक विद्वान्‌ सुषुप्ति" अवस्था मं श्ञान की उत्पत्ति नहीं 
मानते । उसके उपपतत्यथं वे “जन्यज्ञानमात्र' के भ्रति (त्वङ्मनःसंयोग' को कारण वताते 
ह 1 अतः सुषुप्ति अवस्था मं ज्ञान की उत्पत्ति का प्रश्न ही नहीं उठता । क्योकि सुपुर्षि 
के समय "मन" पुरीततिसंज्ञक नाडी में प्रविष्ट हो जाता है, वह्‌ ^त्वक्‌' को छोड देत 
है 1 एवं च सुषुप्ति काल मे "त्वक्‌" के साथ “मन' का संयोग नहीं रहता है । ओर 
न्यायसिद्धान्त के अनुसार यच्च यावत्‌ ज्ञान-सामान्य के प्रति ^त्वङ्मनःसंयोगः कारण 
इआ करता है, तदनुसार मन जसे “सुखादिज्ञान' के प्रति कारण होताहै। कसेही 
"त्वक्‌" भी श्ञानसामान्य' कें प्रति कारण रहेगी 1 एवंच सुखादिज्ञान के भ्रति उसकी 
भी कारणता ( साधनता ) रहने से उक्त लक्षण की अतिनग्याप्ति हो जाती है। उसके 
निवारणार्थं छक्षण मे 'उपरुन्धि" पद देना आवश्यक है । 


श्ंका-आपने ज्ञानसामान्य के प्रति त्वगिन्द्रय' को कारण मानाहै। अतः उसे 
“सुखज्ञान' का ( सुखोपरुन्धि का ) भी कारण कहना होगा । तव “उपर्न्धि' पद के 
देने पर भी ^त्वक्‌'- में अतिव्याप्ति का वारण कंसे हो सकेगा ? 
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समा०-'उपरुन्धि' पद के देने पर अतिव्यघप्तिका वारण इस प्रकाररहोगा कि 
उपरुन्धि" पद में “उप शब्द का अथं समीप' है । ओौर "रन्धि" शब्द का अथं श्ञान 
है । तब “सुखाद्युपलन्धिसाघनम्‌ इन्द्रियं मनः इस लक्षण का अथं यहु होगा कि “जो 
इन्द्रिय, समीप ( अपने सन्निकषं ) से सुखदुःखादि के ज्ञान का साधन (करण) हो 
वह्‌ (मन' ( इन्द्रिय ) है तब त्वक्‌” मं अतिव्याप्ति नहीं हो सकती, क्योकि-'त्वगिन्द्रिय' 
समीप से ( अपने सन्निकषं से ) सुख-दुःखादिके ज्ञान का साधन नहीं होतादहै। तथा 
लक्षण मे “इन्द्रिय' पद के न रखने से “आत्मा मे अतिव्याप्ति होती है। क्योकि "मन 
का आत्मा! के साथ “संयोग सम्बन्ध रहने से (मनःसंयुक्त' आत्मा हआ, ओर उस 
आत्मा में सुखादिगुण समवायसम्बन्ध से रहते है । अतः सुख-दुःखादिगुणो के साथ 
मन" का संयुक्तसमवाय सन्निकषं है । अतः उस सन्निकषं का चटक "आत्मा" भी 
है, जो सुख-दुःखादि' गुणों का आश्रय दहै, एवं च 'सुख-दुःखादि' की उपलब्धि का 
साधन "आत्मा" भी हो सकता है । अतः सुखोपरन्धि के साधन "आत्मा" मे लक्षण की 
अतिव्याप्ति हो रही है। उसके वारणाथं लक्षण मे “इन्द्रिय पद देना आवश्यक है । 
तब सुखादि को उपरुन्धि का साधन तो “आत्मा है किन्तु वह “इन्द्रिय नहीं है। 
अतः अतिन्याप्ति नहीं हो सकती । 

इस (मनःसंज्ञक इन्द्रिय" का परिमाण "अणु" मानागयादहै। वह हूदय के अन्दर 
रहता है । वहीं से जसी जहां आवश्यकता होती है तदनुसार शरीर के भिन्न -भिन्न भागों 
मे जाता रहता है । 

निष्कषं यह है-- कि इन्द्रियार्थ-सन्निकषं हो जाने पर भी सभी अर्थो ( विषयों ) 
कृ प्रत्यक्ष युगपत्‌ ( एक साथ ) नहीं हो पातादहै, अपितु क्रमसेहोताहै। क्योकि 
मन क परिमाण “अणु” है । इज्य तत्तद्‌ इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष के होने मे तत्तद्‌ 
इन्द्रिय के साथ जव “मनः का संयोग होता है तभी प्रत्यक्ष हो पाता है । अतः श्रत्यक्ष- 
ज्ञान' क्रमसे होता है, युगपत्‌ नहीं । क्योकिं "मन" तो अणु है, उसका भिन्न-भिन्न 
स्थानो मे रहने वाले इन्द्रियों के साथ युगपत्‌ संयोग सम्बन्ध हो पाना संभव नहीं है । 
अतः एक-एक विषय ( अथं ) का क्रम से श्रत्यक्ष' होता है । एवंच श्ञानों' कौ उत्पत्ति 
क्रमशः हुआ करती है। 

किन्तु मीमांसक “मनः को विभु परिमाणवाखा कहते ह। उसके विश होनेमेंवे 
इस प्रकार अनुमान करते है--“मनः विभु स्पशंरहितद्रव्यत्वात्‌ आकाशादिवत्‌"-'मनः 
विभू है- क्योकि वह “स्पशं' गुण से रहित ्रव्य' है। जो-जो.स्पर्शगुण-रहित द्रभ्य 
होता है, वह “विभुः ही होता है।' जेसे--आकाश, काल, दिक्‌ स्णैर आत्माये चारों 
द्रब्य" स्पशंगुणरहित द्रव्य है, अतः वे "विभु होते र्ह। उसी प्रकार "मन" भी स्पशं- 
गृणरहित द्रव्य है, इसल््ि वह्‌ भौ “विभु' है । 

किन्तु नयायिकों की दृष्टि से मीमांसकों का यह्‌ कथन ठीक नहीं है । क्योकि “मनः 
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यदि विभु होता तो उसका सभी इन्द्रियों के साथ युगपत्‌ ही सम्बन्ध हो सकेता था, 
तव एक ही समय मेँ अनेक इन्द्रियो के द्वारा अपने-अपने विषयों का प्रत्यक्षभीहो 
सकता था, किन्तु एसा होता नहीं है । सूत्रकार ने इसी अभिप्राय को सूचित करने के 
च्यि मन' की सिद्धि करते हए कहा है-“युगपज्ज्ञानानुत्पत्तिमंनसोकिङ्गम्‌'--( न्या° 
सू० १।१।१६ ) । मनः अणु होनेसे दही इतनी तीव्र गतिकादहै कि उसे शरीरके 
विभिन्न भागोमं जानेके ल्य किच्चिन्मात्र भी देर नहीं लगती । इस रीति से वह्‌ 
( मन ) सभी इन्द्रियों के विषयों का ज्ञान कराता हुआ सुखादिका ज्ञान कराताहै। 


नच चक्षुरादीच्द्रियस्ावे कि प्रमाणम्‌ ? उच्यते ! अनुमानमेव । तथाहि 
रूपाद्य॒पकन्धयः करणसाध्याः क्रियात्वात्‌, छिदिक्रियावत्‌ । 


इति इन्द्रियनिरूपणं समाप्तम्‌ ! 


प्रह्न-- नन्विति । चक्षुरादि इन्द्रियों के अस्तित्व में क्याप्रमाणदहै? 

उत्तर- उच्यत इति 1 बताते है-उनके अस्तित्व में अनुमान" प्रमाण हीदहै। 
तथा हीति । जैसे--रूप आदि विषयों का ज्ञान ( उपरन्धि) किसी करण'सेही 
साध्य होता है, ( प्रतिज्ञा ), क्योकि वह्‌ ( ज्ञान ) क्रियारूप है, ( हेतु ), जंसे “छेदन 
क्रिया" कुठारादि करण से होती है । ( उदाहरण ) | 

माधुरी ` 

आंखों में जो "गोलक" दिखाई देते है, वे “चक्षुरिन्द्रय' नहीं है, अपितु “कृष्णतारा' 
मे सूक्ष्मतया रहने वारी जो है, वह चक्षुरिन्द्रिय है 1 सृष्ष्मरूप से रहने वारी ये इन्दरर्या, 
किसी के प्रत्यक्ष का विषय नहींरहै। वे अतीन्द्रिय हैँ। तथापि उनसे होने वारी रूप 
आदि की उपरन्धिरूपा क्रिया का अनुभव सभी को होता है 1 अतः रूपोपर्न्धिरूपा 
क्रिया का प्रत्यक्ष होने से “मुज्ञ रूप की उपरन्धि हृईः मेने उसका रूप देखा" इस प्रकार 
उपलब्धि को सभी प्रकट किया करते है । अनुभ्रूत विषय को ही शब्दके द्वारा प्रकट 
किया जाता है1 एवं च रूप आदि की उपरन्धिरूपा क्रिया जव प्रत्यक्ष सिद्ध है, तब 
उस क्रिया से उसके "करण का अनुमान सरल्तासे किया जा सकतादहै। इस 
रीति से रूपोपरन्धिरूप क्रिया के द्वारा उसके करण" के रूप में जिसका अनुमान किया 
ज्ञाता है, वही "चक्षुरादि" इन्द्रिय है 1 

शंका-रूपोपरन्धि" मे जो क्रियात्व की विवक्षा की है, वह्‌ घात्व्थंरूप है, या 
परिस्पन्दरूप है ? उसे "धात्वर्थरूप' इसल्यि नहीं कह सकते किं उससे निमित्त मात्र 
से साध्य होने वाले प्रध्वंस मे अनेकान्तिकता ( व्यभिचार) होतीदहै। उसी तरह 
उसे परिस्पन्दरूप भी नहीं कह सकते क्योकि असिद्ध है । एवं च उभयत. पाशारज्जु 
रहने से यह सोचना व्यथं है। यहाँ पर क्रियात्व' का अथं का्यत्व' विवक्षित है । 





| 
| 
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"काययत्वं च अभूत्वा भावित्वम्‌' जो पूवं नहीं था उसका होना ही कायत्वहै। रएेसा 
मानने पर कहीं कोई दोष नहीं है । 
इति इन्द्रियनिरूपणं समा्ठम्‌ । 





९५ 
( ¢ ) अथंनिरूपणम्‌ 

अर्थाः षटपदार्थाः 1 ते च द्रव्यगुणकमंसामान्यविजेषसमवायाः 1 प्रमाणादयो 

यद्यप्यत्रेवान्तभवम्ति तथापि प्रयोजनवश्ञाद्‌ भेदेन कोतनम्‌ । 
मर्या इति 1 “अथं' शब्द से वेशेषिकोक्त द्रव्यादि छह पदाथं यहां विवक्षित हैँ । जो 
(१) द्रव्य, (२) गुण, (३) कमं, (४) सामान्य, (५) विशेष, (६) सम्‌- 
वायके नामस प्रिद्धर्है। यद्यपि न्यायदशन मे वणित श्रामाणदि' पदां, इन 
वशेषिकोक्त (्रभ्यादि' पदार्थोमे ही अन्तभ्रुत होते है, तथापि किसी विशेष प्रयोजन 


वश उनको अलग से बताया गया दै। 


माधुरी 

ग्रन्थकार ने प्रमेयनिरूपण के आरम्भमे ही बारह प्रमेयो ( पदार्थों) को गिना 
दिया था । उनमें से (१) अत्मा, (२) शरीर, ओर (३) इन्द्रिय तीन प्रमेयोंका 
विवेचन करनेके बाद अव क्रमप्राप्तं "अथं" नामक चौथे प्रमेयको वतायाजा र्हा 
है। इस “अर्थ नामक प्रमेय के अन्तगंत वंशेषिकदशन के द्रव्य, गुण" आदि सम्पूरणं 

पदार्थो को बताया जा रहा है। 
वैशेषिक दशन मं ये ्रव्य' से लेकर “समवाय” तक छह “भाव पदार्थ" हँ । वैशेषिक- 
सूत्रोक्तं इन्हीं षट्‌ पदार्थों ( छह पदार्थो ) को तकभाषाकार ने “अर्थ शब्द से विवक्षित 
किय है। “अर्थं शब्द की यह व्याख्या, तकभाषाकार की अपनी स्वतन्त्र है । किन्तु 
न्यायसूत्रेकरार या उसके भाष्यकार के द्वारा अथं" शब्द का तात्पयं कुछ अलग ही 
बताया गय। है । न्यायसूत्रकार ने तो यहाँ पर "अर्थं" शब्द से "गन्ध" आदि पाँच इन्द्रिय 
विषयों का ग्रहण किया है। “गन्ध-रस-र्प-स्पशं-शब्दाः पुथित्यादिगुणास्तदर्याः- 
( न्या० सु० १।१।१५) । इस सूत्र मे तदर्थाः" का अथं--इन्द्रियार्थाः,( इन्द्रिय के 
विषय }--गन्ध-रस-रूप-स्पशं-शब्द' ये पांच हैँ । ये क्रमशः पथिवी, ज, तेज, वायू अर, 
आकाश, इन पांच द्रव्यो के विशेष गण दै। एवंच न्यायसूत्र की दृष्टि से अथ" शब्द 
का तात्पयं गन्धादि गुणो में है! ओर वैशेषिकदशेनकार की दृष्टि में “अर्थं' शब्द से 
द्रव्य, गुण ओर कर्म" तीन पदार्थो का ग्रहण किया जाता है । एवंच इनके मत मे अथ 
शब्द का तात्पयं ्रग्य, गुण ओर कमं" इन तीनों मे ही है। किन्तु तकभाषाकार केशव- 
भिश्च ने "अर्थं" शब्द के द्वारा रव्य, गुण, कमे, सामान्य, विशेष आर समवाय" ये छं 
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भए्वपदाथं, वतये हैँ। इन्होनेन ^न्याय' का मागं अपनाया ओरनही वैशेषिक के 
मागं को अपनाया, किन्तु अपना एक अक्ग ही मागं बनाया है। 

हंका- ग्रन्थकार ने एेसा क्यों किया ? जब किं ग्रन्थकार ्रमेयाणि उच्यन्ते" कह्‌- 
कर न्यायदशनोक्त वारट्‌ प्रमेयो ( पदार्थो ) की व्याख्या करने जा रहे हैँ । एेसी स्थिति 
मे (अर्थं शन्द से उन्हीं बारह पदार्थो का ही ग्रहण करना था । वह्‌ क्यो नहीं किया ? 

समा०- यह्‌ 'तकभाषा' ग्रन्थ, न्यायदशंन ओर वंशेषिकदशंन दोनों का सम्मि- 
लितरूप से प्रकरणग्रन्थ" है । अतः दोनों दशनो के पदार्थो को इसमें वताना ग्रन्थकार 
को अभीष्ट है । एवंच न्ययदशंनोक्त प्रमाणादि सोलह पदार्थो को वताते हए वंशेषिक- 
द्शनोक्त द्रव्यादि छह पदार्थो को भी वतानेके ल्वियिही अथं" शब्दके भीतर उनका 
भी सनिवेण कर ल्यिादहै। इस प्रकार अथं" शब्द से द्रव्यादि" छह पदार्थो का ग्रहण 
करके, वंशेपिकदशन में “अथं” शब्द से अभिमत "द्रव्य, गुण, कमं" तीन क! स्वतंवरूप 
से ओर न्यायद्शन मे “अयं” शब्द से अभिमत गन्ध! अदि ङच्दियार्थो का गुणों मै 
मध्य सग्रह कर दिया गया है) अतः दोनों दशनो में की गयी “अथं शब्द की व्याख्या 
के साथ ्रन्थकारके द्वारा कौ गई .अथ' शब्दकी व्याख्या का समन्वय सरक्तासे 
हो जातादहै। इस ग्रन्थ मं मुख्यतया न्यायदशन के श्रमाण' आदि सोह पदार्थोका 
विवेचन किया.गया है जौर "अथं" के अन्तगत वशेपिकदशन के द्रव्य" आदि पदार्थोका 
वर्णन किया है। 

न्यायसूत्र के भाष्य में एक प्रश्न आर उक्षका समाधान किया गयादहै कि 
शप्रमाणादि' समस्त पदार्थो का अन्तर्भाव एक मात्र श्रमेय' पदा्थंके भीतरहीहो 
सकता है । तव न्यायदशन मे सोलह पदार्थो का निरूपण क्यों किया गयादहै ? इस प्र्न 
का समाधान करते हुए भाष्यकार कहते हँ किं उनका अन्तर्भव ¶्रमेय' में हो सकता 
है--यह सत्य है । तथापि उनका अल्गसे प्रतिपादन करनेका विशेष प्रयोजन है। 

नीतिशास्त्र मं “आन्वीक्षिकि त्रयो वार्ता दण्डनीतिश्च शाश्वतीः कहा गया दै । 
इसके अनुसार “आन्वीक्षिकी ( न्यायविद्या ), “त्रयी ( वेदविद्या ), "वार्ताः ( अथं- 
शास्त्र-इसमे शिल्प, वाणिज्य, करषि, भैषज्यादि जीविकोपःजन के सभी स्रोतों विशद 
वर्णन कियाद), ओर "दण्डनीति" ( राजनीति-इक्षमं राज्यशासन के सभी अगो 
का वर्णन रहता दै )--ये चार प्रकार की पृथक्‌-पृथक्‌ विद्याएँ विश्वकल्याण के चयि 
सर्वमान्य हैँ । इन सवकाभी श्रमेय'मं ही अन्तभवि किया जा सकतादै।! किन्तु 
इनका अलग-अलग विशद विवेचन किये विना उनका प्रयोजन सिद्ध नहीं हो सकता । 
अतएव इन्हे स्वतन््रविदयाजोके ख्पमं कहा गयारहै। 

उसी प्रकार श्रम।णादि' पदार्थं, न्यायविद्या के प्रधान अंग है 1 न्यायविद्या, उन 
प्रमाणादि पदार्थो के ऊपर ही निरभरहै। उनके निरूपण के विना न्यायविद्याका 
निरूपण नहीं हो सकता । यदि श्रमाणादि' पदार्थो का निरूपण शन्यायविद्या' मे न किया 

२० त 
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जाय तो न्यायविद्या" भी उपनिषदों के समान ही केवर अध्यात्मविद्या ही कहर येगी । 
उस स्थिति मं उसका अन्तभभवि न्रयी' में ही करना होगा। तब इसे स्वतन्त्र 
विद्या नहीं कर सकगे । अतः उस न्यायविद्या के स्वतन्त्र-स्वरूप की रक्षाकरने के 


च्यि ही इन पदार्थो का निरूपण अलग से किया गयाहै। 


भाष्यकार के उपयुक्त कथनानुसार ही तकंभाषाकार केशवमिश्र ने वताया है कि 
यद्यपि वैशेषिके के द्रव्यादि" छह पदार्थो मे ही नेयायिकों के प्रमाणादि सोलह पदार्थों 
का अन्तर्भाव हो जाता है, तथापि एक विशेष प्रयोजन से उनको अग से वताया 
गया है । अन्यथा अर्थात्‌ उनका अरग से प्रतिपादन न करिया जाता तो ^न्यायदशंनः 
का वेशेषिकदशंन की अपेक्षा स्वतन्त्र अस्तित्व न दिखाईदेता। एवं च उसकी 
स्वतन्त्रता के संरक्षणाथं ही इन पदार्थो का पृथक्‌ निरूपण किय गया है । इस न्याय- 
विद्या में ही न्यायप्रवृत्ति के अंगरूप मं संशयसे लेकर निग्रहस्थान तक के पदार्थो 
को वताया गया दहै। इस प्रकार अन्य किसी शास्त्र मं भी संशयादि निग्रहान्त पदार्थो 
को नहीं बताया है! एवं च न्यायप्रधान ( अनुमानप्रधान ) होने से यही न्यायविद्या 
समस्त विद्याओं की अनुग्राहक है, ओौर अनुग्राहक होने से ही उसे “उत्तम कहा जाता 
दै। क्योकि ^न्याय' से ही सभी विद्याओं का प्रामाण्य सिद्ध किया जाता है। न्याय- 
भाष्यकार कहते है--““सेयमान्वीक्षिकी न्यायविद्या प्रमाणादिभिः पदार्थः प्रविभज्य 
माना- 

प्रदीपः सवंविद्यानामूपायः सवेक्मंणाम्‌ । 
आश्रयः सववंघर्माणां विद्योदेशे परीक्षिता 1” 

प्रमाण-प्रमेयादि पदार्थों के यथाथं स्वरूप का ज्ञान, निःश्रेयसप्राप्ति में निमित्त 
होता है। इसय्ि द्रव्यादि अर्थो से अलग प्रमाण-प्रमेयादि का वर्णन करनाही 
चाहिये । न्थायभष्यकार ने कहा है कि “यद्यपि “आत्मा' से भिन्न द्रव्य, गुण, कमं, 
सामान्य, विशेष, समवाय, अभाव भी प्रमेय है ओर उनके भेदोपभेद भी असंख्य हो 
सकते है, तथापि विशेषरूप से "आत्मा" आदि का प्रमेयके रूपमे इसल्यि उपदेश 
दिया है किं इनके तत्त्वज्ञान से अपवगं की प्राप्ति होती है, ओर इनके भिथ्या- 
ज्ञान से "संसारः की प्राप्ति होती है। इसल््ि यह न्यायविद्या एक प्रथक्‌ प्रस्थान 
ही है। 

तत्र समवायिकारणं द्रव्यम्‌ \ गुणाश्रयो वा । तानि च द्रव्याणि पुथिव्यप्रेजो- 
वाय्वाकाहकारदिगात्ममनांसि नवेव । 

तत्रेति । इन द्रव्यादि छह पदार्थो मे जो पदार्थं, 'समवायिकारण' बनता है--उसे 
ब्रव्य कहते है । गुणेति । अथवा जो गुण" का आय रहता है--उसे द्रव्य कहते है । 

ख्य" के ये “दो लक्षण हैँ । 
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तानीति । वे द्रव्य" संख्यामें नौ ही है-(१) परथिवी, (२) जल, 
(३) तेज (अग्नि), (४) वायु (५) आकाश, (ये प्चभूत कहलाते है), 
(६) काल, (७ ) दिक्‌, ( ८ ) आत्मा, ओर ( ९ ) मन ( मनस्‌ ) 1 

माघुरी 

पूर्वोक्त द्रव्यादि छह पदार्थों में से द्रव्य" का लक्षण “समवायिकारणं द्रन्यम्‌" अर्यात्‌ 
समवायिकारणत्वं द्रव्यत्वम्‌" किया गयाहै। जो किसी "कार्यः का समवायिकारण 
वनता है, उसे द्रव्य" कहते हैँ । उक्त लक्षण के पदङत्य पर भी थोडा-खा विचार कर कर. 
ल्या जाय । 

उक्त लक्षण में समवायि" पद को यदि हटा दिया जाय तो कारणं द्रव्यम्‌" इतना 
ही कक्षण शेष रह जायेगा । तव इस द्रव्य लक्षण की गुण, कमं" आदि में अतिव्याप्ति 
हो जायेगी, क्योकि वे गुण, कमं” भी असमवायिकारण तथा निमित्तकारण वनते हैँ । 
जेसे-तन्तुरूप', पटरूप का तथा क्म", संयोग-विभाग का “अस्तमवायिकारण' ओर 
अपने श्रत्यक्ष' का “निमित्तकारण' हआ करता है । किन्तु समवायि" पद कं देने पर यह 
अतिव्याप्ति नहीं हो पाती, क्योकि कायं" का समवायिकारण' ही द्रव्य कह्लाता है, 
दूसरा नहीं । एवं उक्तलक्षणमें से कारणम्‌" (कारणत्व) को हटादें तो शेष 
समवायि ( समवायित्वं ) द्रव्यम्‌ ( द्रव्यत्वम्‌ ) इतना ही रहेगा तब उस लक्षण 
की शगुण' तथा कर्म" मे अतिग्याप्ति होगी । क्योकि शृण तया "कमं" मे भी गुणत्व 
तथा कमंत्व' जाति समवाय" सम्बन्ध से रहती है । अतः वे गृण, कर्म" भी समवाय- 
विशिष्ट होने से (समवायि ह। किन्तु कक्षण में कारणम्‌" कहने पर अतिव्याप्ति 
नहीं हो पाती । गृण ओर कमं मे यद्यपि जाति" का समवाय है, किन्तु “जाति! को 
नित्य माना गया है, वहु अनित्य नहीं है । -अतः गुण या कमं" उसके ( जाति के ) 
जनक ( कारण ) नहीं कहे जा सकते । अतः अतिव्याप्ति नहीं है । 

किन्तु उक्त लक्षण में "कारणत्व" का प्रवेश रहने से "गौरव' होता है यह्‌ सोचकर 
दूसरा रघु कक्षण "गुणश्यत्वं द्रव्यत्वम्‌" बनाया है । 

शंशा--गुणाश्नयत्वं द्रव्यत्वम्‌" इस द्वितीय कु लक्षण कीभी घटके प्रथम क्षण 
मे उसके "निर्गुण" रहने से उस मे “अन्याप्ति' होती है, क्योकि न्याय के िद्धान्ता- 
नुसार प्रथम क्षण में ( उत्पत्ति क्षण में ) गुणरहित ( निगुण ) घट कौ उत्पत्ति हमा 
करती है 1 इसल्यि प्रथम क्षण में “वट ( कोई भी द्रव्य ) गण का आश्य नहीं बन 
सकता । तव - गुणाश्रयो द्रव्यम्‌" यह द्रव्यलक्षण उसमें कंसे समन्वित हो सकेगा ? अतः 
अन्याप्ति है । 

समा०- योग्यता के आधार पर गुणाश्रयता को मानने भ अव्याप्ति दोष नहीं 
होगा । अर्थात्‌ गणः के आश्रय बनने की योग्यता उसमें अपेक्षित है । भयोग्यता' का 
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रा पाना णाक मत्यन्ताभाव ( शैकाचिक अभाव) है--गुणाऽन्त्यन्त।ऽभावाऽभाव' यानी गुणों के अत्य तरकालिक अभाव ) 
का अभाव! यद्यपि प्रथम क्षण में ( उत्पत्तिक्षणमें) “वट' आदि द्रैव्योंमे शर्ण 
का अभावदहै, किन्तुगणोका “अत्यान्ताभाव' नहींहै, क्योकि द्वितीय क्षण मरं उस 
उत्पन्न हए घटादि रभ्य" में गुणो की उत्पत्ति हो जाती है। इसी को दूसरे शब्दों में 
एसा भी कह सकते टै कि „ गुणाश्नयत्व_ अर्थात्‌ _श्रतियोगिव्यधिकरणगुणाभावः [श्रयत्व' अ श्रतियोगिव्यधिकरणगणाभाबः- 
„_ शून्यत्व-+-ल्ससे 'गुणाभ।व' अपने प्रतियोगी गुण" का व्यधिकरण होकरन रहे पय॒ गणाभ।व' अपने प्रतियोगी शगण' का व्यधिकरण होकर न रहे- 
वहू ्रव्य' है । एेसा कहने पर द्रव्यलक्षण' कौ अव्याप्ति नहींहो पायेगी । क्योकि 
घटोत्पत्ति के प्रथम क्षण मे यद्यपि उसमे ( उत्पद्यमान घटमें) गुणाभाव रहता है 
( निर्गुण रहता है ), किन्तु वह गुणाभाव श्रतियोगिव्यधिकरण' ट्ोकर नहीं रहता है 
क्योकि वही द्रव्य ( घट आदि ) द्वितीय क्षण में गुणविशिष्ट ( सगुण) हो जाता है। 
अर्थात्‌ दुसरे क्षणम वहां गृण" भी रहता है । अतः अव्याप्ति नहीं 
हंका-- जो घट" अपनी उत्पत्तिक्षण के द्वितीयक्षणमें ही नष्ट दहो जाय, तवतो 
उसमे गण" के उत्पन्न न होनेसेउमस वट'मेजो गुणाभाव! है, वह्‌ श्रतियोभि- 
व्यधिकरण गुणभाव' हीदहै। उस घटम श्रतियोमिव्यधिकरणगुणाभावशून्यत्व' के 
ने से गणाश्रथत्वं द्रव्यत्वम्‌" लक्षण की अव्याप्ति होगी । 
समा०-उपयुक्त दोनों लक्षणो का उल्लेखे करके एक तीसरे लक्षण की ओर संकेत 
कर रहे ह । वह तीसरा लक्षण दै--श्रव्यत्वजातिम्वं द्रष्यत्वम्‌' । अर्थात्‌ जो पदां 
समवाय सम्बन्ध से द्रव्यत्व जाति" विशिष्ट होतारहै, उस पदाथं को द्रव्य" कहते 
है । एवं च “समवाय सम्बन्ध से ्रग्यत्वजाति' पृथिवी आदि नो द्रव्योंमं रहती है) 
गुणादि पदार्थो मे वह नहीं रहती । इसल्यि ्रव्यत्व जातिमतत्व' ही द्रव्य का लक्षण 
समुचित है । किन्तु इस लक्षण क। ओौचित्य तभी कहा जायेगा, जव किसी प्रमाणसे 
द्रव्यत्वज।ति' की सिद्धि हो जाय, अन्यथा नहीं । विचार करने पर प्रतीत होतादटै किः 
अनुमान प्रमाण से (द्रव्यत्व जाति" की सिद्धि हो सकती है । वह (्रव्यजाति की सिद्धि) 
समवायिकारणता' के “अवच्छेदक' के रूपमे की जातीदहै। जो इस्र प्रकार है-द्रव्य- 
वृत्तिर्या संयोगस्य विभागस्य वा समवायिकारणता सा किञिद्धर्मावच्छिन्ना कारणतात्वात्‌ 
तन्तुवृत्तिकारणतावत्‌- पृथिवी आदि नौ द्रव्यो में रहने वारी ^संयोगगृणरूप' कायं 
की अथवा 'विभागगुणरूप' कायं की जो समवायिकारणता है, वह्‌ ( कारणता ) किसी 
"धमं से अवच्छिन्न होने योग्य है, कारणता" होनेसे। क्योकि जो-जो "कारणता' 
होती है वह किसी धमं से अवच्छिन्न ही होती है। निरवच्छिन्न कोई कारणता नहीं 
होती है । जंसे-तन्तुओं मे रहने वाली "पट' की समवाधिकारणता ^तन्तुत्व' धमं से 
अवच्छिन्न रहती है । उसी.प्रकार द्रव्यनिष्ठ कारणता भी किसी धमं से अवच्छिन्न ही 
रहेगी । एवं च पृथिवी आदि नौ द्रव्यो मेँ रहने वाली संयोग-विभागरूप कायं की जो 
समवायिकारणता है, उसकी अवच्छेदक ्रव्यत्व' जाति ( धमं ) ही होगी, अन्य कोई 
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"धमं" उसका अवच्छेदक नहीं होगा । वह ्॒रव्यत्व' जाति ( धमं ) नौ द्रव्योंमेंही 
रहती टै, अन्यत्र नहीं । पूर्वोक्त दो लक्षणोंकीदुृष्टिसे देखने पर भी श्रव्य' को जव 
हम 'समवायिकारण' या शगुणाश्चय' कहते है, तव हमें “संयोग-विभाग रूप गुणो की 
समवाथिकारणता' का ओर उसके "अवच्छेदक" के रूप में द्रव्यत्व" जाति (धमं) का 
भीस्मरण दहो आता 1 इस प्रकार हमे उक्त दोनो लक्षणोमेसे ही त्रृतीय लक्षण का 
भी सकेत मिल जाता दै । प्रन्थकार केशवमिश्र का अभिप्राय भी इस तृतीय लक्षणम 
ही है-एेसा प्रतीतहो रहा है। 

द्रव्याणि नवेव" कहते हुए ग्रन्थकार ने दो बातों की ओर ध्यान आकर्षित किया 
दै। एकतो कुषखोगोंके श्रम का निराकरण ओर दुसरानौसे अधिक द्रव्योंका 
निषेध । कुछ लोगों को यह्‌ ध्रमटै कि शब्द, वायुकाही गुण दहै, अतः “आकाश 
नाम से उसका कोई अतिरिक्त आश्रय नहीं है । तथा “जन्यपदा्थं' ही "काल है, उससे 
भिन्न काल' नाम का कोई स्वतंत्र द्रव्य नहीं है। “मूतं द्रव्य ही दिक्‌ है, उरासे भिन्न 
"दिक्‌" नाम का कोई स्वतंत्र द्रव्य नहींहै। देह" ( शरीर) ही श्ञान' आदि गुणों के 
आश्रय हैँ, “आत्मा नाम का कोई अतिक्क्ति द्रव्य नहींहै। “वायु के परमाणु ही मनः 
दै, अतः "मन" नाम का कोई स्वतन्त्र द्रव्य नहींदहै। इन श्रमोका निराकरण “नवेव 
कह्नेसेहीदहो जाता तथा मीमांसक के अभिमत द्रव्य का निषेधभीदहो जाता टै! 

ग्रन्थकारनैे (नवेव द्रव्याणि'मे 'एव'कार का प्रयोग कियादहै। उस्र प्रयोग के 
दारा नौ से अधिक संख्याम ्रव्य'के होने का निषेध व्यक्त किया दहै । क्योकि मीमां 
सकों ने 'तम' { अन्धकार) को भी एक स्वतंत्र प्रथक्‌ द्रव्यके रूपमे स्वीकार किया 
है । अर्थात्‌ मीममांसकों ने दस द्रव्य" मानेरहै। | 
ममांसकों का मत- 

'तमस्‌' ( तम ) को स्वतन्त्र द्रव्य मानने मे मीमांसक यह युक्ति देते है 

तमः खलु चकं नीलं परापरविभ।गवत्‌ । 
प्रिद्धद्रव्यवधम्यन्निवभ्यो भेत्तुमहंति 1" 

(तम' में चरनात्मक क्रिया रहती है, "तम का रूप नीक" होता है, “तमः की उत्पत्ति, 
दूर तथा समीप के स्थानों में क्रमशः होती दै । (तम' में कालकृत तया दिकूकृत “पर्व” 
तथा अपरत्व भी रहताहै। उसी तरह एक जग्हसे विभक्त होकर दुसरी जगहसे 
संयुक्त हुआ भी वह्‌ ( तम } दिखाई देता है ! इसच्यि उसमे सयोग-विभाग भी होते 
है 1 छोटे-वङ़ स्थानों मे तम' छोटा ओर वड़ा भौ दिखाई देता है । इसलिये उसमें कई 
प्रकार का परिमाण भी माना जाता है । भिन्न-भिन्न स्थानों भिन्न-भिन्न दिखाई पडनेसे 
उसमें विभिन्न संख्याये भी होती ह । एक जगह का तम, दूसरी जगह के तम से पृथक्‌ 
( भिन्न-अलग ) दिखःई देता है । इसलिये उसमे शृयक्त्व" को भी मानना होगा । इस 
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प्रकार “जाति ओर गुणो" का आश्रय होने से "तम" को पृथिवी आदि प्रसिद्ध नौ द्रव्यों 
से भिन्न एक स्वतन्त्र दसवां द्रव्य भी मानना चाहिये । (नीलं तमश्चलतिः यह प्रतीति 
सभी को होती है। इस प्रतीति से तम' में नीलगुण' जौर "चलनक्रिया' सिद्ध है। 
गुण तथा क्रियाका आश्रय श्रव्य' ही होता दहै । अतः "तम" में द्रव्यत्व. सिद्धहो 
जाता है। 

(तम' मे गन्धगुण" के न रहने से उसका पृथिवी मे अन्तर्भाव नहीं है । ^तम' में 
“नीररूप' के रहने से उसका जक, वायु, आकाश, तेज, काक, दिक्‌ ओर आत्मा आदि 
मे भी अन्तर्भाव नहीं है, क्योकि ऊपर परिगणित द्रव्यो मे "नीलरूप' नहीं है । “जलः 
का रूप “अभास्वर शुक्छ' है ओर तेज ( अग्नि) का रूप “भास्वरशुक्ल' है । नीलरूप 
नहीं है । शेष वायु, आकाश, कार, दिक्‌, आत्मा तथा मन-इन छह द्रव्यो में 
किसी प्रकार का कोई रूप नहीं रहता है । किन्तु 'तम' मे नीलरूप' रहता है । इससे 
स्पष्ट हो जाता है कि 'तम' का अन्तर्भाव उक्त नौ द्रव्योंमे नहींहै। अतः 'तम' को 
नौ द्रव्यो से भिन्न दशम द्रव्य मानना ही चाहिये । भीमांसर्को के इस वक्तव्य पर नेया- 
यिक उसका उत्तर देते हैँ । 
शतम" के द्रव्यत्व होने का खण्डन- 

'तम' कोई स्वतन्त्र वस्तु नहींदहै। बह तो ^तेज' का अभावमात्रहै। जहाँ पर 
तेज नहीं रहता, या कम रहता है- वहीं पर 'तम' की प्रतीति होती है । 

` क्ंका-जेसे आप ^तेज' को स्वतन्त्र द्रव्य मानकर उसके अभाव को "तम" वताते 
है, तो हम उसके विपरीत ही क्यो न मान क ? अर्थात्‌ 'तम' को स्वतन्त्र द्रव्य मानकर 
उसके अभाव को ही 'तेज' क्यो न कहु । 

समा०- उक्त शंका उचित नहींहै। ^तेज'कोतो स्वतंत्र द्रव्यकेरूपमे मानना 
ही होगा, क्योकि वह्‌ उष्णस्पशं का आश्रय है । ^तम' को स्वतन्त्र द्रव्य मानने में कोई 
प्रर युक्ति नहीं है । ओर उसको तेजः का अभाव कहने मे कोई वाधक भी नहीं है । 
किच्च ^तम' को द्रव्य कह्ने में गौरव दोष भी है । जेसे--"तेज' के होने पर तमः की 
निवृत्ति हो जाती है ओर तेजः के न रहने पर "तमः कौ प्रवृत्ति होती है । इस प्रकार 
तम" की प्रवृत्ति-निवत्ति होती रहने से वह ( तम ) जन्य द्रव्य ही कहकायगा, नित्य 
द्रव्य नहीं । इस प्रकार उसे जन्यद्रन्य कहने पर उसके श्रागभाव', श्रध्वंस', तथा 
अनन्त अवयव आदि की कल्पना करनी होगी अर्थात्‌ यह्‌ सब ॒ गौरव प्रप्च करना 
पड़ेगा । ओर ^तेज' के अभाव को “तमः मान तेनेमे किसी भी प्रकारके प्रपच्च का 
कोर प्रश्न ही नहीं उठता । अतः 'तेजोऽभाव' को ही 'तम' कहने मे राघव होने से 
नतिज' के अभाव को ही "तमः कना चाहिये 1 ^तम' नाम का कोई अलक्ग द्रव्य नहीं है । 

"ठम को स्वतंत्र पदार्थं मानने वालों को उसमें "द्रव्यत्व सिद्धि के च्वि "नीलरूप' 
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गरुण ओर "चनरूपः क्रिया का आश्रय मानना पड़ता है। अत एववे कह देते हैँ 
किं “नीकं तमश्चरतिः । 

किन्तु उनका इस तरह कहना ठीक नहीं है । वस्तुतः ये दोनों प्रतीतियां ( रूप 
भौर क्रिया की) निरा भ्रमर । जेसे--अ।काश' में नीरूप की प्रतीति का श्रम हु 
करतादहै, क्योकि आकाश तो निराकार है, निराकार रहने से वह रूप रहित है । 
तथापि स्वच्छ आकाश को देखकर “नीकं नभः" का व्यवहार लोग कियादही करते है। 
अतः व्यवहारके आधार पर श्रतीति' को यथा्थं कहु देना ठीक नहींहै। व्यवहार 
तो उरटे-परृटे श्रमपूणं भी हुआ करते ह । जंसे--“ऊरु' को जाँघ, ओर “जांघ' को 
ऊरु तथा “रगी' को नारंगी लोग कहा करतेर्हँ। रेलगाड़ी के चल्ने पर समीप 
के स्थावरजंगम सभी चलते हुए दिखाई पडते हैँ । एवं च “नीकं नभः' यह्‌ नीररूप- 
वत्ताप्रतीति जो होती है, वह केवल श्रम ही दहै । उसी तरह “नीर तमः' यह्‌ प्रतीति 
भी केवल श्रमहीदहै। तथा "तमः चकति" यह्‌ जो "चकन क्रिया" की प्रतीति होती 
है, वह भी भ्रमहै। वह श्रतीति' ओपचारिकहै। वस्तुतः "तमः चरता नहींहै, 
अपितु श्रकाश' (तेज ) द्रव्य, चकर्ता है। उसके चल्नेसे 'तेज' का जो भागः 
आवरण मेँ आ जाता है, उस कारण जर्हाँ-जहां "तेज" नहीं पहुंच पाता है, वही “भागः 
( तेजोऽभाववाला ) चलता हुजा-सा प्रतीत होता है । अतः ^तमः' में गति ( चलन 
क्रिया) की प्रतीति भी केवर ध्रमहीहै। एवं च ^तम' को द्रव्य सिद्ध करने वाले 
दोनों हेतुओं के ्नमरूप होने से “तमः को द्रव्य नहीं कह सकते । वंशेषिक दशन के 
प्चमाध्याय के दूसरे आल्भिक के दो सूत्र इसी बात को बता रहेर्है- 

(्रग्यगुणक मंनिष्पत्तिवंधर्म्यादभावस्तमः' ॥ १९ ॥ 
^तेजसो द्रव्यान्तरेणावरणाच्च' ॥ २० ॥ 


पथिव्यादिद्रव्याणि 

तत्र पुथिवीत्वसामान्यवती पुथिवो 1 काठिन्यकोमलत्वाद्यवयवसंयोयविरोषेण 
युक्ता । प्ाण-शरीर-मृत्पिण्ड-पाषाण-वृक्षाविरूपा 1 शूप-रस-गन्ध-स्पशं-संख्या- 
परिमाण-पुथक्त्व-संयोगं-विभाग-परत्व-अपरत्व-गुरुत्व-दरवत्व-संस्कारवतो । सा च 
द्विविधा नित्याऽनित्या च ! नित्या परमाणुरूपा । अनित्या च कार्यरूपा ॥ दिवि- 
घायाः पृथिव्या रूप-रस-गन्ध-स्पर्शा अनित्याः पाकजाख । पाकस्तु तेजःसंयोगः, 
तेन पुथिव्याः पुरव॑रूपादयो नर्यन्त्यन्ये जन्यन्त इति पाकजाः । 
( १ ) पुथिवीनिरूपण- 

तत्र पुयिवीत्वेति । उन पृथिवी आदि नौ द्रव्यो में से %पृथिवीत्व* जाति (सामान्य) 
से विशिष्ट जो द्रव्य हो, उसे "पृथिवी कहते है । = 

काटिन्येति 1! वह॒ कठोर ( पाषाण, लोहा, रुकडी, इंट आदि मेँ }) तथा कोमल 
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( रुई, पुष्प, मखमल आदि ) आदि अवयव संयोग-विशेष से युक्त होती है । अभिप्राय 
मरह है--धृथिवी' के कृठिन-कोमल आदि अनेक भेद होते हैँ । जिस पृथिवी के अवयवो 
का संयोग दृढ रहता है, वह पृथिवी कठिन" होती है । ओर जिस पृथिवी के अवयवो 
का संयोग “शिथिल' रहता है, वह्‌ कोम" होती है । 

घ्राणेति ॥ वह्‌, घ्राण ( इन्द्रिय ), शरीर ( मनुष्य आदिका), ओौरमिट्रीका 
पिण्ड ( गोका ), पाषाण ( पत्थर ), वृक्ष आदिकेरूपमेंहोती है। निष्कषं यह॒है कि 
पृथिवी के अनेक स्वरूप होते है प्राण से लेकर वृक्ष आदिं तक जो ऊपर वताये गये 
है । पृथिवीके इन सभीरूपोंका तीन प्रकारसे वर्गकिरण, न्यायशाड्त्र के अन्यान्य 

ग्रन्थों में करियाहै। उसके ( पृथ्वीके ) कु रूप तो “शरीर' के अन्तगंत, ओर कुठ 

रूपों को "इन्द्रिय" के अन्तर्गत, तथा कु रूपों को “विपय' के अन्तर्गत कर दिय। गया 
है । अर्थात्‌ सभीरूपों को “शरीर-इन्द्रिय-विपय' इन तीन वर्गोँमें वाट दियाहै। 
शरोरवगं मे मनुष्य, पशु, पक्षी, कीट, पतङ्क, वनस्पति आदि का समावेश किया गया 
है 1 इन्द्रियवगं मं घ्राण" का समावेश किया गया है । विषयवगं मे मृत्पिण्ड, पापाण 
आदि का समावेश किया गया है। 

वह (१) रूप, (२) रस, (३) गन्ध, (४) स्पशं, (५) सख्या, (६) 
परिमाण, ( ७ } पृथक्त्व, (८) संयोग, (९) विभाग, (१० ) परत्व, (११) 
अपरत्व, ( १२ ) गुरुत्व, ( १३) द्रवत्व, (१४) संस्कार (वेग, ओर्‌ स्थिति- 
स्थापक ) इन चौदह्‌ गुणों से युक्त होती है । 

साचेति। वह्‌ प्रृयिवीदो प्रकार की है- नित्य ओर अनित्य । नित्या पृथिवी 
परमाणुरूपः आर अनित्या पृथिवी काययेल्प' है 1 अर्थात्‌ "पृथिवी" के मूख्यतयादो 
भद है नित्यप्रृथिवी ओर अनित्य पृथिवी । जो “पृथिवी परमाणृरूप रहती टै, उसे 
"नित्य पृथिवी कहते है । ओर जो पृथिवी परमाणुओंके संयोग से उत्पन्न होती है, 
उसे “अनित्य पृथिवी" कहते टँ । इस “अनित्य पुथिवी'के भीदोभेद होते है (१) 
अणु ओर (२) महत्‌ । जो पृथिवी दो परमाणुओंके संयोगसे ( दचयणुक से ) 
उत्पन्न होती है वह्‌ “अणु' कहलाती है 1 तीन दयणुकों के संयोग से उत्पन्न होने वारी 
पृथ्वी को श्र्रेणु" कहते है । अर्थात्‌ परमाणुषट्क सम्बद्ध रेणु यानी दचणुकत्रयात्मक 
रजोरूपा पृध्वी ओर उससे भी बड़ी सम्पूणं पृथ्वी “महत्‌' समज्ञी जाती है । द्विविधाया 
इति । नित्य ओर अनित्य दोनों प्रकार की पृथिवी से सम्बद्ध “रूप, रस, गन्ध, स्पशं 
ये चारों गुण" अनित्य ओर पाकज होते ै। पाक" से उत्पन्न होने वाले को पाकज 
कहते है । आर “पाकः का अथं होता है-^तेज का_ विलक्षण संयोग" । इम वरिल्शण 
तेजःसंयोग रूप पाक से पाथिव घटादिरूप पृथिवी में पूवं रहने वाले रूप, रस, गन्ध 
आर स्पशं का नाश होकर उनके स्थान पर नवीन रूप, रस, गन्ध, स्पशं उत्पन्न हो 
जाते है। जसे कच्चे घडे का श्यामरूप नष्ट होकर उसकी जगह “रक्त रूप' पेदादहो 
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जाताटै। कच्चे आमकाह्रारूप, सूरयके तेजःसंयोगसे काल, पीला हो जाता टै, 
उसका खटा रस नष्ट होकर, मधुर रस्र उत्पन्न होता दहै, अव्यक्त गन्ध नष्ट होकर 
व्यक्त सुगन्ध पदा हो जाता है। एवं च तेजःसेयोग से उत्पन्न होने वाले रूप, रस, 
गन्ध, स्पशं ये चारों पाकज' कहलाते हँ। इस रीति से सम्पूणं विश्च के पाथिव 
द्रव्यो पर पाक का प्रभाव दुष्टिगोचरः दोताहै। ये पाकज गरुण केवल पूथिवीर्मेही 
रहते दै, अन्यत्र नही टै, अन्यत्र नहीं} 
माधुरी 
ग्रन्थकार ने द्रव्यादि पदार्थो का निरूपण वंशेषिकों के अनुसार किया है 1 वेशेषिक- 
द्णन मे ( १) द्वित्व, (२) पाकजोत्पत्ति, (३) विभागज विभाग तीनों का विशद 
विवेचन उपलब्ध होता है । उनके उत्पत्ति-विनाश् की प्रक्रिया को प्रशस्तपादभाष्य 
मे सविस्तर बताया गयादै। ये तीनों वंशेषिकदशन के प्रधान, महृत्त्वमूणं विषय कहे 
जाते टै । इन्हीं तीनों के आधार पर वंशेधिक दर्शन के पाण्डित्य की परीक्षा हुआ 
करती थी । इस सम्बन्ध मे एक श्ठोक प्रसिद्ध है-- 
“द्वित्वे च पाकजोत्पत्तौ विभागे च विभागजे। 
यस्यन स्खक्ता बुद्धिस्तं वं वैशेषिकं विदुः ।।” 
--( सवं० द9 नृण २२० ) 





पोल्पाक ओर पिठरपाक- 

ऊपर वता चुके है किं कच्चे घड़े का श्यामरूप अग्निसंयोग से नष्ट होकर 
रक्तरूप की उत्पत्ति होती है । उस रक्तरूप की उत्पत्ति कौ प्रक्रिया में न्यायद्गन तथा 
वैशेषिकदर्शन का कुछ मतभेद है 1 अतः इस सम्बन्ध में दोनों के तिद्धान्तोके नाम 
भिन्न-भिन्न है । इस पाकजोत्पत्ति को _वंगेयिकदशंन “पीलुपाक' के नामसे कटतादै। 
"पीलु" न्द का अथं श्रम।णु' है! एवं च_“पीलुपाक. का अथ दे--परमाणुञा क] ' णान्द का अथं “ 'दै। एवं च (पीलुपाक' का अथं है--"परमाणओं 
पाक” । वैशेषिको के मत के अनुसार “परमाणुओ मे पाक होतादै। परमाणुओं में 
'पाकज रूप, रस आदि गुण" उत्पन्न होते है । पिण्डरूपं “घट ' आदि में नहीं । “घडे 
के प्रत्येक "परमाणु" के बीच अग्नि ( तेज ) का प्रवेश होता है। इसील्यि पकते समय 
"डे" के परमाणुओं के पटारम्भक संयोग का नाश होकर उसके परमाणु अर्ग- 
अलग हो जाते है । तब उन विभक्त हए परमाणुं मे श्यामरूप' का विनाज्ञ होकर 
नवीन स्तरूप उत्पन्न होता है 1 तदनन्तर वे रक्त हए परमाण प्राणियों के अदुष्टवशात्‌ 
परस्पर भिलकर “घड़' का पुनतिर्माण करते है--इसी को “पीलुपाक' कहते दँ । अवि 
मे जव घडा रखा जाता है, उस समय घड़ के परमाणु परस्पर एक दुसरे ए सयुक्त 
रहते है, किन्तु उनके बीच जव अग्निका प्रवेश होता है तो उनमें कुछ अन्तर हो 
जाता है, उस कारण उनके वीच अग्निको प्रवेश करने की जगह मिल जाती है । इसी 
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अन्तर या विभाग को घट का नशः कहते हँ । रक्तरूप पदा होने के बाद घड़ेके 
ठण्डे होते समय जंसे-जैसे उनके बीच से अग्नि" निककता जाता है, वेसे-वेसे वे परमाणु 
पूर्ववत्‌ पुनः परस्पर मिरु जाते है 1 इसी पुनःसंयोग के द्वारा “वटका पुननिर्माणः 
हा कहा जाता है “पीलुपाकः क अनुसार इनके मत मे यही “पाकजोत्पत्ति' की 
भक्रिया है। 


नैयायिको के मत के अनुसार जो पाकज प्रक्रिया है उसे “पिठरप।क' कहा जाता 
.है। इनके मत में पाकजगरुणों की उत्पत्ति "परमाणुओं' मे न हो कर “घड़' के सम्पूणं 
"पिण्ड" मे होती है । "पिठरः शब्द का अथं “पिण्ड है, उस "पिण्ड भे पाक होने के 
कारण ये खोग उस पाकज्‌ प्रक्रिया को “पिठरपाक" कहते हैँ । इनका कहना है कि 
परमाणुओं के बीच अग्निका प्रवेश मानने पर भी “पिण्ड ( घट द्रव्य) का नाश 
नहीं होता है । यदि “पिण्डः ( घट) का नाश कहै तो उत्पत्ति-विनाश की प्रक्रियामें 
गौरव मानना हग । इसल्ि “पिठर' ( पिण्ड ) मेही पाक होतादहै। यही दोनों 
मे अन्तर है। घटादिकं पिण्ड (अवयवी) में सूषक्ष्मच्िद्रदहोतेहीरहैँ। उन सूक्ष्म 
छिद्रों के मध्यम से अग्निके सुक्ष्म अवयव उस पिण्ड ( घट ) के भीतर प्रविष्ट होते 
है । अग्नि के अवयवो के संयोगसे उस पिण्ड ( घट) के भीतरी अवयवो में रक्तरूप 
मादि उत्पन्न होते है । 
शंका--घट आदि को छिद्रयुक्त मानने मे क्या प्रमाण है ? 


समा०- यदि घटादि पिण्डोंमेदिद्रन हों तो तण्ड्ुरू आदि का पाक नहीं होना 
चाहिये । घट आदि ( इण्डिया ) मे तण्डल ओर जल डारुकर एवं नीचे से अग्नि के 
भ्रज्वकित कर देने पर उन तण्ड्क आदि का पाक होता दिखाई देता है । इससे स्पष्ट है 
किं उस अग्नि के सूक्ष्म अवयव उस घटके भीतर उसके सूक्ष्म चिद्रो द्वारा प्रविष्टहो 
कृर उन तण्ड्लोंका पाक तैयार करते ्हँ। अतः घटादि पिण्ड (अवयवी) को 
खिद्रयुक्त मानना ही होगा । 

वेशेषिकों को इस पाकजप्रक्रिया में दचणुकः' से लेकर “घट तक समस्त अवयवियों 
का नाश स्वीकार करना पड़ता है। एवं च अनन्त अवयवियों का नाश, तथा अनन्त 
अवयवियों की पुनरत्पत्ति, तथा उन अनन्त अवयवियों के प्रागभाव अदि की कल्पना 
उन्हे करनी पडती है, जिससे वैशेषिको के मतम कल्पनागौरव होतादहै। एेसा 
कृल्पनागौरवरूप दोष हम नेयायिकों के मत में नहीं है । अतः हमारे ( नेयायिकों के ) 
मत मे राघव है । किच स एवाऽयं घटः" वही यह्‌ घट है-जो ओवि में पकने के च्वि 
डाला था-एेसी प्रत्यभिज्ञा भी घटकेनष्टनहोनेमें प्रमाण है। इस प्रत्यभिज्ञा के 
बरु पर पूर्वत्तिर घट का अभेद भी सिद्ध होतादहै। एवं च अवयवी ( पिण्ड) का 


नाश नहीं होत। है । 
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तकमाषाकार श्चीकेदावमिश्र की दष्टि- 


वंशेषिकदशंन का पीलुपाक" ओर न्यायदशंन का “पिठरपाक' दोनों मँ से तकंभाषा- 
कारका ज्ुकाव ^पिरठरपाकःकी ओर ही दिखाई देता दहै) क्योकि तकंभाषाकारने 
नित्य ओर अनित्य दोनो प्रकार कौ पृथ्वी को “पाकजगृर्णोः का आश्रय बताया है। 
उनका यह्‌ कथन न्यायदशनके ही अनुक्रल हो सकता है, क्योकि नयायिकोंने 
"परमाणु" ओर अवयवी दोनों मे पाक का होना बताया है। 

वंशेषिकों ने अनित्य पृथिवी को “पाकज गुणो" का आश्रय नहीं माना है, क्योकि 
उनके ( वेशेषिकोंके ) मतम “अवयवी का द्रयणुकान्त नाश हो जाने पर उसके 
परमाणुओंमे दही “पाक'का होना मानाजातादहै। परमाणुओंमें पाको जानेके 
पश्च।त्‌ जव नवीन अवयवी की उत्पत्ति ह्ोतीहै तव उसमें कारणगत गुणोंसे ही 
नवीन रूप आदि का जन्म होता है । इसल्यि उनके मत में पाकजगरणो' का आश्रय 
नित्य पृथ्वी" ही हो सकती है । अनित्य पृथिवी, पाकजगुणो का आश्रय नहीं है 1 


अप्त्वसामान्ययुक्ता आपः । रसनेन्द्रियशरीरसरित्समूद्रहिमकरकादिख्पाः } 
गन्धवजस्नेहयु क्तपुर्बोक्तगुणवत्यः ! नित्या अनित्याश्च । नित्यानां रूपादयो नित्या 
एव ! अनित्यानां रूपादयोऽनित्या एव । 
( २) जखनिरूपण- 

अप्त्वेति । “अप्त्व' जाति ( सामान्य ) से युक्त “आप्‌' ( जर ) है । रसनेति ! 
उसके अनेक रूप हैँ । जेसे--रसनेन्द्रिय, वरुणलोक मे प्रसिद्ध जलीयशरीर, ओर सरित्‌, 
समुद्र, हिम ओर ओका ( करका ) आदि । गन्धेति 1 जके इन सभी भेदो में 
"गन्धः को छोडकर “पृथिवी! के शेष सभी गुण रहते हैँ । जरम “गन्धः के बदले 
“स्नेह संज्ञक एकं नवीन गुण रहता है । इस प्रकार “जक में “रूप, रस, स्नेह, स्पर्शं, 
संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व ओौर 
संस्कार- ये चौदह गुण रहते हैँ । नित्येति । वह्‌ जर, नित्य ओर अनित्यकेभेदसे 
दो प्रकार का है। “नित्यजक' परमाणुरूप होता है, ओर “अनित्यजर' काययंरूप होता 
है । नित्य ( परमाणुरूप ) जर के “पादि” गुण “नित्य ही होते है, ओर अनित्य 
( कार्यरूप ) जकर के “खूपादि' गण “अनित्य' ही होते है । 

माधुरी 

ग्रन्थकार ने "जक" का लक्षण “अप्त्वसामान्ययुक्ता आपः" किया है ! उक्त रक्षण में 
जो “अप्‌” शब्द है, उसका अथं “जकः है 1 “मापः स्वरी भूम्नि इस कोष के अनुसार 
'अप्‌' शब्द का प्रयोग “नित्य स्त्रीलिङ्ग मे ओर बहुवचनमे ही हुआ करता है। 
इसील्ि “आपः यह स्व्रीक्िगि में बहुवचनान्त प्रयोग किया गया है । “अप्‌ शब्द का 








। 
। 
: 
॥ 
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अथं जक" है । ओर “अप्त्व' का अथं “जकत्व' है । यह्‌ (अप्त्व' ( जकत्व ) जाति (धमे), 
“अप्‌ ( जल ) से भिन्न पदाय में न रहने वाली किन्तु समस्त “अप्‌ ( जल ) में रहने 
वाटी जाति है। अतः जल का लक्षण “अप्त्व' ( जलत्व ) जातिमत्त्व हीदटै। एवं च 
"अप्त्व' जाति से ( सामान्यसे) युक्त को ही “अप्‌ ( जल ) कहा जातादहै1 "जकः के 
भी शरीर, इन्द्रिय ओर विषय के भेदसे तीन प्रकार होते हँ। अर्थात्‌ जलीय शरीर, 
जलीय इन्द्रिय ओर जटीय विषय-येही तीन प्रकार दहै । जटीय शरीर अयोनिजः 
होता है! ये जलीय शरीर "वरुणलोक' मे हुआ करते 1 जीय इन्द्रिय “रसना 
( रसनेन्द्रिय ) है, ओर जीय विषय नदी, समुद्र, कूप, तडाग आदिर) (जल 
मे रूप, रस, स्नेह तथा स्पशं ये चार विशेष गुण रहते हँ ओर संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्वं ओर संस्कार ये दश सामान्य गुण 
रहते है 1 “स्वं वाक्यं सावधारणम्‌' यह एक नियम है । तदनुसार “अब्भक्षो वायुभक्षः" 
इस न्याय से “अप एव भक्षयति" कहने से “वायुभेव भक्षयति" यह्‌ अथं उपलब्ध होता है । 
उसी तरह यहां पर भी ^जक' मे शुक्कवणं ( रूप ) ही होतार, "जल! मे मधुर रस 
ही होता है, जक" मे शीत स्पणंहीहोतादहै, ओर 'जक'मे ही स्नेहहोतादहै। इसी 
बात को वंशेषिक सूत्रकार ने बताया है-“रूपरसस्पंवत्य आषो द्रवाः स्निग्धाः- 
( वं° सू° २।१।२ ) 1 एवच अभास्वर शुक्छमात्ररूपवत्त्वम्‌, शीतमात्रस्परशवत्त्वम्‌, 
स्नेहवत्त्वम्‌, सां सिद्धिकद्र वत्ववत्त्वम्‌' इत्यादि अनेक लक्षण, जक के हो सकते हैँ । ऊपर 
वता चुके हैँ कि नित्य-अनित्य भेद से जठ' दो प्रकार क। होता है 1 अतः परमाणुरूप 
नित्य जक का “स्नेह्‌' गुण भी नित्य होता है । उसकी उत्पत्ति अर विनाश नहीं होता 
है 1 ओर उससे भिन्न संपूणं जल, अनित्य होता है, अतः उसे रहने वाका स्नेह" गुण 
भी अनित्य होता है । अर्थात्‌ उसकी उत्पत्ति ओर विनाशश्च हुआ करता है । “अनित्य' 
को “जन्य' शब्द से भौ कहा जाता है 1 अनित्य स्नेह की उत्पत्ति अनित्य जक ( जन्य 
जल ) मं हआ करती है । नित्यजल ( परमाणुरूपं ज ) मेँ अथवा उससे भिन्न 
( अतिरस्कि ) पदाथं मे उसकी उत्पत्ति नहीं होतीरहै। इस परिस्थिपिको देखने से 
उसका “का्यकारणभाव' यह निर्धारिति किया जाता है किं "समवायसम्बन्ध से रहने 
वाले “जन्यस्नेह' के प्रति ^तादात्म्यसम्बन्ध' से जन्यजर कारण होता है । “जन्यजल' में 
“जन्यस्नेह्‌' की जो कारणता है, वही “जन्यस्नेह' की समवायिकारणता है । क्योकि 
जन्यस्नेह' रूप गुण, समवायः सम्बन्ध से उत्पन्न होकर "जल" द्रव्य में रहता टै । 
इतना समञ्ने पर “जछत्वजाति' को सिद्ध केकेचल्िजो दो अनुमान किये जतेरहै, 
उनका वोध सरर्तासे हो सकेगा । उन दो अनुमानों में से पहिले “अनुमान' सेतो 
“जन्यस्नेह' की समवायिकारणता के अवच्छेदक ( नियामक }) रूप में (जन्यजलत्व' 
जाति की सिद्धि होती दै। गीर दूसरे अनुमान से "जन्यजल' की समवायिकारणता के 
अवच्छेदक ( नियामक ) रूप में “जरत्व' जाति की सिद्धि होती है । 
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जन्यजल मे जरुत्व' जाति की सिद्धि का अचुमान- 

'जन्यजलनिष्ठा या स्नेटसमवायिकारणता सा किचिद्धर्मावच्छिन्ना कारणतात्वात्‌, 
पटनिष्ठकरायंतानिरूपिततन्तुनिष्ठसमवायिकारणतावत्‌' 1 जक में रहने वारी स्नेहगुणः 
कौजो समवाधिकारणता है, वह्‌ कारणता किसी धमं से अवच्छिन्न होने योग्य है, 
क्योकि वह भी एक कारणता! दहै। जो भी कारणता" होतीटहै, वह्‌ किसी धमंसे 
अवच्छिन्न ही होतीदटै। कोई भी "कारणता" एेसी नहीं होती, जो "निरवच्छिन्न' हो । 
(तन्तुः मे रहने वाली “पट' की समवाधिकारणता, ^तन्तुत्व' धमं से अवच्छिन्न 
होती है! उसी प्रकार "जल" मेः रहने वाटी “स्नेहः गुण की समवायिकारणताभी 
किसी घमं से अवच्छिन्न अदण्य होगी! उस कारता का “अवच्छेदक धर्मं" जकत्व जाति 
ही हो सकती है । उसके सिवाय कोई दूसरा धमं उस कारणता का अवच्छेदक नहीं 
हो सकता । क्योकि जो धमं जि्त कारणता के न्यूनदेशलमें तथा अधिकदेशमेन 
रहकर “कारणता' के ही समान देश में रहतादहै, वही धमं उस कारणता का 
अवच्छेदक हुआ करताहै। जिस कारणता का धर्मं उसके न्यूनाधिक देश में रहता 
है, वह धमं उस कारणता क अवच्छेदक नहीं होता है । एवं च “अन्यूनानतिरिक्त- 
वृत्ति धमं ही अवच्छेदक होता है-इस नियमको दष्टिगत करते हुए हम देखते 
है किं जन्य स्नेहगुण' कौ समवायिकारणता केवर जन्य "जलमात्र' मेही रहती है । 
नित्य जल तथा उसके अतिरिक्त किप्री दूसरे द्रव्य में नहीं रहती । इसच्यि जन्य 
'जलत्व' जातिमे ही उस जन्यस्नेह की समवाधिकारणता कौं अवच्छेदकता का होना 
संभव हो सकता है । एवं च जातिवाधकाभावसहकृत उक्त अनुमान से जन्यजलनिष्ठ- 

जन्यस्नेहसमवायिकारणता का अवच्छेदक धर्मं जन्य “जक्त्व' जाति ही हो सकती है । 
शंका--जन्यजल मे “जरत्व' जाति ( धमं ) कौ तरह 'सत्ताजाति' तथा (्रन्यत्व 
जाति" भी तो रहती है । तव उन्हींमे से किसी को "कारणतावच्छेदक' धमं क्यों नहीं 
कहते ? 

समा०-'सत्ताजाति' तथा ्रव्यरवजाति' केवल जलम ही नहीं रहती, अपितु 
“पृथिवी आदि द्रव्योमे भी रहती है। इसख्यि अधिक देशवृत्ति होने के कारण वहु 
सत्ताजाति या द्रव्यत्वजाति दोनों में से कोई भी उस कारणता की अवच्छेदक नहीं हो 
सकती । एवं च जन्यस्नेह की समवायिकारणता के अवच्छेदक ({ नियामक ) ख्पमें 
“जन्यजकत्व' जाति की सिद्धि पहिले अनुमान के द्वारा की गई है। 

अब दूसरे अनुमान से जन्यजल की समवायिकारणता के अवच्छेदक ( नियामक } 
रूप मे “जरत्व' जाति कौ सिद्धि की जाती है । अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा-- 
समवायसम्बन्धावच्छिन्न-जन्यस्नेहत्वा वच्छिन्न-जन्यस्नेहनिष्ठजन्यता निरूपिता, तादात्म्य- 
सम्बन्धावच्छिन्ना या जन्यजलनिष्ठा समवायिकारणता, सा कि्िद्धर्मावच्छिन्ना, कारण- 
तत्वात्‌, पटनिष्ठकायंतानिरूपित-तन्तुगतकारणतावत्‌" 1 अर्थात्‌ समवाय सम्बन्ध से 
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अथं "जल" है । ओर “अप्त्व' का अथं “जरत्व' है । यह्‌ “अप्त्व' ( जकत्व ) जाति (धम), 
“अप्‌” ( जक ) से भिन्न पदां मे न रहने वारी किन्तु समस्त “अप्‌! ( जल ) में रहने 
वाटी जाति है। अतः जल का लक्षण “अप्त्व" ( जत्व ) जातिमत्तव ही है 1 एवं च 
'अप्त्व' जाति से ( सामान्य से ) युक्त को ही अप्‌" ( जल ) कहा जाता है 1 “जक के 
री शरीर, इन्द्रिय ओर विषय के भेद से तीन प्रकार होते हँ। अर्थात्‌ जलीय शरीर, 
जलीय इन्द्रिय ओर जलीय विषय- येही तीन प्रकार है। जलीय शरीर अयोनिजः 
होता है 1 ये जलीय शरीर 'वरुणरोक' मे हुआ करते है 1 जलीय इन्द्रिय “रसना 
( रसनेन्रिय ) है, ओर जलीय विषय नदी, समुद्र, करूप, तडाग आदिर्है1 “जल 
मे रूप, रस, स्नेह तथा स्पशं ये चार विशेष गुण रहते हँ ओर संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व जआौर संस्कार-ये दश सामान्य गुण 
रहते है 1 “सर्वं वाक्यं साववारणम्‌' यह एक नियम है 1 तदनुसार “अब्भक्षो वायुभक्षः 
इस न्याय से “अप एव भक्षयति" कहने से “वायुमेव भक्षयति" यह्‌ अथं उपलब्ध होता है । 
उसी तरह यहाँ पर भी "जक" मे शुक्लवणं ( रूप ) ही होता है, "जक" मे मधुर रस 
ही होता है, "जक" में शीत स्पशं ही होता, ओर जल'में ही स्नेहहोतादै। इसी 
बात को वंशेविक सूत्रकार ने बताया है-“खूपरसस्पशावत्य आपो द्वाः स्निग्धाःः- 
( व° सु० २।१।२ ) । एवच्च अभास्वर शुक्लमात्ररूपवत्त्वम्‌, शीतमात्रस्पशंवत्त्वम्‌, 
स्नेहवत्वम्‌, सांसिद्धिकद्र वत्ववत्त्वम्‌' इत्यादि अनेक लक्षण, जल के हो सकते हैँ । ऊपर 
वता चुके है कि नित्य-अनित्य भेद से जठ" दो प्रकारक! होता है। अतः परमाणुरूप 
नित्य जक का स्नेह गुण भी नित्य होता है 1 उसकी उत्पत्ति ओर विनाश नहीं होता 
है । ओर उससे भिन्न संपूणं जल, अनित्य होता है, अतः उसमें रहने वाका स्नेह" गुण 
भी अनित्य होता है 1 अर्थात्‌ उसकी उत्पत्ति ओर विनाश हुआ करता है। “अनित्यः 
को “जन्य शब्द से भी कटा जाता है 1 अनित्य स्नेह की उत्पत्ति अनित्य जठ ( जन्य 
ज ) भ हुआ करती है । नित्यजक ( परमाणुरूप जल ) मे अथवा उससे भिन्न 
( अतिरस्कि ) पदायं मे उसकी उत्पत्ति नहीं होती है। इस परिस्थिप्तिको देवने से 
उसका “कायंकारणभाव' यह्‌ निर्धारित किया जाता है किं 'समवायसम्बन्ध' से रहने 
वाले “जन्यस्नेह के प्रति 'तादात्म्यसम्बन्ध' से जन्यजल कारण होता है । “जन्यजल' में 
“जन्यस्नेह को जो कारणता है, वही जन्यस्नेह' की समवायिकारणता है । क्योक्रि 
जन्यस्नेह्‌' रूप गरुण, "समवाय सम्बन्ध से उत्यन्न होकर “जलः द्रव्य मेँ रहता है । 
इतना समञ्जनं पर “जट्त्वजाति' को सिद्ध करने के ल्यि जो दो अनुमान किये जते है, 
उनका बोध सरर्ता से हो सकेगा । उन दो अनुमानो मे से पहिले अनुमान" से तो 
जन्यस्नेह' कौ समवायिकारणता के अवच्छेदक ( नियामक ) रूप मे ^जन्यजलत्व' 
जाति की सिद्धि होती है । भीर दुसरे अनुमान से “जन्यजल' की समवाथिकारणता के 
अवच्छेदक ( नियामक ) रूप में “जलत्व' जाति की सिद्धि होती है । 
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जन्यजल में जरत्व" जाति की सिद्धि का अनुमान-- 

जन्यजलनिष्ठा या स्नेहसमवायिकारणता सा किञ्चिद्धर्मावच्छिन्ना कारणतात्वात्‌, 
पटनिष्ठकरायंतानिरूपिततन्तुनिष्ठसमवायिकारणतावत्‌' ! जक में रहने वाङी स्नेहगुण 
कीजो समवाथिकारणता दहै, वह्‌ कारणता किसी धमं से अवच्छिन्न होने योग्य है, 
क्योकि वह्‌ भी एक कारणता! है । जो भी कारणता होती है, वह किसी धमं से 
अवच्छिन्न ही होती दहै। कोई भी कारणता" एेसी नहीं होती, जो “निरवच्छिन्न' हो । 
जसे--तन्तु' मे रहने वाटी “पट' की समवायिकारणता, ^तन्तुत्व' धर्म से अवच्छिन्न 
होती है! उसी भ्रकार “ज' मेः रहने वारी स्नेह" गुण की समवायिकारणता भी 
किसी धमं से अवच्छिन्न अवश्य टोगी ¦ उस कारता का "अवच्छेदक धर्म" जलत्व जाति 
ही हो सकती है । उसके सिवाय कोई दुसरा धर्मं उस कारणता का अवच्छेदक नहीं 
हो सकता । क्योकि जो धमं जिस कारणता के न्यूनदेशमें तथा अधिकदेशमेन 
रहकर “कारणता' के ही समान देश में रहतादहै, वही धमं उस कारणताका 
अवच्छेदक हुआ करताटहै। जिस कारणता का ध्रमं उसके न्यूनाधिक देश में रहता 
है, वह धमं उस कारणता का अवच्छेदक नहीं होता है । एवं च “अन्यूनानतिरिक्त- 
वृत्ति धमं दही अवच्छैदक होता है-इस नियम को इष्टिगित करते हुए हम देवते 
है कि जन्य 'स्नेहगुण' की समवायिकारणता केवर जन्य "जरमात्र' में ही र्ती है । 
नित्य जल तथा उसके अतिरिक्त किती दुसरे द्रव्य में नहीं रहती । इसच्यि जन्य 
'जलत्व' जाति मे ही उस जन्यस्नेह की समवायिकारणता की अवच्छेदकता का होना 
संभव हो सकता है । एवं च जातिवाधकाभावसहकृत उक्त अनुमान से जन्यजलनिष्ठ- 


जन्यस्नेहसमवायिकारणता का अवच्छेदक धमं जन्य “जकत्व' जाति ही हो सकती है । 
श्का--जन्यजक मे “जरुत्व' जाति ( धमं ) कौ तरह 'सत्ताजाति' तथा (्रन्यत्व 


जाति" भी तो रहती है । तव उन्हींमेसे किसी को ^कारणतावच्छेदक' धर्मं क्यो नहीं 
कहते ? 

समा०-'सत्ताजाति' तथा ्रन्यरवजाति' केवल जलम ही नहीं रहती, अपितु 
'पृथिवी' आदि द्रव्योमे भौ रहती है । इसय्यि अधिकं देशवृत्ति होने के कारण वहु 
सत्ताजाति या द्रव्यत्वजाति दोनों में से कोई भी उस्र कारणता की अवच्छेदक नहीं हो 
सकती । एवं च जन्यस्नेह की समवायिकारणता के अवच्छेदक ( नियामक ) ख्पमें 
'जन्यजरत्व' जाति की सिद्धि पहिले अनुमान के द्वारा की गई है। 

अव दुरे अनुमान से जन्यजल की समवायिकारणता के अवच्छेदक ( नियामक ) 
रूप मे “जकत्व' जाति कौ सिद्धि की जाती है । अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा-- 
'समवायसम्बन्धावच्छिन्न-जन्यस्नेहत्वावच्छिन्न-जन्यस्नेहनिष्ठजन्यता निरूपिता, तादात्म्य 
सम्बन्धावच्छिन्ना या जन्यजलनिष्ठा समवायिकारणता, सा किच्िद्धर्मावच्छिन्ना, कारण- 
तात्वात्‌, पटनिष्ठका्यंतानिरूपित-तन्तुगतकारणतावत्‌" 1 अर्थात्‌ समवाय सम्बन्ध से 
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जन्यजल के प्रति तादात्म्यसम्बन्ध से "जक कारण होता है । एवं च “जक! मे रहनेवारी 
'जन्यजल' की जो कारणत। है, वही 'जन्यजक' की 'समवायिक।रणता' है । इस जन्य- 
जल मे रहनेवाली “समवायिकारणताः को "पक्ष" बनाया गया है । वह ^जन्यजलक' को 
'समवायिकारणता' किसी धमं से अवच्छिन्न, अवश्य ही रहेगी, क्योकि वह्‌ भी एक 
"कारणता" है 1 जो-जो “कारणता कहकाती है, वह सभी किसी धमं से अवच्छिन्न ही 
हया करती है 1 जसे--तन्तु' में रहनेवाली “पटकारणता' ^तन्तुत्व ' धमं से अवच्छिन्न 
होती है । इस द्वितीय अनुमान से “जन्यजक' की समवायिकारणता के अवच्छैदकरूप 
मे जिस धमं की सिद्धि होती है, वह धमं" समस्त जर में रहता है । जक के अतिरिक्त 
अन्य किसी पदाथ मे नहीं रहता । उसी धमं का नाम “जल्त्व' है। उसे जातिरूप 
मानने मे कोई वाधक नहीं है । अतः जातिबाधकाभावसहकृत उक्त अनुमान से उसमें 
जातित्व' सिद्ध हो जाता है । 
“नित्यजकः मे ^जकत्व' जाति की सिद्धि- 

शंका--ऊपर प्रदशित किये गये अनुमान से दयणुकादिरूप “जन्यजल' मे यद्यपि 
'जरत्व' जाति की सिद्धि कर सकते है, तथापि 'परमाणुरूप नित्यजक' में “जकत्व' 
जाति की सिद्धि कंसे होगी ? क्योकि परमाणुरूप नित्यजक' मे रहने वारा “स्नेहगुणः 
भी नित्य होता है, ओर ्वचणुकादिरूप अनित्यजल' मे रहने वाला स्नेहुगरुण' अनित्य 
होता है । “जो “धमं नित्य-अनित्य दोनों मे रहता है उस “धमं को कायेता का अव- 
च्ेदक नहीं माना जाता । जसे-नित्य-अनित्य “परिमाणः में रहने वाला “परिमाणत्व" 
घर्म, द्रव्यनिरूपित कार्यता का “अवच्छेदक नहीं हआ करता, उसी प्रकार ‹स्नेहत्व” 
धमं भी नित्याऽनित्य स्नेह" मे रहने के कारण जल्निरूपित "कायंता' का अवच्छेदक 
नहीं होध्सेकेगा । किन्तु “जन्यस्नेहत्व' धमं ही उस कायंता का अवच्छेदक होगा । उस 
'जन्यस्नेह की “समव!यिकारणता' केवर “जन्यजक' में ही रहेगी । “परमाणुरूपनित्य- 


जल" मे तो रहेगी नहीं । इस कारण उक्त अनुमान से "परमाणुरूप नित्यजलः मे ^जलत्व” 
जाति की सिद्धि नहीं हो सकती है । 

समः०--“दयणुकादिरूप जन्यजकः मे “जन्यस्नेह' कौ समवाचिकारणता रहती 
दै- यह कहना सत्य है, इसमे किसी का भी विवाद नहो है । इसील्यि भ्रथमतः “जन्य- 
स्नेहः को समवायिकारणता के अ वच्छेदकरूप में “जन्यजलत्व' जाति की सिद्धिकरदी 
है । अर्थात्‌ जन्यजलमात्रवृत्ति “जरत्वजाति” की सिद्धि की गई है । उसके वाद जन्य- 
जकत्व जाति से जवच््छन्न “जन्यजल' मे रहने वाली (समवाथिकारणता' का अवच्छेदक 
होया जन्य-अजन्य समस्त॒जक्वृत्ति शुद्ध जरत्व” । वही शुद्धजकत्व" जातिरूप धमं है, 
यह सिद्ध हमा । जसे यहां पर ्वयणुकादि अनित्य जल" मेँ श्णुकादिजन्यजल' की 
सम्रवायिकारणता' दै, वैसे ही "परमाणुरूप नित्यजक मेँ भी दचणुकरूप जन्यजर की 
समवायिकरणता है । अतः शगरमाणुरूप नित्यजक' मे तथा द चणुकादिरूप अनित्यजक 
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मे भी उस जन्यजक कौ समवायिकारणता का अवच्छेदक धमं “जरुत्व' होगा । 
उस “जरत्व' धमं को दहो “जलत्व जाति कहते हैँ। इस रीति से “जलत्व 
जाति के सिद्ध हो जाने से (जकत्वजातिमच्व' रूप जलका लक्षण जो किया गया है, 
वह उचितदहीहै। 

जक मेँ १४ गुण रहते हैँ । चतुर्दश गुणों वाले जल्के दो भेद होते है-(१) 
नित्य ओर (२) अनित्य । उनमें परमाणुरूप जक" नित्य कहा जाताटहै। ओर 
परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न होने वाका द्वचणुकादिरूप समस्त जर' अनित्य कहा 
जाता है, उसे “अवयवी कहते है । यहु अवयवीरूप अनित्यजर शरीर, इन्द्रिय, 
विषय के भेदसे तीन प्रकार का होता है। नित्य जर के “रूप-रस-स्नेह्‌-स्पशं-एकत्व- 
संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-गुरुत्व-द्रवत्व गुण नित्य होते हँ। ओर अन्य गुण अनित्य 
होते है । तथा अनित्य ज के सभी गण अनित्य होते हैँ । “नित्यजक' भं केवर “दंशिक 
परत्व-अपरत्व' रहता है । कालिक परत्व-अपरत्व' नहीं रहता 1 अनित्य जर में दंशिक 
अर काकिक दोनों प्रकार के परत्व-अपरत्व रहते हैँ 1 ऊपर बताये गये अनित्य जक 
के तीन वर्गोमेसे "जखीय शरीर' वरुणलोकमे होतादहै। उस शरीर की रचना 
जल के परमाणुओंसे होतीदै। उस शरीरमेभी पृथिवी का उतना अंश मिधित 
रहता है, जितने से कर-चरणादि की रचना होकर उसे उपयोगक्षम बनाया जा सके । 
एवं जलीय इन्द्रिय तो “रसना ही है । इन्द्रिय ओर शरीर के अतिरिक्त ( भिन्न) 
जितना भी जरूहै, वह सब, भोगसाधन होने के कारण “विषयः कहराता है। 
जटीयशरीर का लक्षण यदिकरनादहोतो इस प्रकार किया जा सकता है--“शीत- 


स्पशवत्‌ शरीरं जलीयशरीरम्‌*- जो शरीर समवायसम्बन्ध से शीतस्पशंवाला हो, उसे 
जलीयशरीर समञ्ना चाहिये । यह जलीय शरीर “अयोनिज होता है । 


ह्ंका--उत्प्न्न विनष्ट जरीयशरीर मे तथा उत्पत्तिक्षणावच्छिन्न जीयशरीर 
मे शीतस्पशं का अभाव रहने से अव्याप्ति है 1 

समा०-अव्याप्ति के निरसनाथं जल के रक्षण की तरह यहाँ भी 'शीतस्पशं- 
समानाधिकरणः.ज्यत्वव्याप्यजातिमत्‌ शरीरं जलीयशरीरम्‌* इस प्रकार “जक्त्व- 
जातिघटित क्षणं कर लेने से अव्याप्ति नहीं होगी । इस लक्षण मे शरीरम्‌” पद, 
क इन्द्रिय मे ओर जखीय-विषय मं लक्षण की अतिव्याप्ति के निरसना्थं रखा 
गया है । 

तेजस्त्वसामान्यवत्‌ तेजः । चक्षुःशरीरसवितुसुवणंवद्धिविद्यदादिष्रभेदम्‌ 1 
रूप-स्परं-संख्या(-परिमाण-पुथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्वाऽपरत्व-द्रवत्व-संस्कारः- 
वत्‌ ! नित्यमनित्यव्च पूर्ववत्‌ \ तच्चतुविधम्‌- 

१. उदभूतरूपस्पशंम्‌ । २. अनुद्भूतरूपस्पर्शंम्‌ । २. अनुद्भूतरूपमुद्‌मूतः 
स्पर्शम्‌ । ४. उद्‌भूतरूपमनुद्‌भूतस्पशंञ्चेति । 
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(३ ) तेजोनिरूपण- 

तेजस्त्वेति । ^तेजस्त्व' जाति जिस पदाथं में रहती है, उसे "तेजस्‌" कहते दँ । यह्‌ 
तेजसू" का कक्षण है । यह तेजस्‌ भी शरीर, इन्द्रिय ओर विषय भेद से तीन प्रकार 
का होता है । चक्षुरिति। जसे - चक्षु ( इन्द्रिय ) है, ओौर शरीर ( सू्ंलोक में रहने 
वाले शरीर ) सूयं, सुवणं, अग्नि, विद्युत्‌ आदि भेदो से युक्त होता है । 

रूपेति 1 यह तेजस्‌ पदाथं--( १) रूप, ( २) स्पशं, ( ३ ) संख्या, ( ४ ) परि- 
माण, ( ५ ) पृथक्त्व, ( ६ ) संयोग, ( ७ }) विभाग, ( ८ ) परत्व, (९ ) अपरत्व, 
( १० ) द्रवत्व, ( ११ ) संस्कार- ग्यारह गणो से युक्त रहता ह । 

नित्यमिति । वह तेजस्‌ पदां भी पृथिवी आदि के समान पूववत्‌ ही नित्य-अनित्य 
केभेद सेदोप्रकारका होतादहै। अर्थात्‌ परमाणु रूप अग्नि नित्य, ओर कायंरूप 
अग्नि अनित्य होत्ता है । 

तच्चेति ! वह अनित्य तेज चार प्रकार का होता है-( १) “उद्‌भूतरूपस्पर्शंः 
अर्थात्‌ जिसमे अग्नि के भास्वरशुक्लरूप ओर उष्णस्पशं दोनों उद्भूत ( प्रत्यक्ष के 
योग्य ) रहते है । जंसे- सूयं, अग्नि आदि । इन दोनो मेँ अग्निका भास्वर शुल्करूप 
मौर उसका उष्णस्पशं दोनों उदभ्रुत ( प्रत्यक्ष अनुभव के योग्य ) रहते हैँ । 

( २ ) “अनुद्‌भूतरूपस्पश्च' अर्थात्‌ जिसमें तेज का भास्वर शुल्करूप जीर उष्णस्पशं 
दोनोंमेसे कोई भी उद्भूत (अनुभवके योग्य) नहो। जैसे- चक्षुरिन्द्िय । 
यह चक्षुरिच्छ्िय, “रूपः का ग्राहक रहने से (तेजस इन्द्रिय" है। परन्तु उस्मेनतो 
(तेजः का भास्वर शुक्ल रूप ही अनुभ्रूत होतादहै, ओरन उष्ण स्पशंकाही अनुभव 
होता है। अतः उसके रूप गौर स्पशं दोनों ही अनुदभरुतदहै। जो "चक्षु", आंखसे 
दिखाई देती हे, वह तो केव "गोकक' मात्र है । उस गोकक से भिन्न उसमें रहनेवाटी 
“चक्षुरिन्दिय' तो शक्तिरूप है । अतः गोकक मे “रूप-स्पर्श' के उद्भूत रहने पर भी 
“चक्षुरिन्दरिय' अनुदुभूतरूप-स्पशं वाली ही है । 

( ३ ) अनुद्भूतेति । “अनुद्भरतरूपमुद्भ्रुतस्पशंम्‌" अर्थात्‌ जिस तेज का भास्वर 
शुक्छरूप उद्भूत ( अनुभव के योग्य ) न हो एेसा अनुदुभूतरूप जिसमें रहता दै, किन्तु 
उस तेज का उष्ण स्पशं उद्भूत ( अनुभव केयोग्य) हो रेषा उद्‌भूतस्पशं जिसमें 
रहता है" उस तेज को “अनुद्भ्ूतरूप ओौर उद्भतस्पशं' वाका कहते ह । जैसे- गरम 
जक मे रहने वाले अग्नि के उष्णस्पशं का तो अनुभव होता है, किन्तु उसका भास्वर 
शुक्टरूप उसमे नहीं दीखता । 

( ४) उद्भूतेति । 'उद्भूतरूपमनुद्भरतस्पशंञ्चेति ।' अर्थात्‌ जिस तेज का 
भास्वरणुक्छरूप उद्भूत ( अनुभव के योग्य ) हो, एेसा उदभूतरूप जिसमें रहता है, 
किन्तु उस तेज का उष्णस्पशं उद्भूत ( अनुभव के योग्य ) नदो, एेसा अनुद्भुतस्पशं 
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जिसमें रहता है, उस तिज" को “उद्‌भरुत रूप वाला ओर अनुदुभरुत स्पशं वाला" कहते हैं । 
जेसे--दीपक का प्रभा-( प्रकाश )मण्डल । उसका भास्वर शुक्छरूप तो दीखता 
है, परन्तु उष्ण स्पशं का अनुभव अधिक दूर पर नहींदहोताहै। 
माधुरी 

ग्रन्थकार ने तेजः का लक्षण तिजस्त्वसामान्यवत्‌" अर्थात्‌ तेजस्त्वजातिमत्‌- 
तेजः' किया है । इसका अथं यह्‌ होताहै किं जो रव्य" समवायसम्बन्ध से ^तेजस्त्व" 
जातिसे युक्त रहता है, उसे "तेज" कहते ह । वह 'तेजस्त्वजाति" समवायसम्बन्ध 
से केवर "तेज" मे ही रहत्ती है । तिज' के अतिरिक्त ( भिन्न ) पृथिवी आदि द्रव्यो में 
वह्‌ ( तेजस्त्वजाति ) नहीं रहती । अतः: तेजस्त्वजातिमतत्व' या 'तेजस्त्वसामान्यवत्‌" 
रूप तेजोलक्षण ठीक ही किया गयादहै। किन्तु इसे तभी ठीक कहा जा सकता दहै, 
जव तेजस्त्वजति' किसी प्रमाण से सिद्ध हो। उस तेजस्त्वजाति' को सिद्ध किये विना 
उक्त लक्षण को ठीक नहीं कहू सकते । 


तेजस्त्वजाति को सिद्धि- 


अग्नि, सूयं, चन्द्र, दीपक, विद्युत्‌ आदि पदार्थों में “इदं तेजः" “इदं तेजः' इस 
प्रकार की एक-धर्म॑प्रकारक एकाकार प्रतीति सभीको होतीहै। इस एकाकार 
प्रतीति का विषय 'तेजस्त्व' जाति ही है । अतः तेजस्त्व' जाति के होने में “इदं तेजः" 
यह श्रत्यक्ष' ही परमाण है । 

शंका--अग्नि, सूयं आदि तेजो मे जो तेजस्त्वजाति" है, उसके अस्तित्व मे तो 
श्रत्यक्ष' प्रमाण हो सकता है । किंन्तु जो परमाणुरूप अतीन्द्रिय तेज है, तथा चक्षुरि- 
न्द्रियरूप अतीन्द्रिय तेज है, उसका प्रत्यक्ष तो “इदं तेजः" इत्याकारकं प्रतीति से नहीं 
हो पाता है । अतः अती्द्रिय तेजौ में प्रत्यक्ष प्रमाण से (तेजस्त्वजाति' कौ सिद्धि नहीं 
हो सकती है । 

समा०-समस्त तेजो मे 'तेजस्त्व' जाति की सिद्धि अनुमानप्रमाणसे हो सकती 
है । अनुमान का आकार. यह होगा-'तेजोनिष्ठा या उष्णस्पशंस्मवायिकारणता सा 
किचिद्धर्मावच्छिन्ना कारणतात्वात्‌ तन्तुनिष्ठकारणतावत्‌" । ^तेज' में रहने वारी जो 
उष्णस्पशं की समवायिकारणता, वह्‌ “कारणता किसी “धममं' से अवच्छिन्न होने योग्य 
है, कारणता' होने से। जो भी "कारणता" होती है, वह किसी धमं" से अवच्छिन्न ही 
होती है । कोई भी कारणता निरवचिन्न नहीं हृभा करती है 1 जैसे तन्तुओं में रहने 
वाली पट की समवायिकारणता तन्तुत्व धमं से अवच्छिन्न रहती है 1 वसे ही तेज में 
रहने वाखी उष्णस्पशं की समवायिकारणता भी किसी धमं से अवच्छिन्न अवल्य 
होगी । उस कारणता के अवच्छेदकरूप मेँ ^तेजस्त्व' जाति ही सिद्ध होती है । उसके 
अतिरिक्त अन्य किसी जाति की उस कारणता के अवच्छेदक रूप मे प्रतीति नहीं डरो 

२१ त्‌० 
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है । क्योकरं तेज” में रहनेवाी ्रव्यत्व" जाति तथा 'सत्ताजाति' केवल तेजोमात्रवृत्ति' 
नहीं है, अपितु अधिक्रदेश-व्यावृत्त, अतः तेज मे रहने वारी उष्णस्पशं की समवायि- 
कारणता की वे जातिया अवच्छेदक नहीं हो सकतीं । क्योकि अवच्छेदक" वही धमं 
होता' है, जो “अन्यूनानतिर्क्तिवृत्ति' रहता है । यहां पर एसा धमं 'तेजस्त्व' ही है । 
अतः वही यहाँ पर "कारणतावच्छेदक' होता है! एवं च समस्त तेजो मे तेजस्तव" 
जाति की सिद्धिहो जाती दहे । 
शंका--अनुमानप्रमाण के द्वारा 'तेजस्त्व' जाति की सिद्धि होने पर भी परमाणु- 
रूप नित्यतेज मे तेजस्त्वजाति की सिद्धि नहीं हो सकती । क्योकि भपरमाणुरूप 
तेज' मे “उष्णस्पणं नित्य रहता रहै, भौर द्वयणुकादिकायेरूप समस्त तेजो में 
'उष्णस्पशं' अनित्य रहता है । रएेसे नित्य-अनित्य उष्णस्पशं मे रहने वाला “उष्ण- 
स्पशंत्व' धमं तेजोनिरूपित ( तेज मे रहने वाली ) कांता क अवच्छेदक नहीं हो 
सकता । किन्तु "जन्यउष्णस्पशंत्व' धमं ही तेजोनिरूपित कायंता का “अवच्छेदक 
होगा । उस "जन्य उष्णस्पशं' की समवायिकारणता, द्रचणुकादिरूप जन्यतेज' मेही 
रहती है 1 “परमाणुरूप नित्यतेज' मे नहीं रहती 1 अतः उस परमाणृरूप नित्य तेज में 
^तेजस्त्वजाति' की सिद्धि ऊपर प्रदशित किये गये अनुमान के द्वारा नहीं हो सकती । 
समा०-पूर्वोक्त “जकलत्व' जाति की सिद्धि के समान यहां भी प्रथमतः “जन्य 
उष्णस्पशं' की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में द्रचणुकादिजन्यतेजोवृत्ति 
^तेजस्त्व ' जाति की सिद्धि कर लेनी चाहिये, उसके वाद उस “जन्यतेजस्त्वजाति' से 
अवच्छिन्न “जन्यतेज' की समव।यिकारणता के अवच्छेदकरूप में नित्य-अनित्थरूप समस्त 
तेजोविषयक तेजस्त्व' जाति की सिद्धि करनी चाहिये । जैसे--"दचणुकादिरूप अनित्य- 
तेज' में व्यणुकादिरूप जन्यतेज की समवायिकारणता है, वैसे ही “परमाणुरूप नित्यतेज 
मे भी उस दचणुकरूप जन्यतेज की समवायिकारणता है । उस कारण उस जन्यतेज की 
समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप मे तिजस्त्व' जाति की सिद्धि समस्त तेओविषयक 
हो सकती है । यद्यपि सूयंलोक में स्थित तंजसशरीरादि अन्त्यावयवी तेजसे तथा 
चक्षुरिन्द्रियरूप तेज से किशनी भी जन्यतेज की उत्पत्ति नहीं होती है, तथापि उसं 
अन्त्यावयवीरूप तेज मे तया उस चक्षुरिन्द्रियरूप तेज मे भी उस जन्यतेज की ^स्वरूप- 
योग्यत्व'रूप कारणता तो रहती ही है । इसल्ि उस तेज में भी "तेजस्त्व' जाति की 
सिद्धि हो सकती है । अथवा 'परमाणुरूप नित्यतेज' मे ही जन्य-उष्णस्पर्श की स्वरूप- 
योग्यत्वरूप कारणता को मानकर नित्य-अनित्यरूप समस्त तेजो मेँ जन्य उष्णस्पशं 
की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप मे तेजस्त्वजाति की सिद्धिकी जा सकती है । 
एवं च अनुमानप्रमाण से तेजस्त्वजाति की सिद्धि होने से तेजस्त्वजातिमत्तव"ूप 
तेज का लक्षण उचित ही है। 
तत्र (१) उद्भतरूपस्पशं यया सोरादितेजः, पिण्डीभूतं तेजो वह्भघादिकम्‌ 
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सुवबणन्तु उदुभूताभिभूतरूपस्परशंम्‌, नानुद्भुतरूपस्पशं । तदनुदभूतरूपत्वेऽ- 
चाक्षुषं स्यात्‌, अनुदृभूतस्परत्वे त्वचा न गृह्यत । अभिभवस्तु बलवत्सजातीयेन 
पाथिवरूपेण स्परशोन च कृतः । 

(२) अनुद्भरूतरूपस्परं तेजो यथा चश्भुरिन्द्रियम्‌ 1 (३) अनुद्भूतरूपमुद्‌भूतस्पजं 
यथा तप्तवारिस्थं तेजः । (४) उदृभूतरूपमनुद्भूतस्पशं यथा प्रदीपप्रभामण्डलम्‌ । 
उक्त चारों मेदो के उदाह्रण- 

उदृभूतेति । ( १ ) उद्‌भूतरूप-स्पशंवाले तेज का उदाट्रण-जैसे- सूयं आदि का 
तेज तथा पुञ्जीभ्रुत तेज अग्नि आदिकाटै। 
सुवणं का तेजस्त्व- 

सुवणं न्त्विति । तेज के भेद ( विषय ) वताते हुए “सविध, सुवणं, वद्धि, विद्युत्‌ 
आदि भेद कहे गये हैँ । उनभेदोमें सुवणं" भीएक भेददहै। नैयायिको ने उसको 
( सुवणं को ) “उद्भूताभिभूतरूप-स्पशं' का बताया है। अर्थात्‌ उसके उष्णस्पशं ओर 
भास्वरशुक्छरूप को विजातीय वक्वत्‌ पाथिवर्प तथा स्पशंने अभिभूत करदियादहै 
( दवा दिया है ) । अतः सुवणं में पीतरूप ओर अनुष्णाशीतस्पशं की प्रतीति होती है। 
उसमे रूप ओर स्पशं, अनुद्भूत नहीं है । तदनुद्‌भूतेति । क्योकि “ङ्प यदि अनुदभूत 
( प्रत्यक्ष के अयोग्य ) रहेगा तो उसका "चाक्षुषप्र्यक्ष' न हो सकेगा । ओर स्पर्शं" 
यदि अनुदुभ्रूत ( प्रत्यक्ष के अयोग्य ) रहेगा तो उसका ^त्वाचप्रत्यक्ष' नहीं हो पायेगा । 
इसल्यि अनुदृभरतरूप-स्पशं कहकर तेज के जो चार भेद प्रदशित कयि गयेर्है, 
उन चारों से अतिरिक्त सुवर्ण" एक अलग ही “उदुभ्रुताभिभरतस्पशं'वाला पांचवां 
भेद, तेज' का कहना चाहिये । क्योकि उसमे “अग्नि' के भास्वरणशुक्लरूप तथा 
उष्णस्पशं की जगह "पीतरूप' ओर “अनुष्णाशीतस्पशं' उपर्ब्ध होता है । अतः 
उस “सुवणं तेज' का “उद्‌भरताभिभरतस्पशं'व खा यह पांचवां भेद है 1 सुवर्णात्मक तेज 
के रूपओौर स्पशंका अभिभवतो बक्वत्‌ सजातीय पाथिवरूप तथारस्ग्शंने कर 
दिया है ! इसच्यि सुवणं में पीतरूप ओर अनुष्णाशीतस्पशं उपलब्ध होता है । 

दूसरे प्रकार का तेज चक्षुरिन्द्रिरूप है । इसका शुक्लभास्वररूप ओर उष्णस्पशं 
अनुदभूत है, किसी को उसका अनुभव नहीं होता है । तीसरे प्रकार का तेज तप्तजल 
. में स्थित तेज है । इसक। उष्णस्पर्शं तो उद्भूतदै किन्तु उसका शुक्क भास्वर रूप 
अनुद्भूत है। चौथे प्रकारका तेजदहै प्रदीप की प्रभा। इसका शुक्लभास्वररूपतो 
उदुभरुत है, किन्तु उष्णस्पशं अनुद्भ्रुत है । 

- माधुरी 

तं जस विषय का प्रसंग चरु रहा है । उसका लक्षण “उष्णस्पशंवद्विषयः तंजस- 

विषयः" जो विषय समवायसम्बन्ध से उष्णस्पशंवाा हो उसे तैजसविषय कहते है । 
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हथणुकरूप तेज से लेकर अग्नि, सूयं, विद्युत्‌ आदि तेज तक समस्त कायंरूप तेज 
समवायसंबंध से उष्णस्पशं वाले होते है, इसल्यि उन्हें तंजसविषय कहा करते हैं । 
उक्त लक्षण, यद्यपि उत्पन्नविनष्ट तंजसविषय मेँ तथा उत्पत्तिक्षण।वच्छिन्न तंजस- 
विषय में उष्णस्पशंगरुण का अभाव होने से अव्याप्त रहता है, तथापि तेजस्त्वजाति- 
चटित लक्षण कर लेने से अव्याप्ति नहींहो सकेगी । जातिघटित-लक्षण का आकार 
यह्‌ होगा-“उष्णस्पर्शसमानाधिकरणद्रव्यत्वष्याप्यजातिमद्धिषयः तंजसविषयः । 

यह्‌ तंजसविषय भी ( १) उदभूतरूपस्पशं, ( २) अनुदुभूतरूपस्पशं, (३) 
उद्भूतस्पर्शाभ्नुदभूतरूप, ( ४ ) उद्भरुतरूपानुदुभूतस्पशं के भेदसे चार प्रकारका 
बताया है । अर्थात्‌ तेजोद्रव्य चार प्रकारका होता है। 

शंका-सुव्ण, रजतादि रूपं तेज का उपयुक्त चार प्रकारके तेजोमेसे किस 
तेज में अन्तर्भाव है? 

समा०-सुवर्णरूप तेज का “उद्‌भूतरूप-स्पशं' वाले प्रथम तेज मे अन्तर्भाव 
होता है 1 

हंका- तब सुवणं के णुक्लभास्वररूप तथा उष्णस्पशं का प्रत्यक्ष क्यो नहीं होताहै ? 

समा०-सुवणरूप तेज मे उद्भूतरूपस्पशं के होते हुए भी उसके प्रहणन दहो 
सकने में “वरवान्‌ सजातीय पाथिवरूप ओौर स्पशं कृत-अभिभव' ही कारण है । क्योकि 
तजस सुवणं मे मिश्रित हआ पीतिमगुरुत्व का आश्रयभ्रूत जो पाथिवभाग है, उसमे जो 
“पीतरूपः है, तथा अनुष्णाशीतस्पशं' है, वह्‌ पीतरूप तथा अनुष्णाशीतस्पशं अपनी 
रूपत्व" जाति तथा “स्पशंत्व' जाति के द्वारा उस सुवर्णात्मक तेज के “रूप-स्पर्श" के 
सजातीय है, ओर उस ॒सुवर्णात्मक तेज के “रूप-स्पशं' से वह पाथिवभाग का रूप- 


` स्पशं वल्वानु भी है। उस पाथिवभाग के रूप-स्पशं की प्रबरुता, प्रत्यक्षज्ञान^रूप 


कायं के अनुरोध से जानी जाती है। अर्थात्‌ दोनों प्रकार के रूप-स्पशं मे से जिस रूप- 
स्पशं का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, उसी रूप-स्पशं को प्रबल ( बलवान्‌ ) कहा जाता है । 
एवं च इस प्रकार की प्रबरता पाथिवभाग के रूप-स्पशं मे ही है । उस सुवर्णात्मक तेज 
के रूप्स्पशं मे नहीं है । एसे बरवान्‌ ओर सजातीय-पाथिवरूप-स्पशंकृत अभिभव से 
उस तंजस सुवणं के रूप-स्पशं का ग्रहण नहीं होता है अभिभव का अथं है- “जलवत्स- 
जातीयग्रहणहृतमग्रहणम्‌ अभिभवः'-बरूवान्‌ तथा सजातीय वस्तु के ग्रहण करने पर 
मन्य वस्तु का जो अग्रहण, वही उस वस्तु का अभिभव कहा जाता है । 
 शंका- सूयं या दीपक के प्रकाश में पाथिवभागके पीतरूप का ग्रहण होने से तजस 
सुवणं के भ।स्वर शुक्छरूप का ग्रहणं भले ही मत हो किन्तु अन्धकार मे उस पाथिवभाग- 
के पीतखूप का भी ग्रहण ( प्रत्यक्षज्ञान ) नहीं होता है। अतः (बरुवत सजातीय- 
बरहणहृत अग्रहणरूप अभिभवः के न हो पाने से अन्धकारमें भी तंजस सुवणं के 
भाष्वरणशुक्लरूप का ग्रहण होना चाहिए, किन्तु होता नहीं है । 
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समा०--अभिभव के लक्षणम किचित्‌ परिष्कार कर देने पर उक्त शक! का 
समाधान हो जाता है। अभिभव का परिष्कृत लक्षण यह्‌ होगा--बल्वत्सजातीय- 
सम्बन्धक्ृतमग्रहणम्‌ अभिभवः'- क्वान तथा सजातीय वस्तु के सम्बन् से अन्य 
वस्तु का जो अग्रहण होता है, वही उस वस्तु का अभिभव है इस प्रकार के अभिभवः 
को मानने पर तजस सुवणं" के रूप-स्पशं मे पाथिवभाग के रूप-स्पशं का “स्व 
समवायिसंयुक्तसमवाय' सम्बन्ध उस अन्धकारमें भी विद्यमान है। यहां पर “स्वः. 
शब्द से पाथिव भाग के “पीतरूप' को तथा “अनुष्णाशीतस्पर्श' को ग्रहण कीजिये । उस 
पीतरूप ओर अनुष्णाशीतस्पशं का समवायिकारण “पाथिवभाग' है। उस पाथिवभाग 
का संयोगसम्बन्ध "तेजस सुवणं" में है । उस (तजस सुवणं" में “भास्वरणशुक्छरूप' तथा 
"उष्णस्पशं' का समवायसम्बन्ध है । इस रीति से परम्परया तंजस सुवणं के रूप-स्पशं 
मे पाथिवभाग के रूप-स्पशं कौ स्थिति दटै। उस स्थितिका होना ही तैजस सुवणं के 
रूप-स्पशं का अभिभव है । उस अभिभव के कारण तंजस सुवणं के भास्वर शुक्लरूप 
का तथा उष्णस्पशं क] प्रत्यक्ष नहीं हो पाता है। अपितु उस पाथिव भाग के "पीतरूपः 
तथा “अनुष्णाशीतस्पशं' का ही प्रत्यक्ष होता है । इसप्रकार के अभिभव से तंजस सुवणं 
के भास्वर शुक्लरूप तथा उष्णस्पशं का ग्रहण न हो सकने पर भी वह्‌ "सुवणं" उद्भूत- 
रूप स्पशंवाला ही कहा जाता है । उसे “अनुद्भरुत रूप-स्पशंवाला" नहीं कहते । 

हांका--^सुवणं" को “उदुभूतरूप-स्पशं' वाला तेजस द्रव्य मानने पर अन्धकारमं 
भी उस सुवणं का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना चाहिये, क्योकि "महत्परिमाणवाले तथा 
उदभ्रूतरूप-स्पशं वाले तजस द्रव्य के चाक्षुषप्रत्यक्ष में “अन्य तेज' के संयोग कौ अपेक्षा 
नहीं रहती । जेसे--“सूयं, दीपक आदि तेज" के चाक्षुषप्रत्यक्ष म दूसरे किसी तेजः- 
संयोग की अपेक्षा नहीं हुआ करती । उसी तरह “सुवर्णात्मक तेज' के चाक्षुष प्रत्यक्ष 
म भी अन्य किसी तेजःसंयोग की अपेक्षा नहीं होगी । अतः अन्धकार में भी “सुवणं” 
का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना चाहिये किन्तु अन्धकारं सुवणं का चाक्षुष प्रत्यक्ष किसी 
को भी होता नहीं है । इसल््यि सुवणं को तजस द्रव्य कहना उचित नहीं है । 

समा०-अरूपी द्रव्य क। चाक्षुष प्रत्यक्ष नहींहोतादहै। लूपी द्रव्य का ही चाक्षुष 
प्रत्यक्ष हुआ करता है-यह नियम है। इससे यह निष्कषं निकलता है कि द्रव्य" के 
चाक्षुष प्रत्यक्ष में उसके “रूप' के चाक्षुष प्रत्यक्ष की “आलोक-संयोग' आदि सामग्री 
भी कारण होती है । तैजस सुवणं के शुक्लरूप का पाथिव पीतरूप के द्वारा अभिभव 
हो जाने से उस शुक्लछरूप के चाक्षुष प्रत्यक्ष का होना तो संभवदही नहींदहै। गौर 
पाथिवपीतरूप के चाक्षुष प्रत्यक्ष की सामग्री ( आलोकसंयोगादि) के न होनेसें 
उसके भी चाक्षुषप्रत्यक्ष का होना संभव नहीं है। इसल्ि सुवणं के किसी रूपका 
अन्धेरे में चाक्षुषप्रत्यक्ष नहीं होता है । 

शंका- जसे काष्ठ आदि पृथिवी के रक्त-पीतादि रूपोंका अभिभव होनेषपरभी 
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अग्नि कां भास्वरशुक्छरूप स्वयं को तथा अन्य पदार्थो को भी प्रकाशित करता है। 
वैसे ही पाथिव भाग के पीतरूप के द्वारा अभिभूत होने पर भी तंजस सुवणं का भास्वर 
शुक्लरूप स्वयं अपने को तथा स्वसमीपवर्ती अन्य पदार्थो को अवश्य ही प्रकाशित 
करेग। । 

समा०-काष्ठादि पृथिवी के रक्त-पीतादिरूपो ने अग्निः के भास्वर शुक्लसरूप 
का अभिभव नहीं किया है, अपितु उस “भास्वररूप' के शुक्कछत्व का अभिभव किया है । 
इसख्यि अग्निका वह भास्वररूप, अपने को तथा स्वसमीपवर्तीं अन्य पदार्थोको ,, 
प्रकाशित कर पाताहै। किन्तु यहां पर सुवर्णं रूप के “शुक्कत्व' तथा 'भास्वरत्व' दोनों 
का ही अभिभव, पाथिव पीतरूप ने किया है । इसल्यि तजस सुवणं का भास्वर शुक्ल- 
रूप अपने को तथा अन्य पदार्थो को प्रकाशित नहीं कर पाता है। अतः "सुवणं" उद्भूत 
अभिभ्रूत-स्पशवाला ही तेज है । 

वायुत्वाभिसम्बन्धवान्‌ वायुः । त्वगिच्द्ियप्राणवातादिप्रभेदः 1 स्पशं-संख्या- 
परिमाण-पुथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्व-अपरत्व-वेगवान्‌ । स च स्पर्ादयनुमेयः । 
तथाहि योऽयं वायो . वाति, अनुष्णाश्ञीतस्पशं उपलभ्यते स गुणत्वाद्‌ गुणिनमन्तरे- 
णानुपपद्यमानो गुणिनमनुमापयति । गुणो च वायुरेव । पुथिन्याद्यनुपलन्धेः 1 
वायुपृथिवीव्यतिरेकेण अनुष्णाशीतस्पशमिावात्‌ । स च द्विविधो नित्याऽनित्य- 
भेदात्‌ 1 नित्यः परमाणुरूपो वायुः, अनित्यः कार्यरूप एव । 
( ४ ) वायुनिरूपण- 

वायुत्वेति । "वायुत्व' जाति के अभिसम्बन्ध ( समवायसम्बन्ध ) से युक्त जो हो, 
उसे “वायुः कहते हँ । उसके त्वगिद्द्रिय', प्राण तथा वात" आदि अनेकं भेद है । 
उसमे ( १ ) स्पशं, (२) संख्या, ( ३ ) परिमाण, (४) पृथक्त्व, ( ५) संयोग, 
( ६) विभाग, (७) परत्व, ( ८ ) अपरत्व, ( ९ ) वेग-ये नौ गुण रहते हैं । 
स चेति! वह स्पशं आदि से अनुभेय है । तथा हीति । नजैसे--वायु के बहने पर जो 
यह अनुष्ण-अशीत स्पशं का अनुभव होता है, वह गुण" होने से "गुणी" के विना अनुप- 
पद्यमान होकर गुणी" का अनुमान कराताहै। वह गुणी “वायु हीहै। क्योकि 
शृधिवी' आदि कौ उपरुन्धि नहीं होती है । ओर "वायु" तथा "पृथिवी" के अतिरिक्त 
अन्यत्र कहीं अनुष्ण-अशीतस्पशं नहीं है । स च द्विविधेति । वह्‌ वायु नित्य ओर 
अनित्य भेदसे दो प्रकार क! है। (परमाणुरूपः वायु, नित्य हे अौर "कायंरूप' वायु 
अनित्य है। 


माधुरी 
“वायुत्व' जाति के अभिसम्बन्ध का जो आश्रय रहे, उसे "वायु" शब्द से समज्ञा 
जाता है । 'वायुत्वाभिसम्बन्धवान्‌ वायुः इस वायुलक्षण में से यदि “अभि” शब्द को 
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हटा देँ तो "वायुत्वसम्बन्धवान्‌ वायुः" इतना ही वायुलक्षण शेष रहेग।। तव उस शेष- 
लक्षण कौ काल" में अतिग्याक्षि होगी, क्योकि “वायुत्व' के कालिक सम्बन्ध का आश्रय 
"कार' भी है । एवंच कार भौ 'वायुत्वसम्बन्धवान्‌' रहने से उसमे अतिव्याप्ति हो 
जाती है । उसके निवारणायं अभि" शब्द को जोड़कर कहा गया कि वायुत्व के केवल 
सम्बन्ध के आश्य को वायु" नहीं कहते, अपितु "वायुत्व' के अभिसम्बन्ध' के आश्य 
को "वायु" कहते हैँ । (अभिसंवंध' का अथं होगा-अभिमत सम्बन्ध" । जिस सम्बन्ध 
को स्वीकार करने पर कोई दोष" न हो, उसे अभिमत सम्बन्ध" कहते है, यानी निदंष्ट 
( दोषरहित ) सम्बन्ध । प्रकृत प्रसंग मे एेसा निदुंष्ट सम्बन्ध समवायः ही हो सकता 
दै, क्योकि 'वायुत्व' समवायसम्बन्ध" से ही "वायु" में रहता है। अर्थात्‌ वायुत्व का 
समवाय वायुमें ही रहता है, अन्यत्र नहीं । एवंच "वायुत्व के अभिमत सम्बन्ध (समवायः 
को "वायु" का लक्षण वननेमें कोई दोष नहींहै 

दांका--वायुलक्षणगत “अभिसम्बन्धः शब्द से समवाय" सम्बन्ध की प्रतीति 
होने पर भी द्रव्य, गण, ओर कमं" तीनों मे अतिव्याप्ति होगी, क्योकि सभी समवेत 
पदार्थो में रहने वाला (समवाय' तो एक ही है । तव “वायुत्व' ओर सत्ता जाति का 
'समवाय' भी एक ही है। एवं "वायुत्व के समवायः को "वायु" का लक्षण मानने पर 
'समवायरूप' के जो भी आश्रय होगे वे सभी आश्रय “वायुत्व समवाय" के भी आश्रय 
कहरायेगे । तव "वायुत्वसमवाय' रूप वायुलक्षण, "वायु" के अतिरिक्त अन्य द्रव्य, गुण, 
कमं, मे भी समन्वित हो जायगा, जिसे अतिव्याप्ति होगी । 

समा०--उक्त अतिव्याप्ति के निराकरणाथं 'वायुत्व के समवायः मं एक विशेषण 
जोड देगे, अर्थात्‌ 'वायुत्वप्रतियोगिकत्व-- विशेषण से विशिष्ट समवाय" कह देने पर 
अतिव्याप्ति नहीं होगी । एवं च वायुत्व समवायवान्‌ वायु: इतना ही वायुलक्षणन 
होकर अव परिष्ृत लक्षण इस प्रकार होगा--वयुत्वप्रतियो गिकत्वविशिष्ट-समवाय- 
वान्‌ वायुः' एसा कहते पर "वायुत्वभ्रतियो गिकलत्वविशिष्टसमवाय' का आश्रय वायु 
ही हो पयेगा, उसके अतिरिक्त अन्य कोई नहीं होगा, क्योकि आश्रयता' वायु मेही 
है, अन्य में नहीं । अतः यह परिष्कृत लक्षण, दोषरदित है । 

हंका- लक्षण को परिष्कृत करने पर भी "वायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टसमवायः 
ओर 'समवाय' को परस्पर भिन्न नहीं कह सकते, क्योकि समवायत्वेन समवायः 
एक ही है । तव “विशिष्ट समवाय" भी “समवाय' के सभी आश्रयो मे रह्‌ सकता हं । 
अतः परिष्कृत लक्षण होने पर भी अतिव्याप्ति" का वारण नहींहो रहा है । 

समा०-“विशिष्टसमवाय' ओौर समवाय" की एकता होने पर भी "विशिष्ट- 
समवायत्व” रूपेण उसका आश्रय "वायु" ही होगा दुसरा कोई नहीं । क्योकि “धमं ओर 
उसका सम्बन्ध दोनों जहां रहते है, वहीं पर उस धमं के उस सम्बन्ध की तद्धमं- 
प्रतियोगिकत्व विशिष्टतत्सम्बन्धरूपेण" आश्रयता होती है” यह नियम है । अतएव 
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जैसे 'वट-भरूतलसंयोग" के घट" ओर शभरुतल' दोनों आश्रय है; तथापि "तद्धमंप्रति- 
योभिकत्वविशिष्टतत्सम्बन्ध' रूप से "घट" का आश्रय शभ्रूतर' ही कहकात है । स्वयं 
"चट आश्रय नहीं होता । क्योकि “भरुतल' मे “चट' की आश्नयता, केवल “वटसंयोगः 
के कारण नहीं हो रही है, अपितु "वटग्रतियोगिकत्ववि शिष्ट संयोग" के कारण मानी 
जा रही है । संयोग” तो केवर “संयोगत्व' रूप से "चट" में रहता है, “घटग्रतियोगि- 
कत्दविशिष्टसंयोगत्व' रूप से नहीं । ओर घट-निरूपित-भूतरनिष्ठ-आश्रयता का 
नियामक, उक्त "विशिष्टसंयोगत्वेन' ही उक्त "संयोग" होता है। अतः उसी तरह 
"वायु" से भिन्न पदाथं, वायुत्व' प्रतियोगिकत्वविशिष्टसमवाय” के आश्रय नहींहो 
सकते है, क्योकि "वायु" से भिन्न जो रव्य, गुण, ओौर कर्मं" पदाथं है, वे केवल 
समवाय” के आश्रय हैँ अर्थात्‌ उनमें “केवर समवाय ही रहता है । "वायुत्व वि शिष्ट- 
समवाय" नहीं रहता । वह तो एकमात्र "वायु" मेँ ही रहता है । अतः विशिष्टसमवाय 
की अतिव्याप्ति, वायु से भिन्न पदार्थो-मे नहीं हो रहीदहै। एवं च "वायुत्व' का 
समवायसंबध मात्र “वायुका लक्षण नहींदहै, अपितु "वायुत्वाभिसंवध' वायुका 
लक्षण किया गयादहै। एवं च वायुत्व जाति ओर उसके "लक्षणत्व' का नियामक 
सम्बन्ध "समवाय" है । अभिप्राय इतनाही है कि "वायुत्वजाति" समवायसम्बन्यसे 
जिसमें रहे, उसे "वायु" कहते हैँ । 

प्रन-किन्तु व।युत्वजातिमत्त्वरूप वायुका लक्षण तभी सिद्धहो सकेगा, जव 
किसी प्रमाण से 'वायुत्वजाति" की सिद्धि की जाय । व।युत्वजाति की सिद्धि किये विना 
"वायु" का लक्षण कर पाना संभव नहीं है 

उत्तर --अनुमान प्रमाण से “वायुत्वजाति' की सिद्धि हो सकती है । क्योकि प्राचीन 
नेयायिक-वैशेषिकों के मत से रूप रहित वायु का प्रत्यक्ष ज्ञान तो होता नहीं है । अत 
“अयं वायुः, अयं वायुः" एेसी एकाकार प्रत्यक्ष प्रतीति से तो "वायुत्वजाति' को सिद्ध 
करना संभव नहीं है । अतः अपाकज अनुष्णाशीत स्पशं की समवायिकारणता के 
अवच्छेदकरूप में ही वायुत्वजाति की सिद्धि हो सकती है । अनुमान्रयोग इस प्रकार 
होगा-"वायुनिष्ठा या उक्तस्पशंसमवायिकारणता सा किञिद्धर्माविच्छिन्ना कोरणत्वात्‌, 
पटनिष्ठकायतानिरूपित-तन्तुनिष्ठकारणतावत्‌' । अर्थात्‌ "वायु" में रहने वारी अपाकज 
अनुष्णाशीतस्पशं की जो समवाविकारणता है, वह कारणता, किसी धमं से अवच्छिन्न 
अवश्य ही दहै, क्योकि वह॒ भी कारणता' हीहै। “जो-जो कारणता होतीदहै, वह 
( कारणता ) किसी धमं से अवच्छिन्न ही हुआ करती है", निरवच्छिन्न कोई कारणता 
नहीं हआ करती । जंसे-तन्तुओं मेँ रहने वाली “पटकायं' की समवायिकारणता, 
` तन्तुत्व' धमं से अवच्छिन्न हुआ करती है, उसी तरह यहाँ पर वायुनिष्ठसमवायि- 
कारणता भी किसी धमंसे अवश्य | ही अवच्छिन्न होगी | तब उस कारणता का 
अवच्छेदक धमं “वायुत्वजाति' ही हो सकती है । वायुत्वजाति से भिन्न अन्य कोई धर्मं, 
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उस करणता का अवच्छेदक नहीं हो सकता है । क्योकि जो धमं जिस कारणता के 
अधिक देशमें तथा न्यूनदेशमें न रह्‌ कर उसके समान देश मेँ रहा करता है, व्ही 
धमं उस्र कारणता का अवच्छेदक कहराता है । उस कारणता के अधिक य न्यूनदेश 
मे रहने वारा धमं" उक्षका ( कारणता क } अवच्छेदक नहीं हआ करता । एसी 
स्थिति में स्पशं कौ समवायिकारणता भी एकमात्र "वायु" मेही र्हती है ओर 
'वायुत्वजाति' भी केवल उसी में (वायु में ) ही रहती है । अतः कारणता" के समान- 
देशवृत्ति होने से वायुत्वजाति' ही उस कारणता की अवच्छेदक हो रही है । 'सत्ता- 
जाति' तथा 'द्रव्यत्वजाति', तो उस कारणता की अपेक्षा अधिकदेशवृत्ति होने से उसकी 
अवच्छेदक नहीं हो सकती । इस प्रकार अनुमान प्रमाण से जन्य अपाकज अनुष्णाशीत 
स्पशं कौ समवायिकारणता के अवच्छेदक रूप मे जन्य-वायुत्वजाति' की सिद्धि हो 
जाती है। 


शंका--अपाकज अनुष्णाशीतस्पशं कौ समवायिकारणता यद्यपि द्वयणुकादिरूप 
जन्यवायुमे तो है, तथापि परमाणुरूप नित्यवायु में वह नहीं है । क्योकि परमाणुरूप 
नित्यवायु में ^स्पशं' भी नित्य रहता है जर `नित्यपदाथं" का कोई भी समवायिकारण 
नहीं होता है । इसच्यि उक्त अनुमान से द्यणुकादि रूप अनित्य वायु में ही "वायुत्व- 
जाति' की सिद्धि होगी, किन्तु परमाणुरूपं नित्यवायु में “वायुत्वजाति' की सिद्धि 
नहीं हो पायेगी । 

समा ०- पूर्वोक्त जलत्वजाति की सिद्धिके समान ही यहां पर भी उस अनुमान 
से प्रथमतः जन्यवायु मे वायुत्वजाति की सिद्धि कर लेनी चाहिये, तदन्तर उस “जन्य- 
वायुत्वावच्छिन्न जन्यवायु" की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप मे “वायुत्व' जाति 
की सिद्धि करनी चाहिये । यह -"वायुत्वजातिः नित्य-अनित्य समस्त वायु मं रहेगी । 
जेसे चणुकादिरूप अनित्यवायु मे त्यणुकादिरूप जन्यवायु की समवायिकारणता रहती 
है, वसे ही परमाणुरूप नित्यवायु में भी उस द्व यणुकरूप जन्यवायु की समव।यिकारणता 
रहती है । उसकारण उस जन्यवायु की समवायिक।(रणता के अवच्छेदकरूप मं 
वायुत्वजाति की सिद्धिदो जाती है, जो वायुत्वजाति समस्त नित्याऽनित्य वायु में 
रहती है 

हंका-त्वगिन्द्रियरूप वायु से तथा शरीरादिरूप अन्त्यावयवी वायु से अन्य 
किसी भी वायु की उत्पत्ति नहीं होती है । इसल्ि उस त्वगिन्द्रिय-शरीरादिरूप वायु 
मेँ जन्यवायु की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में वायुत्वजाति की सिद्धि कंसेहो 
पायेगी ? 

समा०-जंसे वन में स्थित "दण्ड" में "चट" रूप कायं की “स्वरूपयोग्यत्व' रूप 
कारणता रहती है, वसे ही ^“त्वभिन्द्रियरूप' तथा “शरीरादिरूप' अन्त्यावयवी वायु ममं 
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भी उस जन्यवायु की “स्वरूपयोग्यत्वरूप कारणता" रहती है । उस कारण त्वगिन्द्रिय- 
शरीरादिरूप वायु में भी 'वायुत्वजाति' की सिद्धि हो सकती है । 

ग्रन्थकार ने "वायु" के “इन्द्रिय ओर विषय" ये दो ही भेद बताये हैँ । श्राणवायु, 
ओर "वात" इन दोनों को विषथकेरूपमेंवतायादहै। किन्तु विश्वनाथ भदट्राचायंने 
"मुक्तावली" में 'वायवीयशरीर' को भी बताया है--^तत्र शरीरमयोनिजं पिशाचादी- 
नाम्‌--( न्या० सि० मु° का० ४३) । शरीरके भीतर संचार करने वालेवायुको 
“प्राणवायु' कहते हैँ । एक ही वायुके द्वारा भिन्न-भिन्न कायं किये जाने से उसके 
"प्राण, अपान, समान, उदान, ओर व्प्रान-ये पांच नाम दहो जाते हँ । जिसके स्पशं 
का हमे अनुभव होता है, उस "वायु" को “वात' से वताया गया है । प्राचीन नैयायिकं 
का सिद्धान्त है किं "वहिररिन्दरियजन्यद्रव्यप्रत्यक्षे रूपं कारणम्‌" ( न्या० सि० मु°० का 
५६ ) । तदनुसार वे "वायु" का प्रत्यक्ष नहीं मानते, क्योकि वायु 'रूप'रहित है । 

किन्तु नवीन नेयायिक ओर मीमांसकः "वायु" का प्रत्यक्ष मानते हैँ । उनका कहना 
है कि "वायु त्वगिद्द्रियजन्य-प्रत्यक्ज्ञान का विषय है। इनके मत में वाह्यद्रव्य के 
प्रत्यक्ष कौ सामग्री इस प्रकार है--"बाह्यद्र> के प्रत्यक्ष होने में महत्त्ववि शिष्ट “उद्‌भूत- 
रूप' तथा “उद्भ्रुतस्पशं' दोनों कारण नहीं है" तथा केव महत्त्व विशिष्ट उद्भूतरूप' 
भी कारण नहीं है । किन्तु द्रव्य" के चाक्षुष प्रत्यक्ष मे तो "महत््वविशिष्ट उदृभूतरूप' 
कारण है, ओर उसी के ( द्रव्य के ) त्वाचप्रत्यक्ष' मे “महत्त्वविशिष्ट उद्भूतस्पशं' 
कारण है 1 उक €त्वाचप्रत्यक्ष' मे “उद्भ्रुतरूप' की अपेक्षा नहीं रहती । "वायु" में 
“रूप' गुण तो रहता नहीं है, इसज्यि 'महत््वविशिष्टउदभ्रुतरूप का अभाव" रहने से 
“वायु का “चाक्षुष प्रत्यक्ष भले ही न हुआ करे, किन्तु उसमें ( वायु में ) 'महत्त्व- 
विशिष्ट उद्भ्रुतस्पशं' विद्यमान है । उसकारण "वायु" के ^त्व।चप्रत्यक्ष' मे कोई वाधक 
नहीं ह 1 अतः "वायु" त्वगिद्द्रियजन्य प्रत्यक्ष का विषय होता है । 

जसे वायु का त्व।चप्रत्यक्ष होताहै, वैसे ही ^तप्तजल' मे स्थित (तेज काभी 
त्वाच प्रत्यक्ष होता है, उसी तरह श्रभा' का भी वचाक्षुषप्रत्यक्ष' होता है। क्योकि 
द्रव्य के त्वाचग्रत्यक्ष का कारण जो महतत्वविशिष्ट उदुभरूतस्पशं है, वह ( उद्भत- 
स्पशं ) जसे वायु" मे रहतादहै, वसे ही वह ( उद्भरतस्पशं ) 'तेज' मे भी रहता 
है। ओर द्रव्य" के चाक्षुषप्रत्यक्ष का कारण जो मह॒त्वविशिष्ट उद्भूतरूप है, वह्‌ 
( उदुभरुतरूप ) जसे “वट-पट' आदि द्रव्यो मे रहता दहै, वसे ही शरभा" में भी-रह्‌ता 
, है । इसल्यि तप्तजकस्थित तिज' के त्वाचप्रत्यक्ष मेँ तथा श्रभा' के चाक्षुष प्रत्यन्त में 
कोई वाधक नहीं है । प्रत्युत सावंजनिक प्रतीति उसकी समर्थक है । भ्म वायु का स्पशं 
करता हः रम तप्तजलस्थित तेज का स्पशं करताहः “मै प्रभाको देवता हे-- 
यह अनुभव सभी को होता है। | 

यदि कोई इन प्रतीतियों ( अनुभवो ) को श्रमरूप कहे तो उससे यह पूछा जा 
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सकता दै कि उस श्रम" में कोई प्रमाणटहै या वह्‌ युक्तिरहित, प्रमाणरहित है? 
ठेसा पूशने पर प्रतीतिः को श्रम कहने वाला यदि उस श्रम को युक्तिप्रमाणरहित 
ही स्वीकार करतादै तो “अहं घटं स्दृशामि', “अहं पटं पश्यामि इत्यादि प्रतीतियों 
को भी उसे श्रमरूप ही समञ्लना चाहिये, किन्तु इन प्रतीतियों की श्रमरूपता तो उसे 
भी मान्य नहीं हो सकती । इसलिये इस प्रथम पक्ष को वह्‌ भी स्वीकार नहीं करेगा । 
यदि द्वितीय पक्षको वह स्वीकार करनेके चि तयार होतो, वह संभव नहीं 
हो सकेगा, क्योकि जिस प्रतीति के उत्तरक्षण में विरोधी प्रतीति होती है, उस 
प्रतीति कोही श्रम" रूप कहा जाता है। जैसे--शुक्ति" में “इदं रजतम्‌" की प्रतीति 
होने पर 'नेदं रजतम्‌" एेसी विरोधी प्रतीति हुआ करती है । इसलिये “इदं रजतम्‌” 
इस प्रतीति को ध्रमरूप कहा जाता है । इस प्रकार की विरोधी प्रतीति, उन प्रतीतियों 
के अनन्तर नहीं होती है, इसकारण उन प्रतीतियों को भ्रमरूप नहीं कहु सकते । 
ग्रन्थकार ने प्राचीन मत के अनुरोधसे “स च स्परशानुमेयः' कहा दै । क्योकि वायु 

के चलने पर अनुष्णाशीतस्पशं की प्रतीति त्वगिन्दरिय सेहोती दै! तव अनुमानप्रयोग 
इस प्रकार होगा-सः स्पर्शः किचिदाश्रितः गुणत्वात्‌ रूपवत्‌" वह्‌ स्पर्श, किसी 
द्रव्य के अच्रितदहै, भ्रयोकि वह्‌ "गुण" है। जो श्गुण' होतादहै, वहकिसी द्रव्य के 
आश्रित ही रहता है । गुण" कभी भी निराश्रय नहीं रहता । जंसे-“रूपगुण होने से 
“पृथिवी, जक तेज" इन द्रव्यो के आचध्ित रहताहै। वेसेही श्पशं'भीगुण होनेसे 
किसी द्रव्य के आभित अवश्यही रहगा। इस प्रकारके अनुमान से उस स्पशं गुण में 
किचिद्‌ द्रव्याश्रितत्व सिद्ध होताहै। तव "किचित्‌" पदसे “वायु रूप द्रव्य का 
ही ग्रहण किया जाता है। 

हंका-"स स्पशः किचिद्‌ आश्रितः इस अनुमन-प्रयोगगतप्रतिज्ञा वाक्यमें 
स्थित जो किचित्‌" पद है, वह्‌ नियमतः किसी एक ही अथंका तो वाचक नहीं है, 
किन्तु प्रसङ्ानुसार वह ( किचित्‌ पद ) सभी पदार्थो का परामशंक हो सकताहै। 
अतः (किंचित्‌ पद से केवर “वायु' द्रव्यका ही ग्रहण करना संभव नहीं है । अपितु 
किंचित्‌" पद से "पृथिवी आदि द्रव्यो का भी ग्रहण किया जा सकता हँ । 

समाऽ-शंका करने वाले की शंका ठीक है। किचित्‌" पद से यद्यपि प्रसगानुसार 
सभी पदार्थों का ग्रहण हो सकता है, तथापि यहां पर "किचित्‌" पद स केवर "वायु 
काही ग्रहण करना संभव हो रहा है। उससे भिन्न अन्य किसी पदाथं का “किचित्‌ 
पद से ग्रहण करना संभव नहीं हो रहा है। क्योकि “रूप' आदि गुण समवायसम्बन्ध 
से केवल द्रव्यपदाथं में ही रहते हैँ । द्रव्य-पदार्थं से भिन्न गुण, क्म, सामान्य, विज्ञेष, 
समवाय, अभावः इन छह पदार्थो मे वे “रूप' आदि गुण नहीं रहते । इस्च्ि “स्पे 
गुण के आश्रयरूप मे उन "गुणादि" छह पदार्थो का ग्रहण “किश्ित्‌' पद से करना रभो 
भी संभव नहीं है । अव रहा ्रव्य' पदाथ, उसमे भी "पृथिवी द्रव्य क! ग्रहण “किञ्डित्‌' 
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पद से नहीं कर सकते, क्योकि "जो पाथिवद्रन्य उदुभरूत स्पशंवाका" होता है, वह उदुभूत- 
रूपव।क। भी अवश्य होता है । ओर जो पाथिवद्रव्य महतत्वविशिष्ट उदृभरुतरूपवाखा 
तथा उदभूतस्पशंवाा होता है, वह पाथिवद्रन्य, चक्षुरिन्द्रिय से अथवा त्वगिन्द्रियसे 
अवश्य ही प्रतीत होता है । एेसा उद्भ्रुतरूपवाला तथा उदूभतस्पशंवाका कोई पाथिव- 
द्रव्य प्रतीत नहीं हो रहा है, जिसका “अनुष्णाशीतस्पशं' त्वगिन्द्रियिसे ग्रहण होता 
हो । इसख््यि "किचित्‌" पद से पृथ्वी" द्रष्य का ग्रहण नहीं किया जा सकता । उसी- 
तरह "किचित्‌" पद से “जल! द्रव्य का तथा "तेजस्‌! द्रव्य का भी ग्रहण नहीं कर सकते, 
क्योकि “जल' मे तथा "तेजस्‌" मे अनुष्णाशीत स्पशं नहीं रहता । "जक" में तो शीत- 
स्पशं रहता है ओर तेजस्‌" मे उष्णस्पशं रहता है 1 अतः अनुष्णाशीतस्पशं के आश्रय- 
रूप मे “जल' या तेजस्‌" का भी "किचित्‌" पद से ग्रहण नहीं कर सकते । अव शेष रहे 
आकाश, काल, दिक्‌ भौर आत्मा" इन चारों द्रव्योका भी "किचित्‌" पदसे ्रहण 
करना संभव नहीं है, क्योकि ये चारों द्रव्य “विच्ु' हैँ । “जिस द्रव्य का समस्त मूतंद्रव्यों 
के साथसंयोग होताहै उस द्रव्य को विभु कह॒तेर्हँ। यदि "किचित्‌" पदसे 
आकाशादि चारों विभु द्रव्यो का ग्रहण करे त उस अनुष्णाशीतस्पर्श'का सर्वंत्रही 
त्वाच प्रत्यक्ष होना चाहिये । किन्तुवायु के प्रवेश से रहित "गफाः आदि स्थानोंमें 
स्थित आदमी को उस अनुष्णाशीत स्पशंका त्वच प्रत्यक्ष नहींहोतादहै। इसलिये 
अनुष्णाशीतस्पशं के आश्रयरूप में आकाशादि विभु द्रव्योंका भी "किचित्‌" पदसे 
ग्रहण नहीं कर सकते । 

प्रन-एेसा कोई नियम नहींहैकि जो गुण, विभु द्रव्य के आध्रित रहे, उस 

गुण कौ सर्वत्र ही प्रतीति हो' । क्योकि "शब्द" गुण, “आकाशरूप विभूद्रव्य' के आश्रित 
रहता है, तथा श्ञान, सुख, दुःख' आदि गुण, “आत्मारूप विभुद्रव्य' के आधित रहते 
है, किन्तु उन शब्द, ज्ञानादि गुणों की स्वंत्र प्रतीति नहीं होती है 1 अतः सर्वत्र प्रतीति 

का आक्षेप उचित नहीं है । 

उत्तर-'गुण' दो प्रकारके होते है--एक “ व्याप्यवृत्तिगुण ओौर दूसरे "अव्याप्य 
वृ्तिगुणः । "शब्दादि" गुण तो अग्याप्यवृत्तिगुण है, अर्थात्‌ अपने आश्रयभरुत द्रव्य के 
किचविद्देश मे ( कुछ भाग में ) रहते है, ओर किच्िद्देश में नहीं रहते है । इस कारण 
विभद्रव्य के आश्रित रहने परभी शब्दादि गुणो की सर्वत्र प्रतीति नहीं होती है । किस्तु 
स्पशंगुण' तो ग्यप्यवृत्ति गुण" है, अर्थात अपने आश्रयभ्रूत द्रव्य के सम्पूणं देश मं 
रहता हे । “स्पशं ' गुण को भाकाशादि विभु द्रव्यो के आश्रित मानने पर उस स्पशं की 
भतीति सर्वत्र होनी ही चाहिये, किन्तु होती नहीं है । अतः "किञ्चित्‌" पद से आकाशादि 
विभु ्व्योंका ग्रहण नहीं कर सकते। एवं किचित्‌" पद से “मनस्‌” द्रव्य का अ्रहण 
करना भी संभव नहीं है, क्योकि "मनस्‌" अतीन्द्रिय है, अर्थात्‌ उसमे महत्त्व विशिष्ट 
उद्भभूतरूप ओर उदरभरुतस्पशं का अभावटहै, उस कारण वह मनस्‌", वचाक्षुषज्ञान तथा 
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त्वगिन्द्रियजन्यज्ञान का विषय नहीं है । एसे अतीन्द्रिय मनस्‌" के आश्रित होने पर 
वह “अनुष्णाशीतस्पशं' भी अतीन्द्रिय होगा । किन्तु उक्ष अनुष्णाशीतस्पशं का तो सभी 
को त्वाचप्रत्यक्ष होता रहता है । अतः उस स्पशं के आश्चयरूप मेँ “मनस्‌'कोभी 
“किञ्चित्‌" पद से नहीं ले सकते हँ । एवंच परिशेष से "किचित्‌" पद उस "वायु" द्रव्य 
काही परामशंक होता है। अतः परिशेषानुमान से अनुष्णाशीतस्पशगुण का आश्रय 
"वायु" द्रव्य ही सिद्धहोतादहै। इतना ही नहीं अन्य हेतुओंसे भी "वायु" अनुमेयही 
सिद्ध होता है । जसे पर्णादिकों के शब्द विशेष से, तथा तृण, तूल, मेघ, विमान आदि 
की आकाश में अधःपतनाभ।वरूप धृति से किवा वृक्ष की शाखाओं के चल्नरूप कमं 
से भी वायु" का अनुमान होता है। अतः अनुमान-प्रमाणजन्य अनुमितिज्ञान काही 
वहु ( वायु ) विषय है-यह वाघ सिद्ध होती है । 

वायु के "नित्य, ओर अनित्य" रूपसे दो भेद रह । उनमें परमाणुरूप वायु" नित्य 
है, ओर दयणूक से लेकर महावायु तक समस्त "वायु" अनित्य टै। अनित्य वायु के 
शरीर, इन्द्रिय ओर विषय' रूप से तीन भेद कयि जातेदहैँ। वायु के परमाणुओंसे 
बना हजा "वायवीय शरीर' वायुलोकं में रहता है । 

शपाकाजानुष्णाज्ञोतस्पर्शंबन्मात्रवृत्तिद्रव्यत्वसा्ादृष्याप्यजातिमत्‌शरीरं वायवीयद री- 
रमू-यह वायुत्वजाति-घटित लक्षण, "वायवीयशरीर' का किया जाता है। इस 
प्रकार जातिधटित लक्षण करने से उत्पन्न-विनष्ट वायवीयशरीर में तथा उत्पत्तिक्षणा- 
वच्छिन्न वायवीय शरीर में अव्याप्ति नहीं होती है। एेसा वायवीय शरीर पिशाचादिकों 
काटहोताहै। ये वायवीय शरीर “अयोनिज' ही होते है । 

^त्वक्‌' "वायवीय इन्द्रिय! है । शरीर जौर त्वक्‌ से भिन्न जितना भी अनित्य वायु 
है, वंह साक्षात्‌ अथवा परम्परया भोग का साधन होने से "विषय कहकाता है । 

^त्वगिन्द्रिय' वायवीय ( वायूपादानक ) है, यह्‌ अनुमान से सिद्ध होता है। अनु- 
मानप्रयोग इस प्रकार है--^त्वगिन्द्रियं वायवीयं, द्रव्यत्वे सति रूपादिषु पसु मध्ये 
स्पशंस्येव अभिग्यञ्जकत्वात्‌, अङ्खगसङ््खिसलिलशेत्याभिव्यञ्जकनव्यजनपवनवत्‌"- यह्‌ 

वभिन््रिय' वायवीय है, द्रव्यरूप होता हआ रूपादि पचि गणो मे से (स्पशंगुण' काही 

अभिव्यञ्जक होनेसे, वयोकिं जो द्रव्य, “रूपादि पांच गुणौ" में से केवर ‹स्परंगुण 
का ही अभिग्यञ्जक होता है, वह द्रव्य वायवीय" ही होतादहै। जैसे-शरीर के स्वेद 
( पसीना ) जल के शीतस्पशं का अभिव्यञ्जक व्यजन ( पे ) का पवन (व 
हवा ) है । वह्‌ व्यजन का पवन, स्वेदज के रूपादि गुणोंका अभिव्यक्त = 
होता है, वह तो केवल उस स्वेदजल के शीतस्पश का ही अभिव्यंजक्ू होता ई) यौ 
कारण है कि "व्यजन्‌-पवन' मे वायवीयत्व की प्रसिद्धि है! उरी ठर ^त्यगित्््य 
पृथिव्यादि द्रव्यो के रूपादि पाच गुणोमे से केवर स्पलेयुग का डौ ऊश्रिव्यर्ऊक हुतः 
है । उनके रूपादिगुणों का अभिव्यजक नहीं होता है)! इरन्त्यि “स्टग्गिच्छिय ऋ 
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वायवीय ही मानना चाहिये । इस “वायवीय इन्द्रिय" का लक्षण इस प्रकार होगा-- 
'अपाकजानुष्णशीतस्पशंवन्मात्रवृत्ति्रग्यत्वसाक्षाद्वचाप्यजातिमदिन्दरियं वायवीयेन्द्रियम्‌' । 
इस प्रकार जातिघटित लक्षण करने से उत्पन्न-विनष्ट त्वगिन्द्रिय में तथा उत्पत्तिक्षणा- 
वच्छिन्न त्वगिन्द्रिय में अव्याप्ति नहीं होती हे) 

उसी प्रकार -"वायवीय विषय" का लक्षण यह्‌ होगा-“रूपरहितस्पशंवद्‌ विषयः 
वायवीयविषयः' । जो विषय, “रूपगरुण' से रहित होता हुआ स्पशेगुणवाला होता है, 
उसे "वायवीय विषय" कहते हैँ। अथवा उत्पन्नविनष्ट वायवीयविषय में तथा 
उत्पत्तिक्षणावच्छिन्न वायवीयविषय मे स्पशंगुणाभाव-प्रयुक्त अव्याक्ति के निरसना्थं 
यहाँ भी जातिघटित लक्षण कर सकते ह-“रूपरहितस्पणवद्‌वृत्तिद्रग्यत्वसाक्नाद्‌- 
व्याप्यजातिमद्विषयः वायवीयविषयः' अथवा “अपाकाजानुष्णाशीतस्पशंवन्मात्रवृत्ति- 
द्रव्यत्वमदग्याप्यजातिमद्‌्विषयः वायवीयविषयः' । इस प्रकार वायुत्वज)तिघटित दोनों 
लक्षणों से उत्पन्न-विनष्ट तथा उत्पत्तिक्षणावच्छिन्न वायवीय विषय मे अव्याप्ति नदीं 
हो पाती है, क्योकि उत्पन्नविनष्ट तथा उत्पत्तिक्षणावच्छिन्न वायवीयविषय मे “वायुत्व' 
जाति विद्यमान है । 

( कायद्रव्याणामुत्पत्तिविनााक्रमः ) 


तत्र पृथिव्यादीनां चतुर्णां कयंद्रव्याणामुत्पत्तिविनारक्रमः कथ्यते । द्योः 
परमाण्वोः क्रियया संयोगे सति इयणुकमुत्पद्यते । तस्य परमाण समवायिकारणं, 
तत्संयोगोऽसमवायिकारणम्‌, अहष्टादि निमित्तकारणम्‌ । ततो दचणुकानां 
त्रथाणां क्रियया संयोगे सति उयणुकमुत्पद्यते । तस्य इचणुकानि समवायिकारणं, 
दोषं पुवंवत्‌ 1 एवं च्यणुकेश्वतुभिश्तुरणुकम्‌ । चतुरणकैरपरं स्थूरतरं स्थलतरेर- 
परं स्थूलतमम्‌ । एवं क्रमेण महापृथिवी, महत्य आपो, महत्‌ तेजो, महांश्च 
वायुरुत्पद्यते । कायगता रूपादयः स्वाश्रयसमवायिकारणगतेम्यो रूपादिम्यो 
जायन्ते । कारणगुणा हि कायंगुणानारभन्ते" इति न्यायात्‌ । 
कायंद्रव्यों की उत्पत्ति का क्रम- 

तत्रेति । दो प्रकार के पृथिव्यादिभूतोमें से पृथिवी आदि चार कार्यद्रव्यं की 
उत्पत्ति क। क्रम बताया जा रहा है-- द्वयोरिति । ईश्वरसंकल्प ओर जीवों के अदुष्ट 
केकारण दो परमाणुओंमें होने वारी क्रियाके द्वारा संयोग होने पर अर्थात्‌ दो 
परमाणु परस्पर भिल्कर एक ्चणुक उत्पन्न होता है । दोनों परमाणु उस 
दचणुक के (समवायिकारण' हैँ । उन दोनों परमाणुओं का "संयोग" असमवायिकारण, 
ओर “जीवों के अदुष्ट आदि" निमित्तकारण है । उसके अनन्तर तीन दचणकों में 
ईश्वरेच्छा ओर जीवों के अदृष्ट से होने वारी क्रिया से संयोग होने पर अर्थात्‌ (तीन 
दयणुक' भिरुकर /एक त्यणुक्‌' उत्पन्न होता है । (तीनों दयणुक' उस व्यणुक के 


उत्पत्तिक्रम | अर्थनिरूपणम्‌ ३३५ 


समवाचिकारण हैँ जौर शेष" पूववत्‌ ही समज्ञना चाहिये । अर्थात्‌ तीनों द्वयणुकों का 
संयोग त्यणुक' का असमवाचिकारण तथा अदुष्ट आदि निमित्तकारण होते है। 
एवमिति । इसी प्रकार नार व्रयणुको" से चतुरणुक, चतुरणुकों से दूसरा स्थूरतर द्रव्य 
उन स्थूक्तरो से अन्य स्थूकतम द्रव्य उत्पन्न होते हैँ । एवमिति । इस प्रकार क्रम से 
महास्थूल पृथिवी, महतुस्थूक जल, महतुस्थूल-तेज, ओर महान्‌ स्थूल-वायु उत्पन्न 
होता है। 
कायं के गुणों की उत्पत्ति-प्रक्रिया- 

का्यगतेति । कायं" ( परथिवी आदि ) में रहने वाले “रूप” आदि गुण, अपने-- 
( रूपादि के ) आश्रय ( दचण्‌कादि ) के समवायिकारण ( परमाणु आदि) में रहने 
वाले “रूप आदि गुणों से उत्पन्न होते हँ । क्योकि यह नियम है--कारणगुणा हि. 
कायंगुणानारभून्ते"--कारण के गुण ही कायं के गुणों को उत्पन्न करते है; 

3 माधुरी 
ग्रन्थकारने पृथिवी, जर, तेज, वायु-इन चारोंको नित्य ओर अनित्यभेदसे 

दो-दो प्रकारका बताया है । परमाणुरूप पृथिवी आदि चारों तत्वों को नित्य कहा है । 
इन्हीं चारों नित्य तत्त्वों को सूक्ष्मभ्रूत' भी कहते हैँ । ये परमाणुरूपं `“सृकष्मभरूत' ही 
"पृथिव्यादि स्थूलभूतों" के "कारण" कहे जाते हैँ। ये पृथिव्यादि स्थूलभ्रूत “कायं 
कहे जाते है । ये का्यंरूप पृथिव्यादिस्थूलभूत “अनित्य' होते हैँ। अपने कारणो से 
इनकी उत्पत्ति होती है, अनन्तर उनका विनाश भी होता है। 

शंका--प्रन्थकार ने “चतुर्णा कायंद्रव्याणाम्‌ उत्पत्ति-विनाशक्रमः कथ्यते" कहकर 
थमत: “उत्पत्ति को ही क्यों बताया ? 'विनाश' को प्रथमतः क्यों नहीं बताया ? 

समा--“जातस्यंव नाशो भवति, अजातस्य नाशासम्भवात्‌”- जिसकी उत्पत्ति 
हई हो उसी का नाश होता है, क्योकि जिसको उत्पत्ति ही नहीं हृई हो उसका नाश 
कँसे संभव हो सकताहै? इस अभिप्राय से ही म्रन्थकारने प्रथमतः सृष्टिक 
उत्पत्ति कही है । उपयुक्त वाक्य मे "चतुर्णा" न कहं कर केवर "कायंद्रव्याणां' कहते 
तो तीन कायंद्रव्यों का ही उप।(दान ( ग्रहण ) किया जाता, “चार' का नही, क्योकि 
"वसन्ताय कविज्जलानाल्भेत' इस न्याय से वहुवचन का पयेवसान त्रित्व" मेही 
होता है। अतः "चतुर्णाम्‌" कहा गया है । तव पृथिवी, जक, तेज, वायु" चारों 
की उपल्न्धि हो जाती दहै। इन चारों को “कायंद्रव्य' कहकर यह्‌ सूचित कियादहै 
कि इनका वाध ( निवृत्ति-विनाश ) अपरिहायं है, उसका परिहार हो नदीं सकता, 
किन्तु नित्य पदार्थों की न उत्पत्ति होती है ओर न विनाश ही होता है । उनकी उत्पत्ति 
कातथा विनाशका होना कभौ भी संभव नहींटै। 

कार्यद्रव्यो की उत्पत्ति इयणुकादि प्रक्रम से होती है ओौर क्रियाविभागादिन्याय से 
उनका विनाश होता है। इसी उत्पत्तिक्रम को तथा विनाशक्रम को ग्रन्थकार बता 
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रहे है । यद्यपि इस क्रम को पृथिवी आदि चारोंके प्रकरणोंमें बताना चाहिये था, 
तथापि ग्रन्थगौरव के भय से ओौर समानन्याय होनेः से दोनों ( उत्पत्ति-विनाश ) को 
एकत्र ही बता देना उचित समज्ञा गया । 
परमाणुवादियो के मतानुसार जगत्‌ की उत्पत्ति- 

द्यणुकादि कायं रूप पृथिवी, जक, तेज, वायु को अवयवी" कहा जाता है । किन्तु 
कुछ नास्तिकवादी अवयवी" पदाथं को नहीं मानते । अपितु परमाणूओं' के समूहरूप 
पुञ्ज को ही “वट-पटादि' रूप मानते हैँ । उन नास्तिको के मत का निराकरण करने 
के लियि दयणुकादिकायरूप पृथिवी, जक, तेज, वायु के उत्पत्ति-विनाशक्रम को वत। 
रहे हैँ अर्थात्‌ पहले उत्पत्ति को बताकर पश्चात्‌ विनाशक्रम को वतावेगे }; 

एकोऽहं वहु स्याम्‌" इस श्रुति के अनुसार परमेश्वर को सृष्टिरचना करने की जव 
इच्छा ( संकल्प ) होती है, तब उसकी इच्छामात्र से ही समस्त परमाणुओं मेँ क्रियाः 
उत्पन्न होती है, उस क्रिया से सजातीय दो-दो परमाणुओं का परस्पर “संयोग होता 
है, अर्थात्‌ पृथिवी के परमाणुओं कातो पृथिवी के परमाणुओंके साथ, ओर जल के 
परमाणुजं का जक के परमाणुओं के साथ ओौर तेज के परमाणुओंका तेजके 
परमाणुओ के साथ, ओर वायुके परमाणुओंका वायुके परमाणुओंके साथ संयोग 
होता है, इसी को सजातीय परमाणुओं का संयोग॒कहते हैँ । परमाणुओं की कोई 
कमी नहीं है, वे अनन्त है, असंख्य । 

इस प्रकार सजातीय परमाणुभों के ` क्रियाजन्य संयोग से (द्यणुक” की उत्पत्ति 
काके रूपमे होती है। अर्थात्‌ पृथिवीत्वं जलत्व, तेजस्त्व, वायुत्व के रूप में 
सजातीय दो परमाणुओं के संयोग से (्चणुक' रूप “कायं उत्पन्न होता है 1 

उत्पन्न हुए ये द्वचणुकात्मक कायं भी भसंख्य हैँ । उनमें जो-जो “भावकार्यं' होते 
है, वे तो (सवं भावकायं, कारणत्रयजन्यम्‌' इस नियम के अनुसार समवायिकारण, 
असमवायिकारण, ओौर निमित्तकारण'- इन तीन कारणों से ही उत्पन्न होते है। 
भावकायं' कहने का उदेश्य यह है कि श्रघ्वंस' जो "अभावरूपकायं” है, वहु केवल 
निमित्तकारण' से ही उत्पन्न होता दहै। श्रध्वसाभावः' रूप कायं की उत्पत्तिं 
समवाथिकारण", असमवायिकारण' की अपेक्षा नहीं रहती । चणुक' मे भावका्ं- 
रूपता होने से “द्रचणुकात्मक कायं" भो पूर्वोक्त तीन कारणोंसे ही उत्पन्न होगा । 
दचणुकात्मक कायं के समवायिकारण' तो दो परमाणु" होते हैँ 1 ओौर “दो परमाणुओं 
क। संयोग ( दो परमाणुं का क्रियाजन्यपरस्पर सम्बन्ध ) उस द्वचणुकात्मके कार्य" 
का समवायिकारण, होता है । ओर (१) ईश्वर, ( २) उसकाज्ञान, ( ३ ) उसकी- 
इच्छा, ( ४ ) उसकी प्रयत्नरूपङ़ृति ( ५) काल, ( ६ ) दिशा, (७ ) प्रागभाव, 
( ८ ) जीवों के पुण्य-पापरूप अदुष्ट ओर (९) प्रतिवन्धकाभाव-ये नौ, उस 
द्चणुकात्मकं कायं के निमित्तकारण होते है। अर्थात्‌ ये नौ तो समस्त कार्यमत्र के 
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निमित्तकारण होते हैँ । अत एव इन नौ कारणो-की कायंमात्र के प्रति साधारण कारण 
कहा जाता ह । इस प्रकार उक्त तीन कारणो से दयणुकात्मक कायं की उत्पत्ति होती है । 
तदनन्तर उन इ चयणुकों में भी पुनः क्रिया होती है, उससे सजातीय तीन-तीन इ चणुकों 
का परस्पर संयोग होता है, उससे श्यणुक' कायं की उत्पत्ति होती है । ये श्र्यणुक 
कायं भी असंख्य हैँ । इस श्र्यणुक काये" के तीन इ चणुक' तो समवायिकारण है, ओौर 
उन तीन द्वयणुकों क7 परस्पर संयोग, उस श्यणुक' कायं का असमवायिकारण है, 
एवं पूर्वोक्त ईश्वरादि नौ, उस श्यणुक' कार्यं के निमित्तकारणं । इस प्रकार श्यणुक 
कार्यो कौ उत्पत्ति के अनन्तर उन व्यणुकों में भी पुनः “क्रियाः उत्पन्न होती है । उस 
क्रिया से सजाजीथ चार-चार व्यणुकों का परस्पर संयोग होता है, उस संयोग से "चतुर- 
णुक' कायं की उत्पत्ति होती है । वे चतुरणुक भी असंख्य हैँ । उस “चतुरणुक कायं" के 
वे चार त्यणुक' तो समवायिकारण होतेह, ओर उन चार त्यणुकोंका "परस्पर 
संयोगसम्बन्ध' असमवायिकारण होता है, ओर पूर्वोक्त ईश्रादि नौ कारण उसके “निमित्त 
कारण' कहराते हैँ । इसप्रकार से पांच चतुरणुक भिकर दूसरे "पच्चाणुक'नामक 
स्थूलतर कायं को पदा करते हैँ। तदनन्तर वे “प्चाणुक'संज्ञक स्थूरतर कायंरूप 
अवयव परस्पर मिलकर दूसरे ‹स्थूल्तम काय" को उत्पन्न करते हैँ । इस प्रकार पुव- 
पूवं कारण की अपेक्षा करते हुए उत्तर-उत्तर स्थूलकायं की उत्पत्ति का क्रम चलता 
रहता है । तव महान्‌ पृथिवी, महान्‌ ज, महान्‌ तेज ओर महान्‌ वायु उत्पन्न होते है । 

जसे परमाणुरूप समवायिकारण' की अपेक्षा (्रयणुक' कायं मे द्विगुणित स्थूरता 
रहती है, ओर ्वयणुक'रूप॒ समवायिकारण कौ अपेक्षा श्र्यणुक'कायं में त्रिगुणित 
स्थूलता रहती है ओर “त्यणुकरूप समवायिकारण' की अपेक्षा “चतुरणुक'कायं मं 
चतुग्‌ णित स्थता होती है । इसी प्रकार महान्‌ पृथिवी आदि कार्यो मे उनके पू्व-पूवं 
समवायिकारणों की अपेक्षा .उत्तर-उत्तर कार्यो मे स्थता की अधिकता हु करती है । 

उत्तर-उत्तर कार्यं, अपने पूव-पूवं समवायिकारणों से भिन्न हआ करते है! जेसे- 
परमाणुरूप समवायिकारण से ्चणुक' कार्यं, भिन्न होता है, दयणुकरूप समवायि- 
कारण से श्यणुक" कायं भिन्न होता है, इसी प्रकार महान्‌ पृथिवी आदि सभी कायं 
अपने समवापिकारण से भिन्न ही उत्पन्न होते है । 

पूवं-पुवं समवायिकारणरूप द्रव्य" के रूपादि गुण, उत्तर-उत्तर “कायंद्रग्य' रूपादि- 
गुणो को उत्पन्न करते हँ ! जैसे--समवायिकारणभूत तन्तु के रूपादिगरुण “पट'कायं के 
रूपादि गुणो को उत्पन्न करते ह । उसी तरह समवायिकारणभ्रूत परमाणु के रूपादि- 
गुण, द्यणुक "कायं के रूपादिगुणों को तथा समवायिकारणभूत ्रयणुक' के रूपादि- 
गुण, अपने शवत्यणुक'कायं के रूपादि गुणों को उत्पन्न करते ह । इसी प्रकार महान्‌ 
पुथिवी आदि कायंद्रव्य पयंन्त, पू्व-पवं समवायिकारण के रूपादिशुण, उत्तर-उत्तर 
कायंद्रव्य के गुणों को उत्पन्न करते हैं । 
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प्रन-पाकजरूप-रसादि तथा दित्वादि तथा संयोग-विभागादि गुणों की उत्पत्ति 
तो "कारण" के गुणों से नहीं होती है, उनकी उत्पत्ति अपने आश्चयद्रव्य में समवेत जो 
तेजःसंयोग', उससे होती है । तो आप कंसे कह रहे है किं कारणः के गुण ही कायगत 
गुणो के उत्पादकं होते हँ ? 
उत्तर -यहां पर कारण के गुणों से उत्पन्न होने वाले कायंगत रूपादि गुणों का 
ही विचार कियाजा रहा है 1 अन्य गुणों का नहीं । 
शंका-(दचयणुक'कायं का आरम्भ जसे "दो परमाणुओं' से वताया है, वसे "तीन 
परमाणुओं' से (्यणुक कायं का आरभ क्यों नहीं कहते ? तथा शच्यणुक' कायंका 
आरंभ (तीन दयणुक' के बजाय “दो दवणुक" से क्यों नहीं कहते ? 
समा०-'तीन परमाणुओं' मे !यणुक'कायं की आरंभकता मानने मे “गौरव” 
होगा । क्योकि दो परमाणुओं से ही जव ्॒वयणुक'कायं की उत्पत्ति दो सकतीदहै, तो 
तीन परमाणुओं मे उसकी आरभकता क्यों मानी जाय? ओौर दुसरी बात यह 
है कि तीन पस्माणुओं से दचणुककायं की उत्पत्ति मानने मे कोई प्रमाण नहीं है । 
इसलियि काघवात्‌ दो परमाणु्ओं मे ही हचणुककायं की आरभकता मानी जाती है। 
तीन में नहीं । 
शंका-तीन परमाणुओं मे ्धचयणुककायं की आरभकता मानने में गौरवदोष 
होता है, उसके निवारणाथं दो परमाणुओों मे ही दचणुककायं की आरंभकता मानने 
मे जसे जाधव बताया गया है, उसी तरह तीन द यणुकों में "्यणुक"कायं की आरंभकता 
मानने भी गौरव दोष होगा, उसके निवारणाथं दो दइचणुकोंमें ही श्र्यणुककायंकी 
आरभकता माननी चाहिये, जिससे काघव होगा । 
समा०-दो द्वयणुकों से व्यणुककायं की उत्पत्ति मानने मे यद्यपि लाघव है, तथापि 
दो इयणुक से व्यणुककायं की उत्पत्ति मानने पर उस त्यणुककायं में “महत्त्व- 
परिमाण नहीं होगा, ओर उसके न होने से उस व्यणुक का चाक्षुषप्रत्यक्ष नहीं हो 
सकेगा । क्योकि "कायं" के महत्वेपरिमाण' के प्रति उस कायं के समवायिकारण का 
महतत्वपरिमाण', अथवा उस समवायिकारण की 'वहृत्वसंख्या' असमवाधिकारण 
होती है। जैसे-समवायिकारण "तन्तु" का महत्त्वपरिमाण पट" कायं के "महत्त्व 
परिमाणः का असमवायिकारण' होता है। ओर 'समवायिकारणः का परिमाणः 
जो (कायं कै परिमाण को “उत्पन्न करता है, वह अपने “समानजाति" वाते तथा 
अपने से “उल्छृष्ट परिमाण" को ही उत्पन्न करता है । जैसे कारणरूप तन्तु" का “महत्तव- 
परिमाण" अपने समानजाति वाले तथा अपने से उत्कृष्ट “पट के महत्त्वपरिमाण' को 
उत्पन्न करता है । एसी स्थिति में (दचणुकरूप कारण' मे 'महत्त्वपरिमाण' तो है नही, 
किन्तु “अणुत्वपरिमाण' ही है । अत एव उन परमाणुओं' के समान उस ्र्णुक' का 
भी प्रत्यक्ष नहीं होता है । एेसी स्थिति में दरयणुककारण के अणुपरिमाण' से श्यणुक- 
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कायं के परिमाण की उत्पत्ति मानने पर उस ्यणुक' का परिमाण उस “ दयणुक" के 
अणुत्वपरिमाण की अपेक्षा “अणुतर' ही होगा। किन्तु सिद्धान्त मे श्यणुकः को 
महतत्वपरिमाण वाला माना गया है। अत एव ¶्यणुक' का चाक्षुषप्रत्यक्ष होता है । 
इससे स्पष्ट है कि श्यणुक” का महत्त्वपरिमाण उस ्रचणुकरूप समवायिकृरण के 
परिमाण से उत्पन्न ( जन्य ) नहीं है । किन्तु उस चणुकशूप कारण मँ स्थित जो 
'वहुत्वसंख्या' है, उस "बहूत्वसंख्या" से ही श्यणुक का “महत्त्वपरिमाण' उत्पन्न 
होता है। वह्‌ वहत्वसंख्या' कभी भी 'दो' मे नहीं रहती । किन्तु ^तीन' से लेकर 
उत्तरोत्तर संख्या में ही वह व हृत्वसंख्या' रहती दै । इसल्यि शव्यणुक कायं मे महत््व- 
परिमाण कौ उत्पत्ति के छ्यि “कपिञ्जलन्याय' से तीन ्चणुको' से ही उस श्यणुकः 
कायं की उत्पत्ति मानी गई है। 


इत्थमुत्पन्नस्य रूपादिमतः कायद्रव्यस्य घटादेरवयवेषु कपालादिषु नोदना- 
दभिघाताहा क्रिया जायते । तया विभागस्तेनावयव्यारम्भकस्यासमवायिकारणी- 
मतस्य संयोगस्य नाश्ञः क्रियते, ततः कार्यद्रव्यस्य घटदेरवयविनो नाः । 
एतेनावयन्यारम्भकासमवायिकारणनाञे व्रव्यनाह्मो द्ञितः ! 

कचित्‌ समवायिकारणनाश्ञे द्रव्यनाल्ञो यथा पुर्वोक्तस्यैव पुथिव्यादेः संहारे 
सक्जिहीर्षोमिंहेश्वरस्य सच्िहीर्षा जायते । ततो दचगरुणकारम्भकेषु परमाणुषु 
क्रिया, तया विभागः,' ततस्तयोः संयोगनाहे सति दचणुकेषु नष्टेषु स्वाश्चरय- 
ना्ञात्‌ थणुकादिनाः \ एवं करमेण पुथिन्यादिनाञ्चः \ यथा वा तन्तुनां नाहे 
पटनाशञः । तद्गतानां रूपादीनां स्वाश्चयनाजञेनेव नाल्ञः \ अन्यत्र तु सत्येवाश्चये 
विरोधिगरुणघ्रादुभविण विनाज्ञः । यथा पाकेन घटादौ रूपादिना् इति । 


कायंद्रव्यों का विनादराक्म- 


इत्थमिति । इस प्रकार उत्पन्न हुए रूपादि गुणों से युक्त कायद्रव्य “घट” आदि के 
अवयव, जो ककपार' आदि ह, उनमें “नोदन' ( चेतनप्रदत्त प्रेरणा ) अथवा “अभिघातः 
( जड़ पदाथ के साथ संघषं ) से क्रिया उत्पन्न होती है। उस क्रिया" से संयुक्त 
कपालादि" अवयवो मे "विभाग" उत्पन्न होता है। उस विभाग से अवयवी ( घट~पट 
आदि ) के आरम्भक ( उत्पादक ) जो असमवायिकारण "कषा ह, उनके "संयोग" का 
नाश होता है। उस कपालसंयोगः' के नाश से कायंद्रव्यरूप ^वटादि' अवयवी का नाश 
होता है । एतेनेति 1 इस प्रदशित उदाहरण से “अवयवो ( घटपटादि }) के उत्पादक 
( आरम्भक ) असमवायिकारण' ( कपालादि अवयवो का संयोग ) के नाशहोनेसे 
का्यद्रव्य' क। नाश दिखाया गया है । 

क्वचिदिति । कभी-कभी समवायिकारण' का नाशदहोनेसेभी “का्यद्रव्यः का 
नाश होता है । जेसे- पूर्वोक्त ( उपयुक्त ) “पृथिवी' आदि के संहार का काक निकट 
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आने पर महेश्वर को सृष्टि के संहार करने की इच्छा ( सज्जिहीर्षा ) हो उठती है । 
उस सल्जिहीर्षा से "द्चणुकोँ' के उत्पादक ( आरम्भक ) परमाणुओं में क्रिया" 


` होती है। उस क्रिया से परमाणुं के संयोग का "विभागः होतादहै, उस विभागसे 


उन दोनों परमाणृओं के संयोग का नाशहोताहै। इसप्रकार अपने ( व्यणुक के ) 
आश्रय का ( दइचणुक का ) नाश हो जाने से श्र्यणुक' आदिका नाश दहो जाता दहै । 
इस प्रकार त्यणुक के नाश से चतुरणुक आदि का नाश होते-होते क्रमशः स्थूल “पृथिवी 
आदि समस्त महाभूतो का नाश होता है) इस रीतिसे सृष्टि का संहार किया जाता 
है । अथवा जैसे सृष्टि की दशा में कभी-कभी आश्रय के नाशसे कायंद्रव्यकानाशदहो 
जाता है। अथवा जैसे आगमे तन्तुभोंके जर जाने पर ( तन्तुओं'का नाश होने 
पर ) उनसे वने पट' का भी नाशहो जातादहै। इस प्रकार दोनों उदाहरण कायं- 
द्रव्य के समवायिकारण'के नाशसे कायं के नाशके है| 

नाशके दो प्रकारोंको प्रदशित कर अव "कार्यं'के शणो के नाश की प्रक्रिया 
को बतत रहै-- 

तद्गतानाभिति । उपयुक्त दोनो उदाह्रणो मे उन शव्यणुकादि" ओर जिनका पाकं 
नहीं हो सकता एेसे पट' आदि पाथिव द्रव्य, जक ओर तेज ( कायंद्रव्यो ) में स्थित 
“रूपः भादि गुणो क) अपने “आश्रय' ( समवायिकारण ) के नाशसेही नाश हो जाता 
है 1 अन्यत्र त्विति । ओर कीं उक्त द्रव्यो से भिन्न द्रव्यो में ( "वट" आदि में ) आश्य 
( घट ) के विद्यमान रहते हुए ही वि रोधी गुण ( पाकज रक्तरूपादि ) के प्रकट होने से 
ही -पूवंवर्ती ( श्याम ) "रूप" आदि गणो का नाश होता है। जैसे "घटादि" पाथिव 
द्रव्यो में .रूपादि' गुण का नाश पाकसे होता है। 

माधुरी 

शंका- पहले बताया गया है कि “भावका्यं" हमेशा अपने समवा यिकारण, असम- 
वायिकारण ओर निमित्तकारण से ही उत्पन्न होति है- किन्तु एेसा नियम नहीं 
कनाया जा सकता, क्योफि जैसे--्वचणुकादि' भाव कायं हँ उसी तरह सृष्टिके 
आरभकार मे परमाणुओं कौ संयोगजनक क्रिया भी भावकायं है । परन्तु उस 
क्रिया का कोई “असमवायिकारण' प्रतीत नहींहो रहा है । परमाणु" तो उस क्रिया 
के समवायिकारण' कहके ह, भौर ईश्वर आदि" नौ, उस क्रिया के “निमित्तकारणः 
कहलाते हँ । अतः 'परमाणुओं' की "क्रिया" जसे "असमवाधिकारण" कै विना ही 
उत्पन्न होती है वेते ही ्रचणुकादि' भावकायं भी “असमवायिकारण' के विना ही 
उत्पन्न क्यो नहीं हो सकते ? 

समा०-उस क्रिया" के असमवायिकारण के विषय में विद्धानों के भिन्न-भिन्न 
मत है कु प्रन्यकारो का कहना है कि एक परमाणु के साथ दूसरे परमाणु का जो 
“नोदन' नाम का संयोग ( मूदुसंयोग, जिसके होने से किसी प्रकार का शब्द नही 
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होता ) होता है, वही नोदनाख्य संयोग, उन “परमाणुओं कौ क्रिया" का असमवायि- 
कारण दहै । ओर कभी-कभी अभिघातः नाम का संयोग ( कठोर संयोग, जिसके 
होने से शब्द होता है) होता है। इस अभिघाताख्य संयोग से परमाणुगों मेँ क्रिया 
उत्पन्न होती है । अतः वही ( अभिघाताख्य संयोग ) उन परमाणुओं की क्रियाका 
असमवायिकारण कहुराता है । 

शंका--“नोदनाख्य संयोग" या अभिधाताख्य संयोग" मेँ परमाणुक्रिया की असम- 
व।यिकारणता मानने में अनवस्था दोष होगा। क्योकि जिस द्वितीय परमाणु के 
नोदनाख्य या अभिधाताख्य संयोग से प्रथम परमाणु में क्रियाः उत्पन्न हुई है, वही 
नोदनख्य य। अभिघाताख्य संयोग, द्वितीय परमाणु की क्रिया से ही उत्पन्न होगा, ओर 
वह्‌ द्वितीय परमाणुकरी क्रिया भी उस द्वितीय परमाणु के साय तृतीय परमाणु के 
नोदनाख्य संयोग या अभिघाताख्यसंयोग से जन्य होगी ओर वह्‌ तृतीय परमाणु का 
नोदनाख्य संयोग या अभिघाताख्य संयोग भी तृतीय परमाणु की क्रिया से उत्पन्न 
होगा । ओर वह तृतीय परमाणुकीक्रिया भी उस तृतीय परमाणु के साथ चतुयं- 
परमाणु के नोदनाख्य संयोग अथवा अभिघाताख्य संयोग से उत्पन्न होगी । इस प्रकार 
(क्रिथाओं' की तथा नोदनाख्य या अभिघःताख्य संयोगो की परम्परा मानने में अनवस्था 
दोष प्राप्त होगा । इसल्ियि एक परमाणु के साथ दुसरे परमाणु का जो नोदनाख्य या 
अभिचघाताख्य संयोग है, उसमें उस परमाणु की क्रिया (असमवायिकारणता' का 
होना संभव नहीं है । 

समा०-जंसे- बीज से अंकुर उत्पन्न होता है! गौर अंकुर से पुनः बीज उत्पन्न 
होता है, उस वीज से पुनः अंकुर उत्पन्न होता है, उस अंकुर से पुनः बीज उत्पन्न होता 
है । इस वीजाङ्कूर की अनवस्था को जैसे दोपरूप नहीं माना जाता, वैसे ही “शरीर 
से पुण्य-पाप ( धर्मधिमं ) रूप अदुष्ट उत्पन्न होते हैँ ओर उस अदुष्ट से पुनः शरीर 
उत्पन्न होता है, उस शरीर से पुनः अदुष्ट उत्पन्न होते हैँ । इस “शरीरादृष्ट' की अन- 
वस्थाको शास्त्रकारोने दोषावह नहीं मानाटहै। उसी प्रकार परमाणुक्रिया ओर 
नोदनाभिधाताख्य संयोग" की अनवस्थाको भी शास्व्रकारों ने दोषावह नहीं माना 
है । “मुल अथं" को नष्ट करने वारी अनवस्थाको ही शपस्त्रकारों ने दोषावह माना 
है । इसलिये एक परमाणु के साथ दुसरे परमाणु के नोदनाख्यसंयोग या अभिघाताख्य ` 
संयोग में उस परमाणु क्रिया की असमवायिकारणता हो सकती है । 

कुछ लोगों का कहना है किं परमाणुओं मे जो 'वेगाख्य-संस्कार' नामका गुण है, 
वही ( वह वेगसंस्कार ही) उस परमाणु की क्रिया का अस्मवायिकारण' है। 
जैसे-- वाण आदि का 'वेग' द्वितीय-त्रृतीयादि क्रियाओं का असमवायिकारणं कहा 
जाता है, वैसे ही उस्र परमाणु का वेग उसकी ( परमाणु की ) क्रिया का असमवायि- 
कारण हो सकता है । 
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कंका--उन परमाणुओं के वेग" को यदि उन "परमाणुओं कौ क्रियाः का 
असमवाधिकारण' केँ तो कल्पनागौरव' का दोष होगा । क्योकि जंसे- प्रथम नोद- 
नाख्य या अभिघाताख्य संयोग से बाण मे क्रिया" उत्पन्न होतीदहै, उसक्रियासे बाण 
मे "वेग" उत्पन्न होता है, उस "वेग" से उस बाण में पुनः दुसरी क्रिया उत्पन्न होती है, 
उस दुसरी क्रिया से उस बाण में पुनः दुसरा वेग" उत्पन्न होता है। इस रीतिसे 
जब तक उस बाण का भरमि पर पतन नहीं दहोतादहै, तब तक उस बाणमें क्रियाओं 
की परपरा तथा वेगो की परंपरा के विषय में कल्पना करनी ही पडती है । उसी तरह 
परमाणुओं की क्रिया का असमवायिकारण जो "वेग" है, वह्‌ भी उन परमाणुओं कौ 
दुसरी क्रिया से उत्पन्न ( जन्य ) होगा ओौर वह दूसरी क्रिया भी किसी दुसरे "वेगः 
से जन्य होगी, मौर दुसरा वेग" पुनः तीसरी क्रिया से जन्य होगा । इस प्रकार प्रल्य 
के आदिम क्षण से केकर सृष्टिकार के आदिमक्षण तक परमाणुओं मे क्रियाओं! की 
परम्परा तथा वेगो की परम्परा के विषय मे कल्पना करनी होगी । तब कल्पना- 
गौरवदोष प्राप्त होगा 1 अतः विग" मे परमाणु के क्रिया की “असमवायिकारणताः 
को मानना संभव नहीं है । 

समा०-कल्पनागौरव' को सवेत्र दोषावह नहीं माना जाता, किन्तु जो "कल्पना- 
गौरव निष्फरु होता है, उसे ही दोषावह समज्ञा जाता है! परन्तु फलजनक 
कृल्पनागौरव को दोषावह नहीं कहा जाता । एेसी स्थिति मेँ चणुकादि' कायं की 
“उत्पत्तिरूप' फर यहां भी विद्यमान्‌ है, अतः फलजनक होने से यहाँ भी कल्पनागौरव 
को दोषावह नहीं मान सकते । एवंच तत्तत परमाणुनिष्ठ "वेग ' मेँ तत्तत्‌ परमाणु के 
श्रियाः कौ असमवायिकारणता का रहना संभव हो सकता है । अतः “असमवायिकारण' 
के नाश से कायंद्रव्य' का नाश होना उचितहीहै। 

पहले वता चुके हैँ किं “पृथिवी, जल, तेज, वायु" इन चार कार्यद्रव्यं की उत्पत्ति 
ओौर विनाश अपनी-अपनी प्रक्रिया के अनुसार हुआ करते है । अर्थात्‌ यह्‌ कायंद्रन्य 
को भृष्टि उत्पन्न होने के पश्चातु कुछ सयमतकं स्थित रहती है, तदनन्तर परमेश्वर 
को उत्पन्न कयि कायंद्रग्य का संहार (नाश) करने की इच्छा होती है। 
उस इच्छा से पृथिव्यादि चारों कायंदर्व्यो के परमाणुओं मे पुनः क्रिया उत्पन्न 
होती है, उस क्रिया से दो-दो परमाणुगों का परस्पर विभाग होता है, उस 
विभागकेहोने से दो-दो परमाणुओं के संयोग का नाश होता है, उस संयोग के नाश 
होने से उन (दचणुककार्यो का नाश होताहै। उन ्वयणुकः'रूप समवायिकारणों का 
नाश होने से श्यणुकरूप कायो का नाश होता है। व्यणुकरूप समवायिकारण का 
नाश होने से चतुरणुक" कायं का नाश होता है । इस रीति से पूव-पूवं समवाथिकारण 
के नाश से. उत्तर-उत्तर कायं के नाशक्रम के अनुसार महान्‌ प्रथिवी, महान्‌ जल, 
महान्‌ वायु का नाश होता है । दधणुकादि कायंद्रव्यों का नाश होने पर उनके “रूपादि 
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गुण भी अपने-भाप नष्ट हो जाते हैँ । इस द्वचणुकादि समस्त कार्यद्रव्यं के नाश को 
शास्त्रकारो ने अवान्तर प्रज्य'की संज्ञादीहै। तात्पयं यह है कि श््रक्य' दो प्रकार 
का होता है--( १) अवान्तरप्र्य ओर (२) महाप्रलय 1 अवान्तरख्य का लक्षण 
भी. इसी प्रकार किया गया है--सवंकायंदरव्यष्वंसः अवान्तरल्यः' । वसे ही “मह- 
प्रल्यःः का लक्षण इस प्रकार है--'सवंभावकायध्वंसः महाप्रल्यः'-“अनित्यद्रन्य, 
अनित्यगुण ओर कमं" इन तीनों को “भावकायं' कहते ह । इन सब भावका्यो के ध्वंस 
को 'महाप्रल्य' संज्ञा दी गई है । 

प्रन--उपयुक्त सृष्टि ओौर प्रल्यमें कोईप्रमाणभी दहै, य। दाशनिकों की केवल 
अपनी कल्पना है ? 

उत्तर-सुष्टि-प्रल्य को वताने वारी भगवती श्रुति ही स्वयं प्रमाण है। भगवतीं 
श्रुति कह रही है--धात। यथापुवेमकल्पयत्‌" परमेश्वर ने पूरवंसृष्टिके समान ही 
इस सृष्टिकी रचनाकीहै। यहां यथापूरवेम्‌" कह कर यह सूचित किया है किं पूवं 
ओर उत्तर सृष्टि के मध्य श्रल्य' था । 

परन्तु मीमांसक, सृष्टि" को प्रवाहरूप से नित्य मानते हँ । उनका कहना है कि 
जसे "वीजाङ्कुर' का प्रवाह अनादि है, उसमें बीजः प्रथम है; या अङ्कुर प्रथम है- 
यह्‌ निणंय करना असंभव है । अतएव उस अनादि प्रवाह का कभी अन्त ही नहीं है । 
वह तो अनादि तथा अनन्त है । एवं इस जगत्‌ की सृष्टि मे तथा उसके प्रल्यमेंभी 
कोई प्रमाण नहीं है । यदि जगत्‌ ( सृष्टि ) का भ्रल्य माना जायतो अक्षय्यंह्‌ वं 
चातुर्मास्ययाजिनः सुकृतं भवतिः इस श्रुतिवचन के द्वारा “चातुर्मास्ययाजी को 
अविनश्वर स्वर्गादि सुख की जो प्राप्ति बताई है वहु अनुपपन्न होगी । अतः स्पष्टहै 
कि "जगत्‌" का प्रलय नहीं होता है । 

पहले बता चुके हैँ कि इयणुकादि कायंद्रव्यो का नाश, ईश्वर की सञ्जिहीर्षा के 
कारण होता है । उसके विषय में प्राचीन नेयायिकों का कथनदहै किं किसी कायद्रव्य 
कानाश तो असमवायिकारणके नाश होनेसे होतादहै ओर किसी कार्यद्रव्य का 
नाश 'समवायिकारण'के नाश होने से होतादहै। यदि सवत्र समवायिकारणः के 
नाश से ही कायंद्रव्य' का नाश माना जायगा तो ्ववणुक' रूप कायंद्रन्यका नाश 
नहीं हो सकेगा । क्योकि द यणुकरूप कायद्रन्य के समवायिकारण जो “दो परमाणु है, 
वे नित्य है उन नित्य परमाणुओं का कभी भी नाश नहीं होता है। इसल्यि उन 
द्चणुकरूप कायदरव्य का नाश तो (परमाणुसंयोग' रूप असमवायिकारण के नाश होने 
से ही होता है। वो परमाणुओं का संयोग" ही ्रवणुक" का असमवायिकारण होता 
है । उन दो परमाणुओं के "संयोग" का नाश, उन परमाणुओं की क्रियाजन्य विभाग 
से हो जाता है। तब व्यणुकरूप कायं से लेकर महान्‌ कायं तक जितने भी कायं- 
द्रव्य है, उन सबका तो द्वयणुकादिरूप समवायिकारण के नाशसे हौ ना हो जाता 
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है। क्योकि वे द्रयणुकादिसमवायिकारण अनित्य ही हैँ । इस प्रकार कायदरव्यरूप 
जगत्‌ की स्थितिमें भी किसी कायंद्रग्यकातो असमवायिकारण' के नाश होनेसे नाश 
होता है, ओर किसी कायंद्रव्य का ®समवायिकारण' के नाश होने से नाश होताहै। 
जैसे-जहांपर ^तन्तु-रूपसमवायिकारण के विद्यमान रहते हुए भी उन तन्तुओं के 
संयोगमाव्र का नाश होताहै, वहाँ पर तो ^तन्तुसंयोगरूप-असमवायिकारण के नाश 
से ही उस "पटरूप कायंद्रव्य' का नाश होता है ओर जहां अग्नि आदि से उस तन्तुरूप 
समवायिकारणकाही नाश हो गया है वहाँ उस तन्तुरूप समवायिकारणके नाशसे 
ही पटरूप कायंद्रव्य का नाश माना जाता है। 

जो लोग सर्वत्र असमवायिकारण' के नाशको ही काययंद्रग्यके नाशकाहेतु 
( कारण ) कहते है, उनके मत में गोरवदोष उपस्थित होता है, क्योकि अग्नि आदि 
के द्वारा ^तन्तु' आदि समवायिकएरण के नष्ट होने पर “पटादिकायंद्रव्य' को दो क्षणतक 
निराश्रय रहना होगा, क्योकि प्रथम (एक ) क्षणमें तो 'तन्तुओं'कानाश होगा, 
ओर द्वितीयक्षण मे ^तन्तुसंयोग' का नाश होगा, ओर तृतीयक्षण मे (पटरूपकायंद्रव्यः 
का नाश होगा। यही महान्‌ गौरवदोष उनके मतमे होतादहै। किन्तु प्राचीन 
नेयायिकों के मतमें वह गौरवदोष नहीं होने पाता। क्योकि प्राचीन नैयायिको के 
मत मे तो ^तन्तुरूषसमवायिकारण' के नाशक्षण के उत्तरक्षण में ही “पटरूप कायंद्रव्य' 
क। तथा “तन्तुसंयोगरूप-असमवायिकारण' का नाश हो जाता है । 

किन्तु नवीन नेयायिकों के मतानुसार उक्त प्राचीन मत ठीक नहीं है, क्योकि 
किसी इचणुकरूप कायंद्रव्य का तो “असमवायिकारण' के नाशसे नाश ओौर किसी 
व्यणुकादिरूप कायंद्रव्य का .समवायिकारण' के नाश से नाश मानने में महान्‌ गौरव- 
दोष होता है । अर्थात्‌ कायंद्रव्य' नाश की कारणता के “असमवाधिकारणनाशत्व ओर 
समवायिकारणनाशत्व' ये दो धमं “अवच्छेदक मानने पडते है । इसल्ि प्राचीन 
नैयायिको का मत ठीक नहीं है । अतः नवीन नैयायिकं के मतानुसार सवत्र असम- 
वायिकारण' के नाश को ही समस्त कायंद्रव्य के नाश का कारण मानने पर उस कार्य 
द्रव्य के नाश कौ कारणता का असमवायिकारणनाशत्व' रूप एक ही धमं "अवच्छेदक 
होताहै; इस प्रकार लाघव होने से सर्वत्र असमवायिकारण'के नाशसे ही (कायं- 
द्रव्य का नाश मानना चाहिये। ओर जहां कहीं .अवयवरूप समवाथिकारण' का 
नाश होता है, वहां पर भी “अवयवसंयोगरूप असमव।यिकारण' का नाश तो अवश्य 
होताही दहै! अतः भाश्रयभूत द्रव्य के नाशसे उस द्रव्यके आभरित रहने वाले 
“खूपादिगुणों का भी नाश अवश्य होता ही है 1 उसकारण प्रल्यकाल में जैसे दयणुक- 
रूप कायंद्रव्य का “परमाणुसंयोगरूप असमवायिकारण' के नाश होने से नाश होता है, 
वसे ही त्यणुकादि कामंद्रव्यों का भी उन द्ववणुकादि अवयवो के संयोगरूप असमवायि- 
कारणः के नाशस्ते हीनाश हो जाता है। इसप्रकार उस कायंदरग्यरूप जगत्‌ की 
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स्थितिकाल में भी सवत्र अवयवसंयोग' रूप असमवायिकारण के नाश से ही घट-पटादि 
कायंद्रव्यों का नाश हो जाता है। 

द्रग्यगत “रूपादिगुण' नित्य ओर अनित्य दो प्रकारके होतेहै। जो गुणः कायं- 
रूप ( अनित्य ) होते ह उनके नाशके भी दो प्रकार हैँ । उने एकप्रकारतो 
यह है कि समवायिकारणः के नाश से उने ल्पादिगुणों का नाश होता है । ओर दूसरा 
प्रकार यह है कि विरोधी गुणो के प्रकट होने से उन रूपादि गुणों का नाश होता है। 
प्रथम प्रकारमें जंसे--रूपादि गुणों का आश्रय ( समवायीकारण ) द्रव्य होताहै, 
उसके नष्ट होने पर उसके उत्तरक्षण मेँ उसके रूपादिगरुण भी नष्ट हो जाते हैं । 
उदाह्रण।थं जंसे--“पट' के नष्ट हो जाने पर उसके “रूपादिगुणो" का भी नाश हो 
जातादहै। दुरे प्रकारमें रूपादिगुणों का आश्रय यथास्थित रहने पर भी उसके 
रूपादिगुणो के विरोधी गुणोंके उत्पन्न हो जानेसे पूवंके रूपादियुणोंका नाश 
हो जाता है । जसे--"वट' में उसके शश्यामरूपगुण' का विरोधी “रक्तरूपगुण' उत्पन्न 
होने पर उसके पूवंका श्यामरूपगुण' नष्टहो जातादहै। यहां पर रूपादिगुणोंका 
आश्रय “घट” विद्यमान है, तथापि उसमें विरोधी गुण के उत्पन्न हो जाने से उसका पूवं 
का श्यामल्प नष्ट हो जातादहै। यह कथन "पिरठरपाक' के सिद्धान्तानुसार ठीक दही 
है । किन्तु वैशेषिको के पीलुपाकव।द के अनुसार यहाँ समवाविकारण'के नाशसेही 
'घटगतरूप' गुण का नाश माना जा सकता है । शुणनाशः के सम्बन्ध में नेयायिकों 
के मत का खण्डन शारीरकभाष्य २।२।१२ मे आचायपादने कियादहै। 

( परमाणुसिद्धिः ) 

कि पुनः परमाणुसदुवे प्रमाणम्‌ ? 

उच्यते, यदिदं जालसुयंम रीचिस्थं सवंतः सूक्ष्मतम रज उपलम्यते तत्‌ 
स्वल्पपरिमाणद्रव्यारन्धं कायंद्रन्यत्वात्‌ घटवत्‌ । तच्च द्रव्यं कायमेव महद्‌- 
दरव्धारम्भकस्य कायंत्वनियमात्‌ \ तदेव दचणुकाख्यं द्रव्यं सिद्धम्‌ ! तदपि 
स्वत्पपरिमाणसमवायिकारणारन्धं कायंद्रव्यत्वाद्‌ घटवत्‌ 1 यस्तु हचणुकारम्भकः 
स एव परमाणुः । स चानारन्च एव । 

प्रन किम्पुनरिति। अच्छा तो पुनः "परमाणु" के अस्तित्व ( सत्ता ) मेंक्या 
प्रमाणदहै? 

उत्तर-उच्यत इति 1 बताते है-किवाड़ आदि के किसीच्िद्रमें से आती हई 
सूर्यकिरणों मे चारों ओर सूक्ष्मतम जो धूकिकिण दुष्टिगोचर होते ह, वे वसरेणु 
( व्यणुक ) कहकाते हैँ । उनका छठा ( षष्ठ ) भाग "परमाणु" होता है । तदिति । 
वह॒ शव्यणुक", स्वल्प परिमाणवाले द्रव्य ( तीन दचयणुकों ) से उत्पन्न हु है 
( प्रतिज्ञा ), क्योकि वह्‌ "कार्यद्रव्य' है ( हेतु), “वट” के समान ( उदाहरण ) ।- 
इस अनुमान से व्यणुकं ( त्रसरेणु ) रूप जो धूकिकिण ( रजःकण ) हैः उनके अवयव 
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रूप (दरयणुक' की सिद्धि होती है । तच्चेति । यह्‌ छोटे परिमाणवाका ( स्वल्पपरिमाण 
वाला ) शरग्य' भी कार्य" ही है) क्योकि एक नियम है कि “महद्‌ द्रव्य का आरम्भकं 
( समवायिकारण ) कायं द्रव्य" ही होता है ।' तदेवमिति । इस रीति से (दचणुक' संज्ञक 
"कार्यद्रव्य की सिद्धि की गई है। तदपीति । "वह्‌ ्वचणुक' भी स्वल्पपरिमाण वाले 
( अपने से छोटे परिमाण वाले ), समवायिकारण ( द्रव्य ) से बना हुजा ( उत्पन्न 
हा ) है ( परतिज्ञा ), क्योकिं वह कायंद्रन्य" है (हेतु ) जेसे--वट' ( उदाहरण ) ॥' 
यस्त्विति 1 जो उस ्रचणुक' का आरम्भक (कारण ) है, वही भरमाणु' है। वह्‌ 
( परमाणु ) किसी से उत्पन्न नहीं होता -है, अर्थात्‌ वह अनारग्ध ( नित्य } ही है । 
माधुरी 

"परमाणु" नित्य होने से परमाणुरूप पृथिवी; जक, तेज ओौर वायु को भी नित्य 
कहा जाता है । किन्तु "परमाणु" की "नित्यता" का विचार तो तभीदहो सकता है, जव 
"परमाणु" को प्रथमः किसी लक्षणया प्रमाणके द्वारा सिद्धकिया जाय । ¶रमाणु 
का “अस्तित्व किसी लक्षण या प्रमाण के द्वारा सिद्ध किये विना उसकी ‹नित्यता' का 
विचार करना संगतः नहीं कहा जा सकता । अतः परमाणु" का लक्षण प्रथमतः 
देखा जाय । परमाणु का लक्षण यह्‌ किया जा सकता है-'मनोभिन्नत्वे सति 
परमाणुत्वपरिमाणवान्‌ परमाणुः-अर्थात्‌ जो द्रव्य “मन' से भिन्न रहता हुआ 
समवायसम्बन्धः से परम-अणुत्व परिमाणवाला हो, उस ्रव्य' को परमाणु कहते हैँ । 
लक्षणसमन्वय इस प्रकार होगा- पृथिवी, जर, तेज, वायु, इन चारों के परमाणु “मनः 
से भिन्न है, तथा “समवायसम्बन्धः से "परम अणुत्व' परिमाण वाले भी है । अतः 
परमाणु का निर्मित लक्षण ठीक है। उक्त लक्षण को “पदकृत्य'केद्वारा भी परख 
ज्या जाय । उक्त लक्षण मे से “मनोभिन्नत्वे सति" इस सत्यन्त पद को हटा दे ओर 'पर- 
माणुत्वपरिमाणवान्‌ परमाणुः इतना ही लक्षण परमाणु" का करं तो “मन'मेंही उस 
छक्षण कौ अतिन्याप्ति होगी । क्योकिं मन" भी परमाणु के समान (परमअणुत्व परि- 
माणवाखा' ही है । अतः उस अतिव्याप्ति के निरासाथं (मनोभिक्नत्वे सति" यह सत्यन्त 
पद रखना आवश्यक है । तव मन" मे ही मन" का भेद रहना संभव न होने से “मनः 
मे अतिन्याप्ति नहीं हो पाती । अव लक्षण में से 'परम' पद को हटाकर “मनोभिन्नत्वे 
सति अणुत्वपरिमाणवान्‌ परमाणुः" इतना ही लक्षण करे तो कायंदरव्यरूप ्रचणुक' में 
लक्षण कौ अतिव्याप्ति होगी । क्योकि दो परमाणुं के संयोग से उत्पन्न हा जो 
द्यणुकःरूप कायं है, वह “मन' से भिन्न भी है तथा “अणुत्वपरिमाणवाला भी है । अतः 
उस अतिव्याप्ति के निरासाथं अणुत्व परिमाण” मेँ “परम विशेषण देना आवश्यक है 1 
तब ्वणुक में मध्यमअणुत्व' परिमाण रहने पर भी (रमअणुत्वपरिमाण' तो नहीं 
है । अतः द्ववणुक में परमाणुलक्षण की अतिव्याप्ति नहीं है । अब यदि 'मनोभिन्नत्वे 
सति परिमाणवान्‌ परमाणुः" इतना ही लक्षण करे, "परमाणुत्व" यह विशेषण न दें 
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तो "परमाणु भौर मन' इन दोनो को छोड़कर सभी द्रव्यो में परमाणुलक्षण की 
अतिव्याप्ति होगी, क्योकि “परिमाणः गुण, पृथिव्यादि द्रव्योंमें ही रहता है, ओौर 
पुथिव्यादि आठ द्रव्य 'मन' से भिन्न भी हैँ! अतः इस अतिव्याप्ति के निरसना्थं लक्षण 
मे परमअणुत्व' को “परिमाण का विशेषण वनाना ही चाहिये । तव पृथिव्यादि नौ 
द्रव्यो मे परिमाण के विद्यमान रहते हुए भी 'परमअणुत्वपरिम ण' केवल परमाणुः 
ओर मन" मेही रहता है । अन्य किसी द्रव्य मे वहु 'परम-अणुत्व' परिमाण नहीं 
रहता । अतः परमाणु्भिन्न द्रव्यो में लक्षण की अतिग्याप्ति नहींदहै। यदि लक्षणे 
'परमाणुत्वपरिमाणवान्‌' न कहकर केवर मनोर्भिन्नः परमाण: इतना ही कह तो 
परमाणु मनः से भिन्न द्रव्य-गुणादिक सभी पदार्थोमे लक्षण की अतिन्याप्तिहो 
जायगी । उस अतिव्याप्ति के निरासायथं लक्षण में 'परमाणुत्वपरिमाणवान्‌' कहना ही 
चाहिये । तव “परमाणुमन' से भिन्न अन्य कोई भी पदाथं “परमाणुत्वपरिमाणवालाः 
नहीं है । अतः द्रव्यादिक पदार्थो मे परमाणु लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं है । 

'लक्षण-प्रमाणाभ्यां हि वस्तुसिद्धिः" इस नियम के अनुसार परमाणु" पदाथं की 
सिद्धि लक्षणसेतो कर दी गई, अवदो अनुमानप्रमाणोंके द्वारा उसकी सिद्धिका 
प्रदशंन करते उन दो अनुमानोमें से प्रथम अनुमनिके द्वारा यह्‌ बतायादहै कि 
श्र्यणुक' के आरम्भक ( समवाधिकारण ) ्वयणुक' होते हँ गौर द्वितीय अनुमान के 
द्वारा यह्‌ वतायाहि किंजो ्रचण्‌क' के आरभक ( समवायिकारण ) होते है, वे 
ही परमाणु" कहकाते हँ । अनुमान प्रयोग का प्रकार किसी ्चरोखेसे प्रविष्ट होने 
वाले सूयंकिरणों में स्थित सूृक्ष्य रजःकणों को “यणुक' कहते हैँ । उसी को (त्रसरेणु या 
त्रुटि" भी कहते हँ । तत्‌ त्र्यणुकं अवयवजन्यं चाक्षुषद्रव्यत्वात्‌ घटवत्‌ श्यणुक' अपने 
अवयवो से उत्पन्न ( जन्य ) होता है, चाक्षुषद्रव्य होने से ( चक्षुरिन्द्रियजन्य प्रत्यक्षज्ञान 
का विषय ्रव्यषहोनेसे); (जो भी चाक्षुष द्रव्य होताहै, वह्‌ अवयवो से ही 
उत्पन्न होता है ।*-यह्‌ नियम है । जसे -"घट' “चाक्षुषद्रव्य' है, इसल्यि वह्‌ “कपारू" 
रूप अवयवो से जन्य ( उत्पन्न ) भी दहै। उसी तरह श्यणुक' भी चाक्षुषद्रव्य है। 
इसल््यि वह॒ ( व्यणुक ) भी अवयवो से अवश्य ही जन्य होगा। उस श्र्यणुक' के 
अवयव 'द्चणुक' ही होते है, क्योंकि परस्पर संयुक्त हुए (तीन इयणुकों से ही च्यणुक 
रूप कायं की उत्पत्ति होती है । इसल्यि तीन दइयणुक उस श्यणुक रूप कायंके 
आरंभक अवयव कहे जाते हैँ । इस अनुमान से ्रयणुक" की सिद्धि कौ गईहै। 

उक्त अनुमानप्रयोग में प्रयुक्त हेतु "चाक्षुषद्रग्यत्वात्‌ के बजाय केवर ्रन्यत्वात्‌ 
कोही हेतु" रखे तो वह्‌ ्रव्यत्वात्‌" हेतु, आकाशादि नित्यद्रव्यों मे भी रहनेसे 
“व्यभिचारी' हो जाता है । क्योकिं आकाश, काल, आत्मा, मन, परमाणु- इन नित्य- 
द्रव्यो मे अवयवजन्यत्वरूप "साध्य" तो है नरी, किन्तु द्रव्यत्वरूप हेतु उनमें भी है । 
अतः अवयवजन्यत्वरूप साध्य के अभाववाल्ते उन आकाशादि नित्यद्रव्यो में द्रव्यत्व" रूप 
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हेतु के रहने से ( वृत्ति होने से ) वह हेतु ( द्रव्यत्व हेतु) व्यभिचारीहो गयादहै। 
उस व्यभिचारदोष के निरसत्नाथं द्रव्यत्वात्‌" हेतु मे “चाक्षुष' विशेषण अवश्य देना 
चाहिये । उसके देने पर “आकाशादि द्रव्यो मे महत्त्वसमानाधिक रण-उद्‌भरूत "रूप" के 
न रहने ( अभाव ) से "चाक्षुषत्व' तो है नहीं । इसल्यि आकाशादि नित्य द्रव्यो में हेतु, 
का व्यभिचार भी नहीं है! अब यदि "चाक्षुषत्वात्‌" इतने को ही हेतु" करे ओौर 
'द्रव्य' पद न रखे तो चाक्षुषनज्ञान ( प्रत्यक्षज्ञान ) के विषय होनेवाले शगुण-कर्मादि 
पदार्थो मे "हेतु" का व्यभिचार होगा, क्योंकि शगुणकर्मादिकों में (अवयवजन्यत्व 
रूप साध्य तो है नहीं, किन्तु "चाक्षुषत्व' रूप हेतु, उन गुणकर्मादिकोमे भी 
विद्यमान है! उस कारण “अवयवजन्यत्व' रूप साध्य के अभव वाले ( साध्या- 
भावाधिकरण ) उन “गुण-कर्मादिको' मे "चाक्षुषत्व' हेतु कं रहने से ( वृत्ति होने से) 
वह्‌ ( चाक्षुषत्व ) हेतु व्यभिचारी हो गयाहै। उस व्यभिचारदोष के निरासाथं 
“चाक्षुषत्वात्‌' हेतु के साथ श्रव्य' पद भी कहा गया है--यानि "चाक्षुषद्रव्यत्वात्‌" इतने 
को हेतु" वनाया गय है । तब गुण-कर्मादिकों मे चाक्षुषत्वं रहने पर भी 'द्रव्यत्व' तो 
है नहीं । इस कारण गुण-कर्मादिकों मे "हेतु" ( चा्षुषद्रव्यत्वात्‌ ) का व्यभिचार नहीं 
है । इस रीति से अनुमान प्रमाणके द्वारा श्वणुक' के अवयव' सिद्ध किये गये हँ अर्थात्‌ 
श्यणुक' को सावयव सिद्ध कियागयारहै। त्यणुक के अवयवोंकोही द्वयणुक" कहु 
जाता है । क्योकि परस्पर संयुक्त "तीन द्यणुको'से ही श्र्यणुक'कायं की उत्पत्ति 
होती है । एवंच ^तीन दचणुक' ही “व्यणुककाय' के आरभक अवयव हैँ । इसप्रकार 
दयणुकः की सिद्धि करलेनेके पश्चात्‌ पुनः दूसरा अनुमान करना होगा, जिससे 
द्वयणुक' के भौ अवयव सिद्ध किये जायंगे। अनुमानप्रयोग इस प्रकार होगा-स 
द्रयणुकः अवयवजन्यः महदारम्भकत्वात्‌ कपाक्वत्‌- अर्थात्‌ वह॒ दरयणुक भी अपने 
भवयवों से उत्पन्न ( जन्य ) होता है, महत््वपरिमाणवाले “्यशृकद्रव्यः का आरम्भक 
( उत्पादक-~जनक ) होने से। “जो भी द्रव्य "महृत्त्वपरिमाणवाले द्रव्य का आरंभक होता 
है, “वह द्रव्यः अपने अवयवोंसे जन्य ही हुआ करता है'--यह नियम है। जैसे- 
कपाल रूप द्रव्य महत्त्वपरिमाणवाले “घट द्रव्य का आरम्भक है, इसलिये वह्‌ "कपाल 
द्रव्य (कपालिकारूप अवयवोंसे जन्य ही रहतादहै। वैसे ही महत्त्वपरिमाणवाले 
श्यणुकद्रव्य' कौ आरभकता उन "द्चणुको' मे भीटहै। अतः वे ्चणुकः भी अपने 
अवयवो से अवश्य ही जन्य होगे । इसप्रकार अनुमानप्रमाण के दवारा ्यणुक'के भी : 
अवयवो कौ सिद्धि कौ जाती है 1 एवंच ्चणुक' के आरंभक्‌ अवयवो को ही (परमाणु 
कहा जाता है । क्योकि परस्पर सयुक्त हए “दो परमाणुओं' से ही "द्रचणुक" कायं 
की उत्पत्ति होती है। इसकारण दो परमाणु" ही (दचणुक' के आरंभक अवयव है । 
ओर “वे परमाणु किती अवयव" से जन्य नहीं होते है । अवः वे परमाणु" अजन्य ही 
( नित्यही) है। 
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ननु कायद्रन्यारम्भकस्य कायद्रव्यत्वाव्यभिचारात्‌ तस्य कथमनारन्धत्वम्‌ ? 

उच्यते, अनन्तका्यपरम्परादोषप्रसङ्कात्‌ ! तथा च सत्यनन्तद्रग्यारन्धत्वा- 
विक्ञोषेण मेरुस्षंपयोरपि तुल्यपरिमाणत्वप्रसङ्खः। तस्मादनारन्ध एव 
परमाणुः । 

प्रन--नन्विति । कायं ( अनित्य } द्रव्य के आरम्भक ( कारण ) का "कायंद्रव्य' 
होना निश्चित दहै, उसमे कभी व्यभिचार नहीं होता है। अतः अनित्य द्रव्यके 
( द्रचणुक कै ) उत्पादक ( आरनक ) उस परमाणु" का अनारग्धत्व ( नित्यत्व ) कंसे 
हो सकतादटै? 

उत्तर-उच्यत इति । उत्तर देते ह--परम!णु" को अनित्य ( कायंद्रव्य ) 
कह्ने पर “अनन्त कायं-परम्परा' का दोष प्रसक्त होता दहै। तया चेति। अभिप्राय 
यह है किं यदि परमाणु'का भी कारण' मना जाय तो पुनः उसके "कारणः का 
भी (कारण, पुनः उसका भी (कारण, पुनः उसका भी कारण'-इस प्रकार अनन्त 
"कारणों" ओर अनन्त कार्यो की परम्परा चती जायगी, जिसका कहीं भी विराम 
नहींहो सकेगा । ओर ेसा होने पर सुमेरु पवत आर सरसोका दाना-दोनोंके 
अनन्त अवयवो से उत्पन्न होने में दोनों की समानता होगी । जिससे सुमेदपवंत ओर 
सरसोंके दानेका परिमाण तुल्य ( समान ) होने लगेगा । क्योकि सुमेरुपर्वत केभी 
अनन्त ( असंख्य ) अवयव रहै, ओर सषंप ( सरसो )केदनेके भी अनन्त अवयव दै। 
इसच्यि जव दोनों ही अनन्त अवयवो से उत्पन्न (वने } है, तो दोनो का परिमाण भी 
समान मानना ही होगा 1 किन्तु वैता मनना, युक्ति-विरुड है 1 इसच्यि (रमाण 
अनारव्ध ( नित्य ) हीदहै। 

माधुरी 

शंका--अनुमानप्रमाण के वल पर वणु" कायं मे जसे *अवयव-जन्यत्व' सिद्ध 
कियाहै, वैसे ही अनुमान के द्वारा उन परमाणुओ' में भी “अवयवजन्यत्व' क्यों नहीं 
सिद्ध करते ह ? परमाणुओं में भी “अवयवजन्यत्व' सिद्ध करने के चयि हम यह्‌ अनुमान 
प्रयोग कर सकते ई-“परमाणुः अवयवजन्यः, कायंद्रव्यसमवायित्वात्‌ कपाल्वत्‌-- 
अर्थात्‌ "परमाणु" भी अपने अवयवो से जन्य होता दहै, ्चणगुकरूप कायंद्रव्य का 
समवायिकारण होनेसे। “जो-जो द्रन्य, कायंद्रव्य का समवायिकारण होतादहै, वह्‌ 
द्रव्य, अपने अवयवो से जन्य ही हुभा करता है--यह्‌ नियम है । जेसे-- कपाल, 'वट- 
रूप" कारयंद्रव्य का समवायिकारण होने से कपालिकारूप अवयवों' के वारा जन्य होता 
है, वैसे ही परमण्णु' भी ्चणुक' रूप कायंद्रव्य का समवापधिकारण होने से किसी 
अवयवसे अवश्य ही जन्य होना चाहिये। इस रीति से अनुमान के वर पर 
'परमाणुओं' मे भी "अवयव-जन्यत्व" सिद्ध किया जा सकता है । अतः परमाणुओं' को 
“अवयव जन्य" न कहना उचित नहीं है 1 
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समा०- प्रदशित अनुमान के ब पर परमाणुओं' मेँ यदि अवयवजन्यत्व' माना 
जायगा तो परमाणुओं" के आरम्भक “अवयवो में भी "परमाणुरूपः कायंद्रव्यका 
'समवाधिकारणत्व' होने से परमाणुओं' मे अवयवजन्यत्व ही सिद्ध होगा । फिर उन 
अवयवो" मेँ भी उसके "अवयव" समवायिकारणं होने से अवयवजन्यत्व' ही सिद्ध होगा । 
इस प्रकार विरामरहित “अवयवधारा" मानने पर अनवस्था" दोष होगा 1 उस अनवस्था 
दोष के निरासाथं दूर जाकर किसी न किसी अवयव" को “अवयवजन्य' कहना 
छोडना ही पड़ेगा । तब भी उस “अजन्य अवयव" मे उस "कायंद्रव्य' का समवायित्व" 
रूप हेतु व्यभिचारी कहर येगा 1 अतः इतनी दुरजा कर विराम करने की अपेक्षा 
"परमाणु" को हो जन्य न कहकर ( अजन्य कहकर ) विराम क्यों नहीं किया जाय ? 
जिससे अनवस्था" दोष नहीं हो पायेगा । 
भरन-'बीजाङ्कर' की धारा मे अनवस्था" को जसे दोषावह नहीं माना जाता, 
अथवा 'अदुष्ट-शरीर' की धारा माननेमे अनवस्थाको जसे दोषावह नहीं माना 
जाता, वसे ही 'परमाणुंओं' की विरामरहित अवयवधारा माननेमे भी “अनवस्था 
को दोषावह नहीं कहना चाहिये । 
समा०-जो अनवस्था", किसी प्रत्यक्षादि प्रमाणं से सिद्ध रहती है उसे दोषावह 
नहीं समञ्ा जाता । ओर जिस अनवस्था" में कोई प्रमाण नहीं रहता उस अनवस्था 
को तो दोषावह ही माना जाता है । बीज-अकुरों की अनवस्था में श्रत्यक्षप्रमाण' है, 
उसी तरह “अदृष्ट-शरीर' की अनवस्था मे “शास्व्र' प्रमाण है उस तरह "परमाणृ्ओंः 
के अवयवो कौ अनवस्थामं कोई प्रमाण नहीं है, प्रत्युत भ्रत्यक्षप्रमाण का "विरोधः 
ही है। वह "विरोध! ही उस अनवस्था" का बाधक है वह्‌ विरोध इस प्रकार है- 
अनवस्था को स्वीकार करने पर “सुमेरु पव॑त” का ओर सरसों ( सषंप ) के दनेका 
परिमाण एक-सा ( समान-तुल्य ) ही होने ल्गेगा क्योकि द्रव्यनिष्ठ परिमाण के 
“उत्कषं' तथा “अपकषं' का प्रयोजक उस द्रव्य के आरम्भक अवयवों की संख्या ही 
होती है । एवं च न्यून संख्या वाले अवयवो से उत्पन्न ( आरब्ध ) द्रव्य" अपङ्कष्ट 
परिमाणवा कहकाता है, ओर अधिकसंख्यावाले अवयवो से आरब्ध "रव्य" उत्कृष्ट 
परिमाणवाखा कहलाता है । किन्तु अवयवो की अनवस्था मान लेने पर उत्कषापकषं- 
भ्रयोजक अवयवो को अधिक-न्यूनसंख्या का सम्भव नहीं हो सकता । क्योकि जेसे-- 
सुमेरुपवंत असंख्यात अवयवो से आरज्धरहै, वैसे ही सरसों (सर्षप )कादाना भी 
असंख्यात अवयवो से आर्ध है। इसि सुमेरुपवंत का तथा सर्षप के दाने का 
परिमाण तुल्य होना चाहिये । किन्तु दोनो को तुल्य समञ्लना तो प्रत्यक्षप्रमाण के 
विरुद्ध ही कहकायगा । ओर सुमेरुपर्वंत के अवयवो की धारा तथा सषंप के अवयवो 
की धाराको यदि भरमाणु" तकही स्वीकार करते है ( परमाणु के आगे उसकी 
अवयव धारा को नहीं मानते हँ ) तो मेख-सषंप की (तुल्यता' का दोष प्रसक्त नहीं हो 
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सकेगा । क्योकि सषंप' का दाना न्धूनसंख्यावाले अवयवो से आरब्ध है, गौर 'सुमेख- 
पवंत' अर्धिकसंख्यावाले अवयवो से आरव्ध है । इसि 'सर्षंप' के दाने का अपकषं है 
ओर 'सुमेर' के अवयवों का उत्कषं है 1 अत एव दोनों मँ “अन्तर” सर्वंजनप्रत्यक्ष- 
सिद्ध है । अतः "परमाणु" अनार्ध ( नित्य ) ही है। 

( दवयण॒कादीनामवयवनियमः } 


हचणुकं तु द्वाभ्यामेव परमाणुम्यामारम्यते ! एकस्यानारम्भकत्वात्‌, 
ज्यादिकल्पनायां प्रमाणाभावात्‌ । ज्यणुकं तु त्रिभिरेव हचयणुकैरारम्यते ! एकस्या- 
नारम्भकत्वात्‌ । दाम्यामारम्मे कायंगुणमहच्वानुपपत्तिप्रसङ्धात्‌ । कायं हि महच्वं 
कारणमहत्त्वाद्रा कारणबहूत्वाद्रा ! तत्र प्रथमस्यासम्भवाच्चरममेषितव्यम । न 
च चतुरादिकल्पनायां प्रमाणमस्ति भिरेव महत्त्वारम्भोपपत्तेरिति । 

हयणुकमिति । ्वचणुक' तो "दो परमाणुओं' से उत्पन्न होता है, एक "परमाणु" के 
अनारम्भक होने से 1 जब किदो परमाणुं" से ही “द्रयणुक' की उत्पत्ति का होना 
संभव है। तव तीन-चार आदि की कल्पना करने में कोई प्रमाण नहीं है । अतः शदो 
परमाणुओं' से ही ्वयणुक' की उत्पत्ति होती है । उयणुकमिति। ओौर श्र्यणुक" तो 
तीन दचयणुको' से ही पदा होता है । क्योकि “एक द्रचणुक" आरम्भक नहीं होता है । 
ह पभ्यामिति 1 यदि "दो द्ववणुकों" से श्यणुक" की उत्पत्ति ( आरम्भ ) करहु, तो कायं- 
( त्र्यणुकं ) में "महत्त्व" ( महत्‌ परिमाण ) नहीं हो सकेगा 1 अर्थात्‌ शन्यणुक' रूप कायं 
मे महत्‌ परिमाण" की उपपत्ति नहीं हो सकेगी । कायं हीति । क्योकि कारणः के 
महत्त्व से अथवा (कारण' के बहूतन से ही "काय" मे महत्त्व" ( महत्‌ परिमाण ) या 
बहुत्व हुआ करता है 1 अर्थात्‌ काय" के महत्‌-परिमाण फी उत्पत्तिमें दो ही कारण 
हआ करते हैँ । तत्रेति । उनमें से श्यणुक' में महत्‌-परिमाण की उत्पत्ति के व्यि 
श्रथमकारण' ( कारणगतमहत्त्व ) का संभव नहीं है । क्योकि व्यणुक' के कारणभ्रूत 
दवचणुक' मे 'महत्‌-परिमाण' है ही नहीं । उसका ( दचणुकं का } परिमाण तो अणु 
माना गयाहै। इसल्यि अन्तिमि (चरम) कारण ( कारणगत बहुत्व)कोदही 
“त्यणुक' के “महत्‌ परिमाण" का उत्पादक स्वीकार करना चाहिये । वह “बहुत्व तीत" 
संख्या में उपपन्न हो जाता है। इसच्यि उससे अधिक चार आदि" को कारण मानने 
की कल्पना भें कोई प्रमाण नहीं है । तीन धचणुको' से ही श्यणुक' के महत्त्व की 
उपपत्ति हो जाने से तीन से अधिक या न्यून इयणुकों को श््यणुक' का कारण कहना 
ठीक नहीं है । अतः तीन दचणुक" ही शव्यणुंकोत्पत्ति' मे कारण होते है । 

माधुरी 

प्रन- परमाणू की सत्ता ओर उसकी नित्यता को पहिले बता चुके है 1 अव यह्‌ 

विचार प्रस्तुत किया जा रहा है करि दो परमाणुमो' से ही (्धणुक" गौर (तीन 
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दथणुको' से ही ¶्यणुक' क्यों बनता है ? “एक परमाणु" से अथवा तीन परमोणुओं 
से !दवचणुक की उत्पत्ति क्यों नहींहोती? वेसेही दो द्व्यणुकं से अथवा “चार 
द््णुको' से "एक उयणुक' की उत्पत्ति क्यो नहीं होती है ? तीन ही हचणकों से "एकं 
व्यणुक की उत्पत्ति क्यो वताई जा रही हैः? 
उत्तर-"एक परमाण" से तो कोई भी कायं" उत्पन्न नहीं होता! अौर जव 
दो परमाणुओं' से द्रयणुक' बन सकता है, तो तीन परमाणुओं कौ अपेक्षा क्योंकी 
जाय ? यदि शदो परमाणुर्ओं से हथयणुक की उत्पत्ति न मानी जाय तो कहना होगा 
किं एक परमाणु" से या तीन परम।णुओ' से या उससे भी अधिक परमाणुभो'से 
(द्रचणुक" की उत्पत्ति होती है । 
किन्तु यह्‌ कहना ठीक नहीं होगा, क्योकि ऊपर कह चुके हैँ किं “एक परमाणु" 
तो किसी कायंका आरभक्‌ ( उत्पादक ) नहीं हो सकता, क्योकि यदि एकही 
परमाणु" अपने कायं" के उत्पादन मे समथं रहे तो कायं" की उत्पत्ति सवंदा ही होती 
रहेगी, क्योकि परमाणु" तो नित्य है, ओर उसे किसी अन्य की अपेक्षाभीन होगी । 
तब कायं' को नित्य भौ कहना होगा, किन्तु "कायं" को "नित्य" कहना तों वदतोव्याघात 
है 1 क्योकि एक ओर "कायं" कहना ओर दूसरी ओर उसे नित्य" बताना, यह्‌ नितान्त 
विर है । इसच्यि “एक परमाणु" को किसी कायं" का आरंभक ( उत्पादक ) नहीं 
कह सकते । अतः दो परमाणुओं' से ही द्रघण्‌क' वनता है। क्योकि तीनया 
` उससे अधिक परमाणुओं से द्वयणुक की उत्पत्ति में कोई प्रमाण नहींहै। इसी प्रकार 
"तीन इचगुको' से ही शन्यणुक' की उत्पत्ति होती है । "एक द्रधणुक' से या “दो द्रचणुक' | 
से अथवा चार्पांच आदि दचणुको' से ^न्यणुक' कौ उत्पत्ति को मानना ठीक नहीं है । 
क्योकि ऊपर कह चुके हँ किं “एकं कारण किसी कायं का उत्पादक नहीं होता है । 
इसख्यि “एक दयणुक' से व्यणुक कायं की उत्पत्ति नहीं हो सकती । “दो द्रचणुकों से 
यदि न्यणुक' की उत्पत्ति कह तो श्यणुक' मेँ महत्‌ परिमाण की उत्पत्ति नहीं हो 
सकेगी । क्योकि “महत्परिमाण' की उत्पत्ति में दो ही कारण होते है--एक तो "कारण- 
गतमहत्त्व ओर दुसरा कारणगत वहुत्व" 1 अर्थात्‌ किसी "काये" मे "महत्परिमाण' तभी ` 
पदा हो सकता है, जव उसके “कारण मेँ “महत्‌ परिमाण" हो अथवा उसके "कारणः में 
“बहत्वसंख्या' हो अर्थात्‌ "दो" से अधिक कारण हों । इनके अतिरिक्त कार्यं" में महत्‌- ¦ 
परिमाण" कौ उत्पत्ति मे ओौर कोई कारण नहीं है । ^त्यणुक" का परिमाण तो “महत्‌- 
परिमाण है । यह्‌ “महतुपरिमाण' तभी उत्पन्न हो सकता है, जव शव्यणुक' के कारण , 
भूत (्वयणुक' में 'महतुपरिमाण' हो अथवा उसमे “बहुत्वसंख्या' हो । किन्तु ^्यणुक' | 
के कारणभूत ्रयणुक' का परिमाण तो “अणुपरिमाण' माना जाता है । इसल्ियि उसमें , 
महत्‌परिमाण' तो रहता नहीं है 1 अतः श्यणुक' के " महत्‌परिमाणः' का कारण (कारण- 
गत महत्त्व तो कह नहीं सकते 1 तव दूसरा कारण अर्थात्‌ कारणवबहत्व-संख्या' को ही | 
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द्चणुक' के (महतुपरिमाण' का कारण मानना ही होगा । इस 'वहूत्वसंख्या' को कम 
से कम 'तीन' कौ अपेक्षा होती है । इसल्यि दो इथणुकों" से तो “व्यणुक की उत्पत्ति 
हो नहीं सकती । अतएव "वहुत्वसंख्यावाले' तीन इचणुकों से ही “व्यणुक' कायं की 
उत्पत्ति का स्वीकार करना चाहिये । आर जव "बहुत्वसंख्या", "कपिञ्जलः न्याय 
से ^तीन में उपपन्न हो जाती है, तव उससे अधिक चचार या पांच दइयणुकों को 
त्यणुक' कौ उत्पत्ति में कारण मानने की आवश्यकता ही नहीं रहती 1 इसच्यि तीन 
दचणुको' से ही श्यणुक” की उत्पत्ति मानी जाती है । 

शंका--जव कि श्यणुक' कायं का .महतुपरिमाण' है, तो उसके कारणभ्रुत 
दयणुक" के परिमाण को भी 'महत्परिमाण' क्यों नहीं कहते ? “दधणुक' के महत्‌ 
परिमाण कौ उत्पत्ति के ज्यि परमाणु" का भी “महत्‌परिमाणःक्योंन माना च्या 
जाय ? क्योकिं जो द्रव्य" सावयवद्रव्य से उत्पन्न होता है, वहु “महत्परिमाणवाला 
ही होता है। जंस्े--श्र्यणुकद्रव्य!, ्चणुकरूप' सावयवद्रव्य से आर्ध ( उत्पन्न ) 
होता ह । इसीलियि श्यणुक" को महत्त्वपरिमाणवाला भी कहा जाता है । उसी प्रकार 
अवयवों के अनवस्थापक्ष मे “परमाणु भी सावयवद्रव्य से ही आरज्ध हो सकता है । 
उस कारण परमाणु भी श्यणुक" के समान ही 'महत्परिमाण' वाका हो सकता है । 

समा०- किन्तु इस प्रकार “परमाणु" को ओौर ्रवणुक' को महत्परिमाणवाला 
कहना युक्तिविरुद्ध होगा, क्योकि “परमाणुओं" में महत्परिमाण का स्वीकार करने पर 
उन भपरमाणुओं का शत्यणुक" के समान चाक्षुषप्रत्यक्न होना चाहिये, किन्तु उनका 
चाक्षुषप्रत्यक्ष अज तक किसी को भी नहीं हआ है1 “अवयवो का अनवस्थापक्ष 
स्वीकायं नहीं है । मेरु, सषंप, घट, पट आदि जितने भी “अवयवी द्रव्य है, उनके 
अवयवोंकीधारा का कहींतो विराम कहना दही होगा 1 एेसी स्थिति मे उस अवयव- 
धारा का जहाँ भी विराम होगा, उसी को हम “परमाणु' कहते ह । 

हंका- तथपि विराम के आश्रयरूप “परमाणुओं' की नित्यतामें तो कोई 
प्रमाण नहीं है । तव "परमाणु" को नित्य क्यो कहा जारहादहै? 

समा०-अवयवधारा के विश्राम।वधिभ्रूत "परमाणु" को अनित्य मानने पर असम- 
वेत भावकार्य' की उत्पत्ति माननी होगी । अर्थात्‌ 'परमाणुरूपभावकाय' की मवायि- 
कारण" के विना ही उत्पत्ति माननी होगी। किन्तु भावकायं की अकारण उत्पत्ति 
कहना अत्यन्त असंगत है । क्योकि जो “भावकायं' होता है, वहं 'समवायिकारण, 
असमवायिकारण ओर निमित्तकारण"इन तीन कारणो से ही होता है। (समवायि- 
करणः के विना कोई भी “भावकायं' उत्पन्न नहीं हुआ करता । 

हंका--श्रध्वंसाभाव' रूप कायं तो 'समवायिकारण' तथा “अस्मवाविकारणः 
के विना ही केवर एक “निमित्तकारण' मात्र से ही उत्पन्न होता है। तब आप कंसे 
कह रहे हँ कि "तीन कारणों" के बिना कोई कायं" उत्पन्न नहीं होता है । 

२३ त° 








३५४ तकभाषा [ आकाशनिरूपण 


समा०-हम “अभाव कार्य" के विषय में नहीं कह रहे हैँ । हम. तो भावकाये' के 
बारेमे बतारहेहै किं कोई भी “भावकायं जब उत्पन्न होता दै, तव वह तीन 
करणो" से ही पैदा होता है। अतः "परमाणु" भी भावरूप हैँ । यदि उन परम।णुजोः 
को अनित्य कहते है तो समवायिकारणः' के विना ही उस (परमाणु रूप भावकायं की 
उत्पत्ति म।ननी होगी । ओर यदि इस “असमवेत भावकायं की उत्पत्ति" के दोष से 
बचने के ल्य उन परमाणुं को ्वचणुको' के समान किसी "अवयव" से जन्य कहते 
है तो मेस-सरष॑पतुल्यता का दोष उपस्थित होता है । किन्तु परमाणुओं' को नित्य मान 
लेने पर उक्त दोनों दोषों की प्राप्ति नहींहो पातीहै। अतः परम।णुओं' को नित्य 
मान लेन ही उचित हे । 


शंका-परमाणुओं को नित्य मान लेने पर भी उनके परमअणुत्व' परिमाणमेतो 
कोई प्रमाण नहीं है । अतः उन्हें परमाणुपरिमाण' वाला कहना ठीक नहीं है । 

समा०-जेसे “महत्वपरिणाम' क तारम्य, आकाशादि विभुद्रव्य मे पर्यवसित 
( विश्रान्त- विरत ) होतादहै। वसे ही “अणुत्वपरिमाण' के तारतम्य का भी कहीं 
प्येवसान तो कहना ही होगा । अतः उस तारतम्य का विश्राम "रमाणुओं'मेही 
होता है । इसल्ि परमाणुजं' का ^परमअणुत्व परिमाण' कहा जाता है । 

परमाणुओं का अस्तित्व जैसे अनुमान प्रमाणसे सिद्धहोतारहै, वसे ही उनके 
अस्तित्व में शास्त्रप्रमाण भीदहै। तथाहि-जाल्रु्यमरीचिस्थं यत्सुक्ष्मं दुश्यते रजः । 
तस्य षष्ठतमो भागः परमाणुः स उच्यते ॥' तथा-“यस्मान्नाल्पतरोऽस्ति यः परमो- 
ल्पस्तत्र निवतते । यतश्च नाल्पोयोऽस्ति तं परमाणुं प्रचक्ष्महे ॥ चरमः सदिश्चेषाणामने- 
कोऽषंयुतः सदा । परमाणुः स विज्ञेयो नुणामकष्यश्रमो यतः ॥1* इत्यादि अनेक प्रमाण 
उसके अस्तित्व मे उपलब्ध हो सकते हैँ । एवं च “लक्षण-प्रमाणाभ्यां वस्तुसिद्धिः" के 
अनुसार परमाणुः पदाथं कौ सिद्धि, कक्षणसे भी तथा प्रमाणसेभीहो रहीहै। 
अतः परमाणु" का अस्तित्व निव धि सिद्ध होता है। 

लास शम्‌ । शब्द-संख्या-परिमाण-पुथकूत्व-संयोग-विभागवत्‌ । 
एक विभु नित्यक्न ! शन्दलिद्धकव्च 1 

शन्दलिङ्ककत्वमस्य कथं ? 

परिहेषात्‌ । श्रसक्तप्रतिषेधेऽन्यत्राप्रसङ्कात्‌ परिशिष्यमाणे सम्प्रत्ययः 
परिषहोषः' । 

तथाहि श्ब्दस्तावद्‌ विशेषगुणः सामान्यवत्त्वे सत्यस्मदादिबाह्येन्रियग्राह्य- 
त्वाद्‌ रूपादिवत्‌ । गणश्च गण्याधित एव । न चास्य पथिव्यादिचतुष्टयभात्मा च 
गुणी भवितुमर्हति, भोतनग्राह्यत्वाच्छब्दस्य । ये हि पुथिव्यादीनां गुणानते 
शरोत्रेदियेण गृह्यन्ते, यथा रूपादयः, शब्दस्तु श्रोत्रेण गह्यते ।! न दिक्कारमनसां 


आकाशनिरूपण ] अथंनिरूपणम्‌ २५५ 


गुणो वि्ोषगुणत्वात्‌ । अत एम्योऽष्टभ्योऽतिरिक्त ङाब्दगुणी एषितव्यः, स 
एवाकाड्ा इति । 


स चको, भेदे प्रमाणाभावात्‌ । एकत्वेनेवोपपत्तेः। एकत्वाच्चाकाडात्वं 
नाम सामान्यमाकाशे न विद्यते सामान्यस्यानेकवृत्तित्वात्‌-विभ्‌ चाकाम्‌ परम- 
महत्परिमाणवदित्यथंः ! सर्वत्र तत्कार्योपङब्धेः । अतएव विभ॒त्वाल्लित्यमिति । 


( ५ ) आकाशनिरूपण- 


शब्दगुणकमिति । शब्दगुणवाला (आकाश' है । वह ( १) शब्द, ( २ ) संख्या, 
(३ ) परिमाण, (४) पृथक्त्व, (५) संयोग, ओर (६) विभाग~इन छह 
गुणों वाला है । वह एक, नित्य ओर विभु है। गौर शब्दरूप लिङ्ग से ( अनुमान के 
दारा ) उसकी सिद्धि होतीदटै। अर्थात्‌ “अकाश, णब्दलिङ्खक टै, यानी आकाश 
का अनुमापक "शब्द" है । 

प्रश्न-शन्दलिङ्घकत्वमिति । इस आकाश का “शब्दलिङ्गकत्व" कंसे है ? अर्थात्‌ 
"शब्द" उसका अनुमापक कंसे होता है ? 

उत्तर-परिशेषादिति । परिञेषब अनुमान से उसका “शब्दक्िङ्गकत्व' जाना जाता 
है । प्रसक्तंति । “परिशेष अनुमान उसे कहते “जहां प्राप्त हृए पदार्थो का 
निषेध हो जाने पर अन्य किसी पदाथंकी प्राप्तिन होनेसे जो पदाथं वच ( शेष ) रहे, 
उसमें जो सम्प्रत्यय ( प्रतीति ) अर्थात्‌ अनुमिति कर लेना-यही परिशेष” अनुमान 
कहलाता है । यही “परिज्ेषानुमान' का लक्षण है । 

तथाहीति । उक्त परिशेषानुमानलक्षण का “लक्ष्यः मे समन्वय कर रहे रहै 
विशेष गुण है ( प्रतिज्ञा ), क्योकि वह्‌, सामान्य ( जाति ) से युक्त होकर हमारी 
वाह्य एकमात्र श्रोत्रेन्रिय से ग्राह्य है (देतु), जसे रूप आदि (उदा० )। 
इस अनुमान से शब्द" मे गुणत्व" को सिद्ध किया गयाहै। ओर जो गुण! होता 
है, वह्‌ गुणी" के अश्रित ही रहता है! नचेति। शृधिवी, जक, तेज ओर वाथु 
ये चार तया “आत्मा--इसके ८ शब्द के ) आश्रय ( गुणीद्रव्य ` नहीं हो सकते, 
क्योकि “शब्द' का श्रोत्रेन्द्िय से ग्रहण किया जाता है । पृथिवी, जक, तेज भौर वायु 
तथा आत्मा-इन पाचों के विशेष गणो मे से किसी का भी शश्रोतरेन्द्रिय" से ग्रहण नहीं 
किया जाता है । जैसे “रूप आदि गण है, उनका श्रोत्र" से ग्रहण नहीं होता है । 
किन्तु "शब्द" का ग्रहण तो श्रोत्र" से हुआ करता है 1 इससे यह स्पष्ट होता है कि 
“शब्द, पूर्वोक्त “पृथिवी आदि चार ओर आत्मा"--इन पाचों का गुण" नहीं है 1 तथा 
श्रोत्रग्राह्य “शब्द, “दिक्‌, काल, मन'--इन तीनों का भी "गुण" नहीं है, क्योकि “शब्द 
तो विशेष गुण है । दिक्‌, काल ओर मन-इन तीनों मे कोई “विशेष गुणः नहीं रहा 
करता, अपितु “सामान्यगुण' रहते हैँ । इसल्यि वह ( शब्द ), इन तीनों का भी “गृण 
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नहीं है । अतः इन आटों से अतिरिक्त कोई “गुणी द्रव्य”, उसके ( शब्द कै ) लि होना 
ही चाहिये, क्योकि गुण होने के नाते उसे अपने आश्रय कौ आवश्यकता है, विना 
आश्रय के वह ( गुण ) कभी रह नहीं सकता । एवं च परिशेषात्‌ नवद्रव्यों मे से एक 
"आकाशः द्रव्य ही बचा रहता है, जो इसके ( शब्द के ) आश्रय होने योग्य है। 
निष्कषं यह हआ किं “शब्द' का जो आश्चय है, वही (आकाश है । 

स चेति । वह॒ ( आकाश ) 'एक' है, क्योकि उसके अनेक होने मेँ कोई प्रमाण 
नहीं है । अर्थात्‌ भेदसाधक प्रमाण के अभावमे उसे (आकाशको) एकदहीमाना 
जाता है, अनेक नहीं । उसे एक मानना युक्तियुक्त भौ है। एकत्वादिति । उसके 
'एक' होने से ही उसमे ( आकाश में ) “आकाशत्व' नाम का 'सामान्य' ( जाति ) भी 
नहीं रहता है । क्योकि "सामान्य" ( जाति ) तो “अनेक में रहने वाका धमं है । वह्‌ 
कभी भी 'एकव्यक्ति' मे नहीं रहता है । ओर वह॒ ( आकाश ) "विभु" ( व्यापक ) है 
मर्थात्‌ उसका "परममहत्परिमाण' है । क्योकि उसका कायं स्वंत्र॒ उपलरन्ध होत। है। 
दूसीलियि उसे "विभु" कहा गया है, ओौर "विभु" होने से वहं "नित्यः भी है । 

माधुरी 

'आकाश' का लक्षण 'शब्दसमवायिकारणम्‌ आकाशम्‌" किया जाता है। अर्थात्‌ 
जो द्रव्य", "शब्दगुण" का समवाधिकारण हो, उस द्रव्य" को माकाश कहते हँ । वह्‌ 
“शब्दगुण' समवायसम्बन्ध से एकमात्र “आकाशः द्रव्य में ही उत्पन्न होता है, पृथिवी 
आदि द्रव्यो मे नहीं । इसल्यि “आकाशः में “शब्दगुण' की समवायिकारणता रहती है । 
इसी आशय को गभितकर ग्रन्थकार ने “शब्दगुणम्‌ आकाशम्‌" यह्‌ लक्षण किया है। 
उक्त लक्षण की निदुंष्टत। जानने के लिये उसके पदज्ृत्य को जानना आवश्यक है । 
यदि हम केवर गुणकम्‌ आकाशम्‌" इतना ही आकाश का लक्षण करें तो सभी द्रव्य, 
किसीन किसी गुणके आश्रयर्है ही, तो उनमें उक्त लक्षण की अतिव्याप्तिहो 
जायगी, उसके निरसनाथं शब्द" पद का निवेश करना आवश्यक है । तव “शब्दगुण- 
वाखा अर्थात्‌ शब्द गुण का आश्रय एक (आकाशः द्रव्य ही मिलेगा, अन्य नहीं 1 अव 
यदि “शब्दः आकाशम्‌” इतना ही लक्षण करं तो "दिक्‌ ओर काक में अतिव्याप्तिहो 
जायगी, क्योकि “शब्द, “दंशिक सम्बन्ध' से “दिक्‌ में ओर "कालिक सम्बन्ध से "कालः 
मे रहता है । अतः “शब्द' के आश्रय "दिक्‌" ओर "काल" भी है । इसल्यि उनमें लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी । उसके निरसनाथं “गुण” पद का निवेश करना आवश्यक है । एवं 
च “शब्दगरुण' समवाय सम्बन्ध से जिसमें रहता है, उसी द्र्य" को आकाश कहते है । 
"दिक्‌ ओर काक" भ तो सभी पदां ( वस्तुए ) रही है, उसी तरह ( पदां = वस्तु 
होने के नाते ) वह ( शब्द ) भी उनमें रहता है, वह “गुण” होने के नाते उनमें नहीं 
रहता है । गुण" के नाते तो वह “आकाशः में ही रहता है । अत एव वह्‌ उनमें दैशिक, 
कालिकं सम्बन्ध से रहता है । इसल््यि लक्षण की अतिन्या्ि नहीं हो रही है 1 तथापि' 
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महाप्रल्य के समय आकाश मे शब्द की उत्पत्ति नहीं होती है, अतः उसका आश्रय 
'आकाशः' को कंसे कहा जायेगा । एवं च प्रलय के समय “आकाशः मे शब्दाश्रयता 
केन रह पानेसे लक्षण की अव्याप्तिहो रही दहै। उस अव्याप्तिका वारण करने के 
चयि “शब्द' का अथं यह्‌ करना होगा कि ्रतियोरि गव्यधिकरणशब्दाभावरहितत्वम्‌"- 
अर्थात्‌ "शब्दाभाव" अपने प्रतियोगी शब्द" का ज्यधिकरण होकर जिसमें न रहता 
हो उसे "आकाश" कहते है । आकाश के समस्त देश मे भौर सभी कार में "शब्द" तो 
रहता ही है । अयत्‌ "शब्द आकाश मेँ उत्पन्न होता है, इसलिये वह उसका “जन्य- 
गुणः है, ओर "आकाश" उसका समवायिकारण है, उस कारण आकाश में 'समवायि- 
कारणता रहेगी ओर उस समवायिकारणता का “अवच्छेदक घमं" होगा, “आकाशः 
मे रहने वाला "विशेष" पदार्थं । वह “विशेषः पदार्थं, सर्वदा सभी समय “आकाशः 
मे रहता है । अतः उसमे ( आकाश में ) “शब्दाभाव कभी भी अपने ्रतियोगी शब्द" 
का व्यधिकरण होकर रह नहीं सकता । इसल््ि अकाश में श्रतियोगिग्यधिकरण- 
शब्दाभाव क। अभाव रूप शब्द हमेशा रहने से कक्षण समन्वय श्रक्यकालीन आकाशः 
मेभीदहो जाता है। इसल्वयि अव्याप्ति" नहीं है । अतः ग्रन्थकार ने आक।श'काजो 
लक्षण कियारहै, वह दोषरहितहोनेसेटीकदटहै। उस लक्षण से लक्षित (आकाशः, 
सभी मूतंद्रव्यों से संयुक्त रहता है, अर्थात्‌ विभु ( व्यापक )} है, ओर वह्‌ नित्य है यानी 
उसकी उत्पत्ति ओर विनाश कभी नहीं होता है । 

उस अकाश के शब्द, संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग ओौर विभाग-ये छह 
गुण होते ह । इन हों मे “शब्द तो उसका "विशेषगुण" है । शेष पाच" सामान्यगुण 
है । इन पचो मे से एकत्व संख्या, परिमाण, ओर पृथक्त्व ये तीन गुण, नित्य है, अन्य 
गुण “अनित्य हँ । 

आकाश के गुणभ्रूत "शब्द" का ग्रहण श्रोत्र से होता है! “शब्द में विशेष- 
गुणत्व की सिद्धि अनुमान प्रमाण" से होती है । जंसे--*शब्दः विशेषगुणः सामान्यवत्त्वे 
सति अस्मदादिवाह्यैकेन्द्रियग्राह्यत्वात्‌, रूपादिवत्‌ अर्थात्‌ “शब्दः विशेष गुण है, 
( प्रतिज्ञा ) क्योकि वह॒ ( शब्द ), सामान्य" ( जाति ) का आश्रयदहोता हा हम 
जैसे मानवो के एक बाह्येन्द्रिय ( श्रोत्र ) से ही ग्राह्य होता है । जंसे “रूप को "विशेष- 
गुण" करते है, क्योकि “रूप' के आश्रित “रूपत्व सामान्य रहता है । अतः “रूपत्व 
( सामान्य ) का आश्रय हुआ “रूप', उसका ग्रहण हम जसे मानवो के एक वाह्येन्दरिय 
(चक्षु) सेहीदहोताहै। “विशेष गुणः को पहिचानने का एक नियम है--“जो गुण, 
"सामान्य" का आश्रय हो ओर साधारण मनुष्य के एक बाष्येन्धिय से ग्रहण करने 
योग्य हो'-- उसे "विशेषगुणः जानना चाहिये । 

उपयुक्त अनुमान में “शब्द' तो पक्ष है, "विशेषगुणत्व' साध्य है, ओर (सामान्यवत्वे 
सति *ˆ००००...०.““ ग्राह्यत्वात्‌" - यह हेतु है । “रूप' आदि--हृष्टान्न है । 
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उक्त "सामान्यवत्वे सति अस्मदादिबाह्यैकेन्द्रिय ग्राह्यत्वात्‌" हेतु मे से “साम।न्यवत्त्वे 
सति" इस सत्यन्त पद को यदि हटा दँ तो वचे हए शेष ंश की “रूपत्वादि सामान्यः 
म अतिग्याप्ति हो जायेगी । उस अतिव्याप्तिको दुर करने के छ्यि सामान्यवत्त्वे 
सति" कहना चाहिये । तब "रूपत्व" स्वथं ही “सामान्य है, वह (सामान्यान्‌ नहीं है, 
क्योकि “सामान्य ( जाति ) पर "सामान्य" नहीं रहत। है । एवं च “रूपत्व , सामान्यवान्‌ 
न होने से अतिव्याप्ति नहींहै। यदि केवर ग्राह्यत्वात्‌ इतना ही कहं तो (परमाणु" 
आदि में अतिग्याप्ति होगी, क्योकि वे अनुमान" से ग्राह्य । इस अतिव्याप्ति के 
वारणां “इन्द्रियः पदका निवेश किया गयादहै। अव केवल “इ्द्रियग्राह्यत्वात्‌' 
इतना ही करे तो "घट-पट' आदिं मे अतिव्याप्ति होगी, क्योकिं घट-पट आदि पदाथ, 
"इन्द्रियग्राह्य' है 1 अतः उस अतिव्याप्ति के निराकरणाथं एक" पद कहा गया है, अर्थात्‌ 
"एकेन्दरियम्राह्यत्वात्‌" कहना चाहिये 1 “वट-पटादि' द्रव्यपदाथं द्ीन्द्रिय ( चक्षु ओर 
त्वक्‌ से ) ग्राह्य होते हैँ । अतः उनमें अतिव्याप्ति नहीं होगी । अब केवर "एकेन्द्रिय- 
ग्राह्यत्वात्‌" इतना ही यदि कहं तो एकेन्द्रियग्राह्य आभ्यन्तर आत्मा" भी होता है, 
इसख्यि "आत्मा" मे अतिग्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं बाह्य कहना चाहिये 
अर्थात्‌ “बाह्यैङेन्द्ियग्राह्यत्वात्‌" कहना चाहिये । तब उतने मात्र से परमाणुओ' में 
अतिग्याप्ति होगी, क्योकि वे परमाणु, योगियों के बाह्यैकेन्द्रिय' से ग्राह्य होते है। 
उस अतिव्याप्तिको हटाने के छियि “अस्मदादि' कहना चाहिये । अर्थात्‌ अस्मदादि- 
बाह्येकेन्द्रिय ग्राह्यत्वात्‌" इतना कहना चहिये । तव वे, हम जैसे साधारण आदमियों के 
बाह्य-एकेन्द्रिय से ग्राह्य न हो सकने से उनमें अतिव्याप्ति नहीं ह । अव्‌ यदि केवल 
सत्यन्त पद 'सामान्यवत्त्वात्‌' को ही कहँ, शेष अंश न कहं तो "आत्मा" में अतिव्याप्ति 
होगी, क्योकि उसभ "साभान्यवत्तव' है ही अर्थात्‌ आत्मा में “आत्मत्व रहने से "आत्मा" 
सामान्यवान्‌ तो है ही। इसय्यि उसमें अतिव्याप्तिहो रही है। उस अतिव्याप्ति के 
निवारणाथं सत्यन्त पद के अतिरिक्त शेष अंश' को भी कहना चाहिये । उसके रहने 
पर आत्मा" में अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योकि आत्मा" अन्तरिन्द्रिय “मनस्‌' से ग्राह्य 
होता है, वह बहिररिन्द्रिय से ग्राह्य नहीं होता है। अतः "सामान्यवत्त्वे सति अस्मादादि 
बाह्यकैन्द्ियग्राह्यत्वात्‌" यह सम्पूणं हेतु साथंक है । इसमे एक शब्द भी निरथंक 
नहीं है । 
एवं च “शब्दगुणक आकाश' एक है, विभु है, नित्य है, भौर वह शब्दलिङ्गक है । 
शंका-- शब्द" तीव्र है, तीव्रतर है, तीत्रतम है- इस प्रकार शब्दभेद की प्रतीति 
होने से आकाश' में अनेकता की प्रतीति होती है । क्योकि "कारणः भेद पर ही "कायं" 
काभेदहोता है। एसी स्थिति में "आकाशः को "एक" कंसे माना जा सकता है ? 
समा०-“एकत्वेनव उपपत्तेः" कहकर ग्रन्थकार ने उक्त शंका का समाधान किया 
है । आकाश को /एक' मान लेने से ही उससे सम्बन्धित सभी व्यवहार उपपन्न हो 
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जाति हैँ । उ्षके ल्ि आकाश को अनेक मानने की आवश्यकता नहीं है । “शब्द के 
तीत्र-तीत्रतर आदि जो भेद बताये गये है, उससे आकाश की अनेकता सिद्ध नहीं हो 
सकती है । क्योकि आकाश में “शब्द' के उत्पादक तो “अभभिघातादिसंयोगविशेषः 
है । उनके भेद से शब्द में तीत्र-तीवब्रतरादि भेद हुआ करते है । (आकाशः के एक होने 
से ही उसमे आकाशत्व' जाति भी नहीं होती है । जति" तोः नित्यत्वे सति अनेक- 
समवेतः हुआ करती है । इसल्यि आकाशत्व, कालत्व, दिकूत्व-इन तीन धर्मो को 
जाति' रूप नहीं कहा जाता । क्योकि अनेक व्यक्तियों मे समवायसम्बन्ध से रहने वाला 
जो नित्य धमं है---उसी को "जाति" कहते ह । आकाश, क!क, दिक--इन तीनों द्रव्य, 
पृथिवी आदि द्रव्यो के समान अनेकव्याक्तिरूप नहीं हँ । पृथिवी आदि द्रव्य तो अनेक- 
व्यक्ति रूप हँ । इसीलियि पृथि वीत्व, जकत्व, तेजस्त्व, वायुत्व, आत्मत्व, मनस्त्व- ये 
छह धमं, पृथिवी आदि द्रव्यपदार्थो के अनेक व्यक्तिरूप होने से उनमें समवेत 
होते हैँ । अतः वे "जातिः रूप कहलाते हँ । निष्कषं यह है किं एक धमंप्रकारक जो 
एक।कार प्रतीति होती है, वही "जाति" की साधक हआ करती है। जैसे--अनेक 
घट-व्यक्तियों मे (अयं घटः, अयं घटः" करके एक घटत्वधमंप्रकारक एकाकार प्रतीति 
होनेसे ही वह्‌ सभी घटोंमें 'वटत्व' जाति की साधक बन जाती है! वहु एकाकार 
प्रतीति अनेकनव्यक्तियों मे ही होती है, एकव्यक्ति में कदापि नहींह्योती। अतः 
एकाकार प्रतीति रूप साधक के न रहने से (आकाशत्व" आदि धमं जाति रूप नहीं है । 
अपितु 'उपाधिरूप' हैँ । “जाति' से भिन्न धर्म" को "उपाधि" कहते हँ । 

आकाश को विभु कहा गया है, क्योकि "एकत्वे सति सर्वत्र कार्योपिरब्वेः' 1 “शब्द 
का समवायिकारण जाकाश' है । “शब्द, तो उसका ( आकाशका) कायंदहै। उस 
शब्द की उपरन्धि सवत्र होती ह । एक ही समय में अनेक स्थानों पर शब्दों की 
उपरुन्धि तभी हो सकती है, जब “शब्द का आश्रय सर्वत्र विद्यमान रहे, क्योकि गणी 
के विना "गुणः नहीं रहता है-यह नियम है! अतः शब्द' का आश्रय सर्वत्र 
विद्यमान है-- यह मानना ही होगा । आकाश को "विभु" ओौर एकः वताया गया है । 
उसके "विभुत्व' में “एकत्वे सति सर्वत्र कार्योपिकन्धेः' यह हेतु ्रदशित किया गया है 1 
उसी प्रकार आकाण की "नित्यता" में "विभुत्वात्‌" हेतु है । जो ्रव्य' विभु होतेर्है, वे 
"नित्य" हृ करते ह, जेसे-'आत्मा' विभु है, इसीच्यि वह्‌ नित्यः भी है । 

'आकाश' का प्रत्यक्ष न होने पर भी उसकी 'सत्ता' का अनुमान “शब्द नामक लिगि 
( हेतु ) के द्वारा किया जाता है। इस अनुमान को “परिशेषानुमान' कहा गया हँ 1 
इस परिशेषानुमान के तीन अंग बताये जाते हँ--( १) जो प्रसक्तं ( प्राप्त ) होता है, 
उसका प्रतिषेध किया जाता है, इसे सक्त प्रतिषेधे से बताया गयाहै। (२) 
प्राप्त हुए पदार्थो से भिन्न पदार्थोमे प्रसंग (प्राप्ति) ही नहींहै यह अदित 
किया जाता जाता है--इसे “अन्यत्र अप्रसङ्गात्‌" से बताया गयाहै, (३) डो जेष 





व ~ की रक 
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बचा रहता है, उसमें होने का निश्चय कर कल्या जाता है- इसे शिष्यमाणे सम्प्रत्ययः" 
से कहा गया है । इस रीति से "शब्द गुणाश्रय" के अनुमान का प्रयोग इस प्रकार किया 
गया है- "शब्दः पृथिव्यादयष्टद्रव्यातिरिक्तद्रव्यान्नितः अष्टद्रव्यानान्रितत्वे सति 
्रव्याभ्नि तत्वात्‌, यन्नैवं तन्नैवं, यथा रूपम्‌"-अर्थात्‌ शब्द गुण, पृथिवी आदि आठ 
द्रव्यो से भिन्न किसी द्रव्य" के आश्रित होने योग्य है, पृथिवी आदि ञाठ द्रव्यो के 
अनाश्रित हआ किसी द्रव्य के आधित होनेसे। यहु कहकर बता रहे है किं “शब्दः 
के आश्रयरूप मे पृथिव्यादि आठ द्रव्य प्रसक्त ( प्राप्त ) होते ईदै1 आकाशः तो 
अभी साध्य" ही है, इसच्यि वह प्रसक्त ( प्राप्त ) नहीं है । इस तरह प्रसक्त हुए 
पृथिव्यादि आरो द्रव्य, शब्द" गुण के आश्रय नहीं बन सकते- यह प्रदशित करना 
ही श्रसक्तप्रतिषेध' है । निष्कषं यह है कि "रूपादि गुणो" की तरह शब्द" भी गण है । 
अतः वह्‌ भी किसी "द्रब्य" के आश्रित होने योग्यदहै। रूपादि गुणों कौ तरह “शब्दः 
मे भी उथिग्यादि अष्टद्रव्यों का आध्रितत्व प्राप्त हुजा था, किन्तु “अष्टद्रव्यानाधि- 
तत्वे सति" कह कर उसका निषेध किया गया है । ओर "शब्द" में गुण-कर्मादि पदार्थों 
के 'आशक्रितत्व' कीतो प्रिह दही नहीं । अतः परिशेषतः “आकाशः रूप द्रव्य का 
आश्नितत्व शब्द' मे मानना पडता है । यह्‌ “आकाशाशक्नितत्व' ही अनुमिति क] विषय 
है । इस प्रकार 'परिशेषानुमान' से “आकाशः कौ सिद्धि कौ गईटहै। 


कोऽपि दिगूविपरीतपरत्वापरत्वानुमेयः । संख्या-परिमाण-पुथक्त्व-सयोग- 
विभागवान्‌ । एको नित्यो विभुख \ कथमस्य विगूविपरोतपरत्वापरत्वानुमेय- 
त्वम्‌ । उच्यते । सल्लिहिते वृद्धे सल्िघानादपरत्वार्हृ तद्विपरीतं परत्वं प्रतीयते 
व्यवहिते यूनि व्यवधानात्‌ परत्वाहं तद्विपरीतमपरत्वम्‌ । तदिदं तत्तद्िपरीतं 
परत्वमपरत्वत्च कायं तत्कारणस्य दिगादेरसम्भवात्‌ कालमेव कारणमनुमाप- 
यति । स ॒चेकोऽपि वतंमानातीतभविष्यत्करियोपाधिवशाद्‌ बतमानादिव्यपदेशं 
रभते । पुरुष इव पच्यादिक्रियोपाधिवशात्‌ पाचक-पाठकादिव्यपदेशम्‌ 1 नित्य- 
त्वविभत्वे चास्य पुवंवत्‌ । 
( ६ ) कालनिरूपण- 

काल इति । दिग्‌विपरीत अर्थात्‌ "दिशा" के “परत्व-अपरत्व' से भिन्न जो “परत्व- 
अपरत्व है, उनके द्वारा (काकः का अनुमान किया जाताहै। वह्‌ ( अनुमेय कार ) 
(१) संख्या, ( २ ) परिमाण, ( ३ ) पृथक्त्व, ( ४ ) संयोग ओर ( ५) विभाग- 
इन पांच गुणौ का आश्रय है । भौर वह॒ ( कारु ) एक, नित्य तथा विभु है । 

भ्रश्न- कथमिति । उस काल" का "दिग्‌विपरीत परत्वाऽपरत्व' से अनुमान कंसे 
किया जातादहै? 

उत्तर--उच्यत इति 1 उत्तर दे रहेर्है-समीपमें ही स्थित कोई वृद्ध पुरुष, ` 
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दूरी पर ( दुरस्थान मे ) स्थित (तरण पुरुषः की अपेक्षा समीप स्थित होने के कारण 
'दिशा' कौ हृष्टि से यद्यपि अपरः कहलन योग्य है यानी दैशिक “अपरत्व” का पात्र 
है, तथापि उस वृद्ध पुरुष' मं "तरुण" ( युवा ) पुरुष की अपेक्षा उस “अपरत्व के 
विपरीत "परत्व" कौ प्रतीति होती है। इसी तरह दुर स्थान पर स्थित 'तङ्ण घुरुषः 
( युवा पुरुष ), समीप के स्यान पर स्थित वृद्ध पुरुष की अपेक्षा दरी पर स्थित 
होने के कारण दिशाकौ ष्टि से दंशिक परत्व" का पात्रे है, तथापि वृद्ध पुरुष" की 
अपेक्षा उस "युवा पुरूष ' में अपरत्व" की प्रतीति होती है । 


तदिदमिति । समीप में स्थित वृद्ध पुरुष ओर दुरीपर स्थित युवा पुरुष मे प्रतीय- 
मान होने वाले . इस दंशिक “परत्व ओर अपरत्व" के विपरीत जो यह्‌ परत्व तथा 
मपरत्व है, वह्‌ कायं" है । उस (कायं ) का, कारण 'दिशा' आदितो हो नहीं 
सकते । क्योकि यदि इस कायं का कारण दिशा' होती तो समीपस्थ वृद्धमें दूरस्य 
युवा की अपेक्षा परत्व ओर दूरस्थ युवा मे, समीपस्थ वृद्ध की अपेक्षा “अपरत्व 
प्रतीत न हुआ होता इसच्यि इस परव ओर अपरत्व कायं का दिशा" से अति- 
रिक्त (भिन्न ) अन्य कोईकारण अवश्य होगा! वही कारः पदाथंदहै। एवंच 
परत्वापरत्वरूप कायं, अपने कारणक रूपमे कालकाही अनुमान कराता है। 
स चेति । यद्यपि वह्‌ "कार एक है, तथापि वतंमान भ्रूत, भविष्यत्‌ क्रिया की उपाधि 
के क।रण 'वर्तमानादि" व्यवहार को प्राप्त करता है। 


पुरुष इति 1 जैसे- एक हीः पुरुष, “पचन क्रिया" की उपाधि से "पाचक" भौर 
"पठन क्रिया" की उपाधि से पाठक" आदि व्यवहार ( व्यपदेश ) को प्राप्त होता है। 
"कारु" की 'नित्यता' ओर “विभृता पूवंवत्‌ अर्थात्‌ (आकाशः के समान ही समञ्लनी 
चाहिये । 

माधुरी 

द्रव्यगणना में यह “काल षष्ठ द्रव्यहै। दिग्‌ विपरीत ( दिङ्‌ मूलक जो नहींहै 
एसे ) परत्व-अपरत्व, से उसका अनुमान किया जाता है, अतः वह ( कार } अनुमेय 
है । काल" को हम दिग्‌विपरीत परत्व-अपरत्व" का कारण दो-प्रकार से कह सकते हैँ । 
उनमें से (१) दिग्‌विपरीत परत्वापरत्व के असमवायिकारणं बनाकर अथवा (२) 
निमित्तकारण बनाकर । क्योकि “दिग्‌विपरीत परत्वापरत्व एक-एक भावात्मक कायं 
है “भावात्मक कायं की उत्पत्ति सवंदा समवायिकारण, असमवायिकारण ओर निमित्त 
कारण से हआ करती है--यह नियम है । उपयुक्त उदाहरण मे प्रदशित जो वृद्ध 
पुरुष" ओौर “युवा पुरुष" है, उनमें तो “दिग्‌विपरीत परत्वापरत्व' के समवायिकारणः 
की प्रतीति होती है तथा उक्त दोनों पुरुषो के साथ जो काक" का संयोग है, उसमें 
"दिग्‌विपरीत परत्वापरत्व के असमवायिकारणता' कौ -भरतीति होती है, ओर ववृद्ध- 
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पुरुष" मे “रविक्रिया' का बहुतर सम्बन्ध तथा “युवापुरुषः में रविक्रिया का जो अल्प- 
तर सम्बन्ध है, उसमें "निमित्त कारणता' की प्रतीति होती है । 


'काल' को यदि हम एक स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानते तो दिग्‌विपरीत परत्वा- 
परपत्व के असमवायिकारण तथा निमित्तकारण की उपपत्ति नहीं हो सकती । क्योकि 
“वद्ध ओौर युवा पुरुष के साथ “रविक्रिया' का साक्षात्‌ सम्बन्ध नहीं होता है, अपितु 
(स्वाश्रयसंयुक्तसंयोग' रूप “परम्परासम्बन्ध' है । यह परम्परासम्बन्ध भी, काल को 
स्वतन्त्र द्रव्य न मानने पर कभी संभव नहीं हो सकठा है 1 उक्तं परम्परासम्बन्ध- 
चटक जो “स्व' शब्द है, उससे “रविक्रिया' का ग्रहण करना चाटिये, उसका आश्रय 
( रविक्रिया का आश्य) होगा "रवि", उससे संयुक्त होगा काल", उस काल का 
संयोग होगा उक्त दोनों पुरुषों के साथ । इस रीति से दोनों पुरुषो के साथ ^रविक्रियाः 
का सम्बन्ध परम्परया हो पाताहै, साक्षात्‌ नहीं। इस स्थितिमें यदि "कालः को 


स्वतन्त्र द्रन्यके रूपमे न माना जाय तो उक्त परम्परा सम्बन्ध, उन पुरूषोंके साथ 


कंसे संभव हो सकेगः? तव उन मे परत्वापरत्वं ( छोटे-वडे) का व्यवहार 
कथमपि नहीं हो पायेगा । 


प्रशन-ऊपर प्रदाशितरूप मे असमवायिकारण ओर निमित्तकारणन मानकर 
यदि हम दोनों पुरुषों के साथ रहने वाले दिक, आकाश, आत्मा के “संयोग को 
'असमवायिकारण' मान कगे ओर रविक्रिया का उन दोनों पुरुषोंके साथ जो 
स्वाश्रय ( रवि ) संयुक्त ( दिक्‌, आकाश, आत्मा ) संयोग सम्बन्ध है, उसके ज्ञान 
को ही “निमित्तकारणः' मान क्गे, तव भी दोनों पुरुषों में “परत्व-अपरत्व ( छोटे- 
बड़ ) का व्यवहार किया जा सकताहै। इसल्ि असमवायिकारण ओर निमित्त 
करणता के उपपत्त्यथं एक स्वतन्त्र द्रव्यके रूपमे काठ" को मानने की कौन-सी 
आवश्यकता ह ? 


समा०--उक्त कल्पना इसव्ि उचित नहीं है कि असमवाथिकारणता तथा 
निमित्तकारणता के उपपत्त्यथं “दिक्‌* को आधार माना जायगा तो उन से उत्पन्न होने 
वाले 'परत्वापरत्व को “दिग्‌विपरीत' नहीं कह सकंगे । यदि "आकाश" ओर “आत्मा 
के आधार पर उन कारणों को.कहा जाय तो वह॒ भी ठोक नहीं होगा, क्योकि वैसा 
मानने पर दिक्‌" को भी स्वतन्त्र द्रव्य मानने की आवश्यकता नहीं होनी चाहिये । 
कारण यह टै किं दिङ््‌मूर्के “परत्वापरत्व' की अनमवायिकारणता ओर निमित्त 
कारणता भी उन्हींके आधार पर हो जायगी । तव दिङ्मूरक परत्वापरत्वं में ` 
ओर दिग्‌विपरीत परत्वापरत्व मेँ भेद रहने क। कोई प्रश्न ही नहीं रहेगा । एवं च 
दिग्‌विपरीत परत्वापरत्व के उक्त दोनों कारणों की उपपत्ति के छ्यि "काल" को स्वतन्त्र 
द्रव्य के रूपमे स्वीकार करना दही होगा । 
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कुछ ग्रन्थो मे ककाल'के तीन प्रकारके लक्षण क्यि है (१ ) "विभुत्वे सति 
दिगसमवेत-परत्वास्मवायिकारणाधिकरणं कालः" । (२) परत्वानाश्रयत्वे सति 
विजातीथपरत्वासमवायिकारणसंयोगाश्चयः कालः" । (३) अतीतादिव्यवहारहेतुः 
कालः' । प्रथमलक्षण का अथे यह है--जो रव्य" विभु होता हुआ "दिशा" मेँ असमवेत 
'परत्व' के असमवाधिकारण का अधिकरण होताहै, उस रव्य" को काल कहते हैँ । 
उक्त "लक्षणः का "लक्ष्य" में समन्वय--कनिष्ठश्रातामें जो कनिष्ठता है, ओर ज्येष्ठ- 
श्रता में जो ज्येष्ठता है, वह्‌ “कालिक परत्वापरत्व'के कारणहीहै। कनिष्ठश्राता 
कौ अपेक्षा ज्येष्ठभ्राता में जो (कालिकपरत्व' है, उस "परत्वगुण" का “समवायि- 
कारण--ज्येष्ठश्राता का शरीर' है, ओर ज्येष्ठभ्राता के शरीरके साथ "कारका 
जो संयोगसम्बन्ध टै, वह उस परत्व" का “असमवायिकारण' है। वहु “संयोगरूप 
असमवायिकारण' दिशा' में समवाय सम्बन्ध से नहीं रहता, - किन्तु उस ज्येष्ठभ्राता 
के शरीर'मे तथा कार मे समवाय सम्बन्धसे रहतादहै। इसच्यि "परत्व" के 
असमव।यिकारण रूप “संयोग' का आधार काल" है, ओर वह्‌ "विभु" भीटहै। अतः 
काल" के उक्त लक्षणका समन्वय, लक्ष्यमे होतादहै। ज्येष्ठश्राताके शशरीर'में 
लक्षण की अतिव्याप्ति के निरसनाथं "विभुत्वे सति" कहा गयाहै। तथा "दिशा" में 
लक्षण की अतिव्याप्ति के निरसनाथं दिगसम्वेत" कहा गया है । अन्यथा समीप रखे 
हुए "चट" की अपेक्षा कहीं दुर जगह में रखे हए “घट” में दंशिकपरत्व है । उस परत्व 
का समवायिकारण वहु "वट" हैः ओर उमे "चवट' के साय दिशा'का जो संयोग 
सम्बन्ध है, वह उस परत्व का असमवायिकारण है। उस संयोग" का अधिकरण वह्‌ 
दिशा" भीदहै। ओर वह "विभु" भी है। अतः अतिव्याप्ति हो जायगी । उसका 
निवारण "दिगसमवेत" कहने सेहो जाता है! "वट'के साथ दिशा'काजो संयोग. 
सम्बन्ध है, वहु यद्यपि “घट” में स्थित परत्व" का असमवायिकारण है, तथापि वह्‌ 
संयोग" उस "दिशा' मेँ असमवेत" नहीं है । अपितु उस दिशा" में वह समवाय 
सम्बन्ध" से रहता है । इस कारण “दिशा मे अतिव्याप्ति नहीं हो रही है । 

अब उक्त लक्षणम यदि “परत्व'पदन दं तो “आत्मा मे अतिव्याप्ति होगी । 
क्योकि "आत्मा" के साथ "मन का जो संयोगसम्बन्ध है, वह्‌, “आत्मा मे रहने वाले 
्ञानादि' गुणों का “असमवाथिकारण' है, ओौर वह॒ संयोग आत्मा तथा मन में 
समवायसम्बन्ध से रहता भी है, "दिशा" मे नहीं रहता । इसच््यि असमवायिकारण रूप 
जो “अत्म-मनःसयोग' है वह "दिशा" मे असमवेत भी है । रसे संयोगरूप अस्रमवायि- 
कारण का अधिकरण “आत्मा है, ओर वह्‌ ( आत्मा ) विभु भीदहै1 इसच््यि रक्षण 
कीडउस मे ( आत्मामं ) अतिव्याप्ति हो जाती है, किन्तु “परत्व पद के र्डने पर 
वह्‌ "आतममनः संयोग" यद्यपि श्ञानादि गुणो' का असमवायिकारण है, तथः 
का “असमवाधिकारण' नहीं है 1 इसल्ि संयोग" कौ अधिकरणता कमो लेकर ॐ 
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अतिव्याप्ति नहीं दी, जा सकती है । एवं च उक्त लक्षण का प्रत्येक पद साथकहै भौर 
लक्षण भी निदुष्ट है । 
कछ विद्वानों ने "कार" का लक्षण इस प्रकार किया है--परत्वानाश्रयत्वेति 
विज।तीयपरत्वासमवाथिकारणसंयोगाश्रयः कालः । अर्थात्‌ “परत्वापरत्व' ये दोनों 
गुण--पृथिवी, जक, तेज, वायु ओौर मन" इन पच मूतद्रव्यौँमें ही रहते हँ। 
"आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा-इभ चार विभुद्रव्यों में उक्त दोनों परत्व-अपरत्व" 
गुण नहीं रहते । इस कारण (कराक", उस गुण का अनाश्रय भी हे । कनिष्ठच्राता कौ 
अपेक्षा ज्येष्ठश्राता में "विजातीय परत्व" रहता है । अर्थात्‌ यह “कालिक परत्व उस 
"वैशिकपरत्व' से विलक्षण है । ज्येष्ठश्राताके शरीरके साथ (काका जो संयोग 
सम्बन्ध है, वहु “विजातीय परत्व' का असमवायिकारण है 1 उस संयोगः का आश्रय 
काल' होने से "काल" में लक्षण समन्वय हो जाता है । 
उक्त खक्षण मे ^परत्वानश्रयत्वे सतिः न. कहने पर “ज्येष्ठ शरीरः मे लक्षण कौ 
अतिन्याप्ति होगी । क्योकि “ज्येष्ठ शरीर' मे स्थित जो कालिक परत्व" है, उसका 
| 'असमवायिकारण', उस शरीरके साथ रहने वाला 'कालिकसंयोगसम्बन्ध' है। उस 
संयोगसम्बन्ध की आश्रयता जसे कामे है, वसे ही उस च्येष्ठ-शरीरमेंभीहै। 
इस कारण ज्येष्ठ-शरीरमे लक्षण की अतिव्याप्ति हो रही है, उसके निवारणार्थं 
लक्षण में 'परत्वानाश्रयत्वे सति" कहना आवश्यक है । तब “ज्येष्ठ शरीर” उस “परत्व- 
गुण" का अनाश्रय नहीं अपितु “परत्वगरुण' का आश्रय ही है। इसल्यि अव लक्षण 
की अतिव्याप्ति ज्येष्ठ-शरीर' में नहींहोरहीदहै। अव छक्षण में "विजातीय पद 
यदिनदे,तो दिशा'मे कालके लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्योकि समीपदेश- 
वृत्ति “वट की अपेक्षा दूरदेशमें स्थित "वट" में रहने वाला जो दैशिकपरत्व" है, 
उस्र परत्व' का (असमवायिकारण', उस घट के साथ रहने वाला दिशा का संयोग 
| सम्बन्ध है । उस संयोगसम्बन्ध की बाश्रयता दिशा'में भी है, ओर वहु "दिशा" 
| | . उस "परत्वगुण' का अनाश्रय भी है । इसच्यि लक्षण की दिशा" में अतिव्याप्तिहो 
|. 1 र्दी है। उक्षके निवारणाथं लक्षण मे "विजातीय पद रखना आवश्यक है । तब 
कालिक परत्व" में जो दैशिकपरत्व' से विलक्षणता है, वही "परत्व" मेँ विजातीयता' 
दै । एसी “विजातीयता' उस “दशिकपरत्व' मेँ नहीं है, अपितु “कालिकपरत्व' मे ही है । 
इसल्यि “दिशा' में उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति अव नहीं हो पायगी । 
उसी तरह विजातीय परत्व" पद के न रखने पर “आत्मा' में भी अतिव्याप्ति हो) 
सकती है । क्थोक्रि “मात्मा” परत्व गुण का अनाश्रय भी है, ओर आत्मवृत्ति ज्ञान।दि- 
गुणों का असमवायिकारण जो “आत्म-मनःसंयोग' है, उसका आश्नय भी है । अतः 
-परत्वानाश्चयत्वे सति असमव।यिकारण-संयोगाश्रय' होने से "आत्मा" मेँ अतिव्याप्ति 
| हो रही है । उसके निवरणार्थं “विजातीय परत्व पद का निवेश करना आवश्यक है । 
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तब “आत्म-मनःसंयोग' यद्यपि श्ञानादिगुणो" का असमवायिकारण है, तथापि वह 
'विजातीयपरत्व' का असमवायिकारण नहीं है। अतः "आत्मा" मँ लक्षण की 
अतिव्याप्ति नहींहै। एवं च द्वितीय लक्षण में भी सभी "पद" सार्थक है, कोई निरर्थक 
नहीं है । जौर दोष रहित रहने से लक्षण भी ठीक है । 

श्री अन्नम्मट्ु ने "काल! का लक्षण अतीतादिव्यवहारहेतुः कालः" किया है । अर्थात्‌ 
अतीत, भविष्यत्‌, वतंमान"-इस प्रकार के व्यवहार का जोहेतु है, उसे “कालः 
कहते हैँ । 

उक्त लक्षण में स्थित हेतु" शब्द से “असाधारण निमित्तकारण' ही विवक्षित है। 
समवायिकारण अथवा असमवायिकारण अथवा निमित्तकारण' विवक्षित नहींदहै। 
अतः अतीतादि व्यवहारो की “असाधारण निमित्तकारणता' केवल "काक" मेही होती 
है । दूसरे किसी पदाथं में नहीं । अतः लक्षण समन्वय कालः मेहो जाता है। 

"काक" क। कोई उदृभरतरूप या उद्भरूतस्पशं न होने से उसके अस्तित्व में प्रत्यक्ष 
प्रमाण" तोदो नहीं सकता । इसल्यि अनुमान प्रमाण" से ककार" के अस्तित्व को 
सिद्धि की गई है। अनुमान प्रमाण के अतिरिक्त श्रुति-स्मृति के वचनों से भी ककार 
की सिद्धि होती है । श्रुति कहती है-कलनात्‌ सवभूतानां स॒ कारः परिकीतितः- 
समस्त जन्यपदार्थो के आयु की संख्या करने से उसे कार” कहा जाता है । तथा स्मृति 
भी कहती है-- काकः कल्यतामहम्‌"- समस्त जन्य पदार्थो के आयु की संख्या कराने 
वालोंके मध्य, मै "काल! हूं। "काक" में संख्या, परिमाण, पृथकत्व, संयोग, 
विभाग- ये पांच गुण रहतेरहैँ। तथा वह “काक विभ. ओर नित्यहै। ओर 
आकाश के समान वह्‌ !एक' है । 

हांका- "काल" मे समवायसम्बन्ध से उत्पन्न होने वाले जो द्वित्व द्विपृथकूत्व, 
संयोग, विभागादि गुण है, उनके प्रति “काः समवायिकारण ही है ओर निमित्त 
कारणः तो उसे कहा जाता है, जो समव।धिकारण, असमवायिकारण- दोनों 
कारणों से भिन्न कारण होता है। इसलिये उन द्वित्वादि गुणों के प्रति (समवायि- 
कारणपरूप कार" को 'निमित्तकारण' तो नहीं कहा जा सकता । किन्तु उन द्वित्वादि- 
गुणों को छोड कर अन्य का्येमात्रमे "कार" को निमित्तकारण कहा जा सकता है । 
मतः कार्यमत्र के प्रति "काक" को निमित्तकारण कहना ठीक नहीं है । 

समा०-समस्त कायंमात्र के प्रति कारु" को जो निमित्तकारणता कही गई है, 
वह्‌ “कालिकसम्बन्धः से ही कही गई है । इसलियि स्ववृत्ति द्वित्वादिकं के प्रति समवाय- 
सम्बन्ध से "काक" मे 'समवायिकारणता' के रहने पर भी “कालिक सम्बन्धः से 
उनके प्रति “काक को निमित्तकारण कहने मे कोई वाधक नहीं है । अतः “कार, 
सर्व॑कार्यमात्र के प्रति कालिकसम्बन्ध' से निमित्तकारण ही है 1 

हांका--“काल' के भेद कास्वीकार करनेमें कोई प्रमाण न होने से वह एक" 
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है- यह जो कहा गया है, वह ॒युक्तिसंगत प्रतीत नहीं हो रहा है, क्योकि अतीत, 
वतंमान, भविष्यत्‌, क्षण, पल, घड़ी, मुहूतं, प्रहर, दिन, रात्रि, पक्ष, महिना, ऋतु, 
अयन, संवत्सर'--इत्यादि कालभेद का अनुभव सभी को होता है। अतः लोकानुभव 
के वर्पर काल" का भेदी सिद्ध होतादहै। इसल्यि काल' को एक कहना उचित 
नहीं है, उसे नाना ( अनेक ) मानना चाहिये । 

समा०- जैसे एक ही देवदत्तादि व्यक्ति, पचन क्रिया, पठन क्रिया आदि “उपाधिः 
के भेद से “पाचक, पाठक आदि नामों से कहा जाताहै, वसे ही भेद से रहित "एकः 
ही काक, अनेक उपाधियों के भेद से "अतीत" आदि अनेक संज्ञाओं ( नामों ) से कहा 
जाता है । प्राचीन नेयायिकों के मत से “रविक्छियाः ही उस “एक काक" की उपाधि है। 
ओर नवीन नैयायिको के मत से "जन्यवस्तुमान्न' ही उस “एक काल की उपाधि दै । 
निष्कषं यह है कि पूर्वव्यतीत हुई रविक्रिया रूप विशेषण से विशिष्ट हुआ जो काल 

है--उसे अतीतकारु कहते हैँ । 

` अतएव अतीतकाक का लक्षण यह क्रिया जाता है--"वतंमानष्वंसप्रतियोगित्व- 
मतोतत्वम्‌'- अर्थात्‌ इदानीं कालम वतमान जो ध्वंस, उस ध्वंसं की प्रतियोगिता 
को ही “अतीत कहते हैँ । जेसे-इस वतंमानकाल से पूवं जितनी भी “रविक्रियाः 
उत्पन्न होकर नष्ट हई है, तथा जितने भी जन्य पदाथं उत्पन्न होकर नष्ट हुए 
उन सभी क्रियाओं का ध्वंस तथा उन सभी जग्यपदार्थोका ध्वंस, इस वतंमानकाल 
मे विद्यमान है । उस वतंमान ध्वंस की प्रतियोगिता, उन क्रियाओंमे तथा उन 
जन्यपदार्थो मे रहती है । यही ( प्रतियोगिता ) उन क्रियाओं की तथा उन जन्य- 
पदार्थो की अतीतता' है । 

वतमान का लक्षण--स्वध्वंसप्रागभावानधिकरणकालवृत्तित्वं वतंमानत्वम्‌'-- 
अर्थात्‌ उस क्रिया के तथा जन्यपदाथं के ध्वंस का तथा प्रागभावका अनधिकरणभ्रुते 
. जो काल रहै, उक्त कालम उस क्रियाकी तथा उस जन्यपदाथंकी जो विद्यमानता 
है, वही उस क्रिया की तथा जन्यपदाथं की 'वतंमानता' है। अभिप्राय यह्‌ है- 
उत्पत्तिक्षण से लेकर विनाशक्षण तक जितने कालम वह्‌ क्रिया तथा वहु जन्यपद।(थं 
विद्यमान दै, उतना काक, उस क्रियाके तथा उस जन्यपदाथंके प्रागभाव का अधि- 
करण नहीं है, क्योकि उस “क्रियारूप' प्रतियोगी की तथा उस “जन्यपदार्थरूप' प्रतियोगी 
की उत्पत्ति से उस क्रिया का प्रागभाव तथा उस जन्यपदाथं का प्रागभाव नष्ट हो गया 
है ओर वह काक उस क्रिया के तथा उस जन्यपदा्थं के प्रध्वंसाभाव का भी अधिकरण 
नहीं है । उक्त कारण उस्रिया कातथा जन्यपदाथंका जो प्रध्वंसाभाव, अग्रिम 
विनाशक्षण मे उत्पन्न होने-वाखा है, उस स्व-ध्वंस के तथा स्व-प्रागभाव के अनधि- 
करणभूत कारुमे उस क्रिया की तथ। उस जन्यपदाथं की विद्यमानता है, वही उस 
क्रिया की तथा उस जन्यपदाथं की 'वतंमानता' है । 
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भविष्यत्‌ काल का लक्षण--वर्तमानप्रागभावप्रतियोगित्वं भविष्यतत्वम्‌' । अर्थात्‌ 
जो क्रिया तथा जो जन्यपदाथं इस वतंमानकाल के वाद (आगे ) उत्पन्न होने वाले 
है, उस क्रियाका तथा उस जन्यपदाथं का इस वतंमानकारुमें प्रागभाव दहै। उस 
वतमान प्रागभाव कौ प्रतियोगिता, उस क्रिया में तथा उस जन्यपदाथं में है । यही उस 
क्रिया की तथा जन्यपदाथं की भविष्यत्ता' है । एवं च जिस प्रकार एक ही काल", का 
उक्त क्रियादिरूप उपाधि के भेद से अतीत, बतंमान, भविष्यत्‌" इन व्यवहारो का 
विषय होतार, उसी तरह एकही कालः उस क्रियादिरूप उपाधि के सम्बन्धसे 
क्षणादि व्यवहार का भी विषय होता है। अतः "कालभेद" ओपाधिक है। वस्तुतः 
कालः एकहीहै। 

षड्द्शंनों के अतिरिक्त महावेयाकरण भतहरि एवं पाश्चात्य विदानो ने भी का 
तत्त्व पर बहुत गंभीर विचार कियादहै। भारतीय वेयाकरणों ने “्कार' की कल्पन। 
एवं पाश्चात्य वंयाकरणों ने €टेन्स' की कल्पना की है । किसी “क्रिया तथा "आख्यातः 
के विचाराथं 'रकार' की या टेन्स' की आवश्यकता होती है । यह “रकार' या “टेन्स' 
ही कार को सूचित करते हैँ। "क्रिया'की महान्‌ शक्ति यह काक" ही है अत एव 
भतृह्रि ने “क्रियासमुदहेश के अनन्तर का्समुदेश' को महत्त्वपुणं स्थान दिया है । 
"क्रिया" में 'क्रमरूपताः रहती है, उस क्रमरूपता का निष्पादक कार होता है। 
'छकार' ओर “कार' दोनों के ग्यारह भेद वेयाकरणों को मान्य हैँ । कोई भी श्रियाः 
ग्यारह ककारो विभक्त रहती है 1 ओर श्रुत, भविष्यत्‌, वतंमान' के रूप में तीन कालों 
से उसक। सम्बन्ध रहता है । उनमें से पांच का सम्बन्ध तो भरुतकारूसे, चारका 
सम्बन्ध भविष्यत्‌. से, ओर दो का सम्बन्ध वतमान से रहता है। तथापि श्रियाः 
एक ही रहती है । तात्पयं यह है किं सभी लकार कार" कीही परिधि में है प्रत्येकं 
की वुद्धिमें कुछ “भाव' स्थित रहते ह, भौर वे “कार' के ही अन्तगंत हो जते है। 
मर्थात्‌ काक" के भीतर “भावों का प्रतिविम्ब दीखने गता है वाक्यपदीय के 
व्याख्याकार श्रीहेलाराज ने स्पष्ट कषा है किं “अनुभूत स्मयंमाण अवस्था" ही “भावः 
है । यद्यपि श्रियाः एकहीहै, तथापि उसके विविध रूपोंको पानी के “रहट 
की आवतंन गति के अनुसार यह काल निरन्तर धुमाता रहता है अथवा उन 
रूपों को खण्डित करता रहता है । अतएव क्रियाभेदाय कालस्तु, “कारो भेदाय 
कल्पते कहा गय। है उनका “खण्डित रूप दिखाई देने पर भी उनको (अखण्डरूप 
में देखने की शक्ति इस "काण के द्वारा ही प्राक्च होती है। इसी ल्यि उसे कार 
कहा जाता है। अतएव “कलनात्‌ कालः' कहा गया है । वह॒ काल" अखण्ड हँ 
ओर एक है । उ्तकी अखण्ड सत्ता ( अखण्ड प्रवाह ) रहने पर भी उसके प्रवाह 
की दो अवधियां ( सीमाएं) भतहरि ने बताई! उन दो अवधिविन्दुगों को 
चाहे “जन्म, नाशः कहो अथवा "बन्ध, मोक्ष' कहो चाहे श्रतिवन्ध, अभ्यनुज्ञा 
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कहो, किसी शब्दसे उन दो विन्दुओों को कहा जा सकतादहै। इसी के माध्यम 
से सम्पुणं लोक व्यवहार चलता रहता है। अन्यथा लोकव्यवहार ही उच्छिन्न 
हो जायगा । कालपरिच्छेद के निमित्त, उसके अवधिभरूत दो विन्दुओोंको मानने 
पर भी उसके अखण्ड प्रवाह मे ( निरन्तर गति) में कोई वाधा नहीं होतीदहै। 
उसकी एकता, तीनों कालो में स्थिर बनी रहती है । हमें लभ इतना ही होतार कि 
उसके अवधिभ्रूत दो विन्दुभों को कल्पित करने पर उसके (काल के ) अखण्ड प्रवाह 
में विभाग, को उसके अवयवो को गौर उसके क्रमको हम देख पाते हैँ। जसे अखण्ड 
शरीरके अवयव होते हृए भी, वे स्वतन्वर नहीं माने जातेहैँ। वेसे ही अखण्ड 
एक नित्य “काल केदो विन्दुओं के कारण उसका विभाजन या उसका सावयवत्व 
आपाततः दीखने पर भी उसकी अखण्डता आदिमे कोई हानि नहीं होती । 

इसी प्रकार संगीतशास्त्र के आचार्यो ने भी “काल'तत्त्व पर वहत चिन्तन-मनन 
किया ओर उसकी अभिव्यक्ति करने मे वे अन्यान्य कालचिन्तक दाणनिकों' से अग्रसर 
सिद्ध हए 1 संगीतज्ञो ने सूक्ष्म से भी सूकष्मरूप में "काक" कौ अनुभूति की ओौर करवाई । 

"काकः की मू धारणा तीन रूपो मे चली आ रहीहै। पहली धारणा में कालः 
के स्वरूप को "देवी" अर्थात्‌ "शक्तिके रूपमे मानागयाहै। इसील्यि भगवान्‌ 
स्वयं कह रहे हैँ किं कालः कलयतामहम्‌", “अहमेवाक्षयः कालः तथा महाकाल को 
मृत्यञ्जय का ही स्वरूप कहा जाता है । महाका को यमराजका ही स्वरूप कहते 
है । “जन्म यानी आरम्भ ओर मृत्युः यानी अन्त-इन दो विन्दुओंके मध्यमेही 
सम्पूणं प्राणियों के आयु की रीरा होती है। दोनों "विन्दु" मानवीय-पकड्से परे, 
अतएव यह उसका "देवीस्वरूप' कहा जाता है । कोई भी मनुष्य, अपने भावी जन्म के 
काल ओर स्थान (देश ) को तथा अपनी मृत्यु की विधा, कारु एवं स्थान को नहीं 
जान पात। । वे दोनों मानवीय अधिकारके परे ह। वे केवल दार्शनिक चिन्तन-मनन 
केही विषय बने रहते है। किन्तु संगीतशास्त्र के आचार्यो ने सशब्द" ओर "निःशब्द" 
क्रियाओं के माध्यमसे उन “दोनों बिन्दुओं' को अभिव्यक्त कर दिया है क्योकि 
यह "काक' बहुत बड़ी शक्तिके खूपमें हं । इसलियि उसकी मापक इकाइयां भी "कालः 
काही स्वरूप हुआ करतीर्है। संगीतमे हम इन इकाइयों को (तार की मात्राओंके 
रूप मे देखते ह । वे संयुक्त हो कर ही "ताल" के स्वरूप को बनाती है । तव गायक उस 
ककार को एक कालखण्ड की आवतंक गति में मापता चला जाता दहै। अखण्डता 
मे भी खण्ड-खण्डके रूप में "कालः का प्रत्यक्ष होता रहतादहै, क्योकि इतनी वडी 
विस्तृत. शक्ति को देखने की शक्ति इन्द्रियोंमें नहींहै जैसे हम कपड़ेको नापे 
तो छोटी से छोटी इकाई से नापतेहै। स्थूल को स्थूल से ओर सूक्ष्म को सूष्ष्मसे 
ही नापा जातादहै। संगीतमें कालकी छोटी से्ोटी इकाई पांच लघु अक्षरसे 
लेक्रर दस रघु अक्षर के कार तक मानी जाती है। 
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निष्कषं यह है किं क्रियाके माध्यमसे या खण्ड-खण्डके रूपमेकाल की 
उपस्थिति हमारे सामने हमा करती है । क्रिया के विना कार" की सत्ता नहीं दिखाई 
देती, गौर क्रिया! किसी चेतन के द्वाराहीकी जाती है। अतः वणो में गुडत्व- 
रुघुत्व रूप जो काकी शक्ति दहै, वह्‌ चेतन शक्ति को पाकर ही अभिव्यक्त होती 
है। कालका यह्‌ स्वरूप कहीं दिशाके रूपमे तो कहीं शब्दकेसरूप्े, कहीं स्वर 
के स्पमें ओर कहीं प्रकाशके रूपमे दिखाई देताहै। कालके ही क्रियात्मक 
ओर गुरुत्व रूपो को हम ताल" के आवतंन में प्रतिष्ठित गीत, वाद्य ओर दत्य 
के स्वरूप में देख पति है । 

कालके दैवी ओर क्रियात्मक रूप के अतिरिक्तएक अन्य रूपका भी दशन 
लोकन्यवहारमें हम करतेर्है। उसे हम क्रमता या संख्याके नाम से कहते है। 
काल हूमेणा किसी क्रिया अथवा क्रमता के माध्यम से अभिव्यक्तहोताहै। वहु क्रिया 
अथवा क्रमता किसी संख्या अथवा संख्येय के माध्यम से प्रत्यक्ष होती है 1! अतएव तार 
ने खण्डं मे संख्या ओर संख्येय का स्वरूप हमारे सामने आता है । 

जैसे "त्रिता" की “सोलह मत्रा" होती है । उनमें चारचार मात्राओंके चार 
खण्ड बरावरीके कयि जातेर्हँ। किसी खण्डमे भी अन्य खण्डो की अपेभा न्यूनता 
या अधिकता नहीं रहती । इन चार-चार मात्राओं के चार बण्डोंमे से “तीन बर्ण्डो 
के कारुका स्वरूप 'सशब्दक्रिया' के द्वारा ओर “एक खण्ड के कार का स्वरूप 
“निःशब्द क्रिया" के द्वारा हमारे सामने आता है । अर्यात्‌ पहिरी मात्रा, पांचवीं मत्रा 
ओर तेरहवीं मात्रा पर गायक, वादक लोग तारी" बजाकर तथा नवींमात्राषपर 
'खारी' दिखाकर चार-चार मात्राओंमे विभक्त हए कारुखण्ड के संख्या-सव्येयः 
स्वरूप का प्रत्यक्षीकरण करते है इसका ( त्रिता का ) “छन्द-आत्मक स्वरूप के 
दर्शन हमे त्रिता के "जगण" (151) के स्वरूप में प्राप्त होते है । क्योकि “मध्य का खण्ड 
निःशब्दक्रिया के कारण प्रथम ओर अन्तिम खण्ड की अपेक्षा द्विगुणित होता है । निष्कषं 
यह है कि "ताल' का परिचय कराने के लियि उसकी कुरु मात्रा ( संख्या ) ओर उनके 
विभाग ( संख्येय ) का बोघ सशन्द ओर निःशब्द अर्थात्‌ ताली ओर खालीःके द्वारा 
कराया जाता है । इस विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि कार के तीनों ( दैवी, 
क्रियात्मक ओर क्रमता ) रूपों का दशंन हम संगीत में कर पाते है । संगीत में कालः 
की छोटी से छोटी इकाई पाच लघु" अक्षर से लेकर "दशः रघु अक्षर के “कालः तक्‌ 
मानी जाती है । तथा साहित्यशास्त्र में ..अधंमात्रा' से लेकर “प्लुतः मात्रा तक मानी 
जाती है 1 इसीलियि “व्यञ्जन अधंमात्रिकं ओर स्वर" एक, दो, तीन मात्रिकभी 
होते ह । ओर काव्यवाङ्मय में काल की गति का दशन गणोकेरूप मेहोताहै। 
“कार की निरन्तरता ओर व्यापकता रूप महान्‌ शक्ति, नाम-रूपात्मक जगत्‌ के कण- 
कण भें न्याप्त है, ओर वही समय-समय पर अभिव्यक्त ओर स्पन्दित होती रती है \ 

₹२४त९ 
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वही “काल'शक्तिखूप होने के कारण स्वयं अभिव्यक्त होतीरहै ओर दुसरे पदाथं 
आदि को भी अभिव्यक्तकरता है। भावात्मकं मानसिक जगतुमें भी जो गहराइयां 
आती है, वे भी काक'शक्तिके प्रभावसे ही आती हैँ । वही आयुरूप होकर आकृति 
ओर सत्ता का प्रदान करतीदहै) काठ के स्वरूप कौ चर्चा अनन्त काल से होती चली 
आ रही है ओर होती रहेगी । उसकी उपेक्षा क्िसीक्षणभी कोई मनीषी नहीं कर 
सकता । गुरुत्वाकषंण के कारण ही “शक्तिः का प्रतिष्ठान काक वनता) काल 
के नैरन्तयं ओर विभुत्व आदि गुण तो अनन्त चेतन शक्ति के प्रतीक हैँ! एवं "गुरुत्व, 
जगत की सत्ता का प्रतिष्ठान वनकर सृष्ष्म ओर स्थलका अनूठा समन्वय उपस्थित 
करता है । इतत विवेचन से यही प्रतीत होता है कि कालरूप महाशक्ति ही ब्रह्य-विष्णु 
ओरस्द्रके रूपों मे प्रकट होकर जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति जर संहार का सम्पादन 
यथासमय करती रहती है 1 


कालविपरीतपरत्वापरत्वानुमेया दिक्‌! एका नित्य विभ्वी च) संख्या- 
परिमाण-पृयक्त्द-सयोग-विभागवती । पूर्वादिग्रत्ययेरनुमेया । तेषामन्यनिमित्ता- 
सम्भवात्‌ \ पूवस्मिन्‌ पश्चिमे वा देखे स्थितस्य वस्तुनस्तादवस्थ्यात्‌ 1 सा 
चेकापि सवितुस्तत्तहेशसयोगोपाधिवश्ात्‌ प्राच्यादिसंजां भते \ 
( ७ ) दिक्‌ ( दिडा। ) का निरूपण-- 
क।रुविपरीत-परत्व, अपरत्व" से जो अनुमेय होती है, उसे “दिक्‌ ' कहते हैँ । वह्‌ 
"एक, नित्य, ओर विभु" होती है । वह ( १) संख्या, (२) परिमाण, ( ३) पृथक्त्व, 
(४) संयोग (५) विभाग-इन पचि गुणोसे युक्त होतीहै। वह्‌ “पूवं पश्चिमः 
आदि कौ प्रतीति ( प्रत्यय ) से भी अनुरेय होती है। क्योकि उन "पूरवं-पश्चिम' आदि 
प्रतीतियों का कोई अन्य निमित्त नहीं हो सकतादहै। पूवंया पश्चिम देश में स्थित 
“वस्तु तो उस एक ही अवस्थामें रहतीदटै। तथापि "वह वस्तुः पूवंदिशामें या 
पश्चिम दिशामे रखी है-यह जो भिन्न-भिन्न व्यवहार छखोग किया करते है, उसमें 
“दिक्‌ ` के अतिरिक्त अन्य कोई कारण नहीं उपलब्ध होता है । वह “दिक्‌ ( दिशा ) 
एकः ही है, तथापि भिन्न-भिन्न देश ( स्थानों ) के साथ “सूयं संयोग" रूप उपाधि के 
कारण ( सूयं के संयोग होने के कारण ) पूर्वं, पश्चिम आदि अनेक संज्ञाओं को प्राप्त 
होती है। 
माधुरी 
पूवं वणित “क।ल' के समान यह्‌ “दिक्‌ भी एक स्वतंत्र द्रव्य है । इसके भी तीन 
प्रकार से लक्षण प्रचीन आचार्यो के अपने-अपने ग्रन्थों भ किये है-(१) 
-अकालत्वे सति अविशोषगुणा महतो दिक्‌ । ( २ ) श्राच्यादिव्यवहारहेवुदिक्‌" । ( ३ ) 
“इुरस्वान्तिकत्वधोटेतुदिक्‌' । 
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प्रथम क्षण का अभिप्राय यह है--जो द्रव्य, कार से भिन्न रहता हृजा तथा 
विशेवगुणो' से रहित होता हुआ “परममहत्व-परिमाण' से युक्त रहता है, उस न्य” 
का दिक्‌ कहते हैँ। यह "दिक्‌'रूप द्रव्य, काक" से भिन्न भीहै, तथा “रूपादिक 
विशेषगुणों से रहित भी है, ओर 'परममहतत्व-परिमाण' से युक्त भी है! अतः 
'दिग्कक्षण' अपने लक्ष्यभरूत "दिक्‌" में समन्वित हो रहा है । 

उक्त लक्षण में यदि अकारत्वे सति" पदन रखें तो कालः द्रव्यमें लक्षण की 
अतिव्याप्ति हो जायगी । क्योकि जसे "दिक्‌", विशेषगरुणों से रहित है ओर “परम- 
महत्व-परिमाणवाखी' है, वैसे ही कार" द्रव्य भी 'विशेषगुर्णो' से रहित है, ओर परम- 
महत्त्व-परिमाणवाला" भी है । अतः लक्षण की अतिव्याप्तिहो रहीहै। 

उक्त अतिव्याप्ति के निराकरणार्थं 'दिग्लक्षण' में “अकारुत्वे सति- यह सत्यन्त 
पद' रखना आवश्यक है । तव “स्वयंका भेद स्वयं में नहीं रहा करता" इस नियम 
के अनुप्तार काल्'मेकाल्का भेद न रहुनेके कारण कालः में “दिग्लक्षण' की 
अतिन्याप्तिन हो पायगी । 

अव उक्तलक्षण में अविशेषगुणा' पदको यदिन रखे तो ^(आकाश'मं तथा 
'आत्मा' मे लक्षण कौ अतिव्याप्ति होगी । क्योकि जैसे "दिक्‌", काल से भिन्न तथा 
'परममहत्त्व-परिमाणवाली' है, वैसे ही (आकाश' ओर "आत्मा" भी काल" से भिन्नदहै, 
ओर "परममहत्त्व-परिमाण' से युक्त भी हँ । अतः अतिव्याप्तिहो रहीदहै। 

उक्त अतिग्याप्ति के निवारणाय लक्षण में “अविशेषगुणा यह पद, रखना मावश्यक 
है । तव “आकाश' ओर "आत्मा", विशेषगुणों से रहित नहीं हैँ । क्योकि “अ।काश' में 
तो "शब्द" नाम का विशेषगुण रहता है, ओर आत्मा" मे शज्ञानादिक' विशेषगुण रहते 
है । अतः “आकाश' ओर "आत्मा" मे लक्षणोक्त “अविशेषशुणा' के कारण अतिव्याप्ति 
नहीं हो पाती । 

अव लक्षण मे यदि 'महती' पदन रखे तो भमन" मे अतिव्याप्ति होगी । क्योकि 
"दिक्‌" के समान "मन" भी कारु से भिन्न है, तथा “विशेषगृर्णो" से रहित भी है । 

उस अतिव्याप्ति के निराकरणाथं लक्षण मे महती" पद को रखा गया है । तब 
'मन' मे तो 'परमअणुत्व-परिमाणवाला' होता है, उसमे ( मन में ) महतत्वपरिमाण 
नहीं रहता । इस कण्रण 'मन' मे "दिग्क्षण' की अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । 

द्वितीय लक्षण श्राच्यादिव्यवहार हेतुः दिक्‌" भी किया जाता है! अर्थात्‌ यह्‌ 
पुवंदिक्‌ है", “यह दक्षिण दिक्‌ है", "यह पश्चिम दिक्‌ है", “यह उत्तर दिक्‌ है", इसी प्रकार 
उपदिशाएे भी- यह अग्नेयी" “यह्‌ नैऋती', “यह वायवी", "यह एेशानीः, “यह ऊर्ध्वा, 
"यहु अधः" है । इनका “शब्दरूप व्यवहारः तथा ज्ञानरूप व्यवहार' सब लोग सवदा 
क्रिया ही करते ह । इन समस्त व्यवहारो का जो हेतु ( करण ) होता है, उसे “दिक्‌ 
कहते है । ये निदिष्ट व्यवहार “दिशा' के कारण ही होते रहते हैँ । उस व्यवहार में 
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अन्व कोर हेतु नहीं है । इसल्यि उक्त द्वितीय लक्षण भी 'दिक्‌' में समन्वित हो रहा 
है 1 यहां पर भी पूर्वोक्त "काल के लक्षण के समान हेतु" शब्द से असाधारण निमित्त 
कारण' को ही समक्षना चाहिये । उसका फल यह होगा कि 'शब्दात्मक व्यवहारः के 
समवाचिकारण "आकाश' मे तथा ज्ञानात्मक व्यवहार' के समवायिकारण “आत्माः में 
लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो पायगी । उसी प्रकार !शब्दात्मक व्यवहार' के असम- 
जायिकारण “कण्डादिस्थानाकाशसंयोग' मँ तथा ज्ञानात्मक व्यवहार' के असमबायि- 
कारण “आत्म-मनःसंयोग" मेँ उक्त लक्षण की अतिग्याप्ति नीं होगी । ओर हेतु" शब्द 
के विवक्षित अथं भे “असाधारण कहने का फल यह्‌ होगा किं काक! आदि साधारण 
कारणों मे भी "दिग्लक्षण' की अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । एवं च भूवं, दक्निण' आदि 
उक्त व्यवहारो का “असाधारण निमित्त कारण" वह "दिक्‌ ( दिशा) ही हो सकती है । 
अन्य कोई नहीं । अतः उक्त “दिग्लक्षण' दोषरहित है । 
अब तृतीय लक्षण "ुरत्वान्तिकित्वधीहेतुः दिक्‌' किया गया है । यहां पर देशिक 
परत्व" का नाम शभुरत्व' है । ओौर देशिक अपरत्व" का नाम “अन्तिकत्व' है । दुरत्व 
ओर अन्तिकत्व को विषय करने वारी अर्थात्‌ धह वस्तु दूरदहै, यह्‌ वस्तु समीपहै 
इत्याकारक बुद्धि का जो रभ्य", असाधारण निमित्तकारण' होता है, उस ्रन्य' को 
°दिक्‌' शब्द से कहते है । 
यद्यपि परल्व-अपरत्व' विषयक बुद्धि के प्रति "दिक्‌" साक्षात्‌ कारण नहीं है, तथापि 
परम्परया उस बुद्धि के प्रति "दिक्‌" मे निमित्त कारणता रहती है । तथाहि-्ैशिक 
परत्व-अपरत्व' को विषय करने वारी बुद्धि" है। उस बुद्धि के प्रति "परत्वापरत्वरूप' 
विषय ^निमित्तकारण' होते हैँ । ओर परत्वापरत्व गुण" के प्रति "दिक्‌-पिण्डसंयोग, 
असमवायिकारण' होता है । गौर उस "दिक्‌-पिण्डसंयोग' के प्रति "दिक्‌, समवायि- 
कारण' होती है । इस प्रकार उस ^“परत्वापरत्व विषयक बुद्धिके प्रति वह्‌ "दिक्‌' 
परम्परया “असाधारण निमित्तकारण' है । हितु' शब्द से “असाधारण निमित्तकारणः 
अथं को व्रिवक्षित करने से “परत्वापरत्व' विषयक बुद्धि के समवायिकारण “आत्मा 
मं तथा असमवायिकारण “आात्म-मनःसंयोग' मे तथा काल" आदि साधारण निमित्त- 
कारणों मे उक्त लक्षण की अतिन्याप्ति नहींहोपारहीटहै। 


दिशा के अस्तित्व मे प्रमाण- 

लक्षण-प्रमाणाभ्यां हि बस्तुसिद्धिः' के अनुसार किसी भी "वस्तु" के अस्तित्न 
मं रक्षण" ओौर श्रमाण' दोनों कौ आवश्यकता रहने से अब श्रमाण' के द्रा उसकी 
सिद्धि करते है । श्रत्यक्ष प्रमाण" से उसकी सिद्धि इसल्ि नहीं हो सकती किं “दिशा 
, के कोई उद्भ्रुत रूप-स्पर्शादि गुण नहीं ह । अतः “अनुमान' प्रमाण से उसकी सिद्धि इस 
भकार की जाती ह । समीप देश में रखी हई किसी मूतंवस्तु (मूतं द्रव्य) की अपेक्षा दूर 
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देश में री हई मूतं बस्तु मेँ “दैशिक परत्व" रहता है, ओर दूर देण में रखी हुई वस्तु 
की अपेक्षा समीप देश में रखी हुई वस्तु" मे “दैशिक अपरत्व' रहता है । अनुमानप्रयोग 
इस प्रकार होगा--ति परत्वापरत्वे असमवायिका रणजन्ये जन्यगुणत्वात्‌ बटनिष्ठ- 
रूपवत्‌--अर्थात्‌ वे परत्वापरत्व दोनो गुण, असमवायिकारण से उत्पन्न होते है, क्योकि 
बे “जन्यगण' है, “जो-जो जन्यगुण होता है, वह्‌ अपने असमवायिकारण से जन्य होता 
है, जंसे--धटनिष्ठ 'रूपगुण' जन्यगुण है । इस कारण वह्‌ “रूप अपने असमनायिकारण 
से जन्य है । घटनिष्ठ ^ूप' का असमवायिकारण “कपालगत रूप' होता है । एवं च 
'जन्यगुणत्व रूप हेतु उस परत्वापरत्व' मे भी है । अतः "परत्वापरत्व भी किसी असम- 
वायिकारण से अवश्य ही जन्य होगा । अतः जिस मूतं द्रव्य मे वह परत्वापरत्व रहता 
है, उस मूतं द्रव्य के साय दिशाका जो “संयोगसम्बन्ध' है, उस संयोगसंबंधमें ष्टी 
उस 'परत्वापरत्व' की असमवायिकारणता रहेगी । रूपादिगणों मे या पृथिवी आदि के 
संयोग में उस परत्वापरत्व की असमवायिकारणता नहीं रहेगी । इसील्यि रूपादिगृर्णो 
से रहित "वायु" आदि मे तथा पृथिव्यादिकं के संयोग से रहित नक्षत्र आदिमेभी 
उस दंशिक परत्वापरत्व की उत्पत्ति का अनुभव होता है । इस प्रकार उस परत्वापरत्व 
के असमवायिकारणरूप दिक्‌-पिण्डसंयोग के आश्रयभरुत "दिशा" की सिद्धि की जाती है। 

इस "दिशा" दरव्यम पांच गुण होते हैँ। यह्‌ "दिशा" द्रव्य भी पूर्वोक्त आकाश, 
काल' के समान “एक, "विभु" मौर "नित्य" है । दिशा" को नाना' मानने में गौरव- 
दोष" होत। है । ओर उसके “नानात्व ( अनेकता ) में कोई प्रमाण भी नहीं है । 

किसी मूतद्रव्य के समीपदहोनेयादूुरहोनेकी प्रतीति तो सभीको होती है। 
इस प्रतीति से मूतंद्रव्य के दैशिक परत्वापरत्व का ज्ञान होता है। इस प्रतीति के बल- 
पर सर्वत्र ही स्थित समस्त मूतं द्रव्यो मे परत्वापरत्व को मानना ही पड़ता है। भौर 
कारण के विना कायं की उत्पत्तिका होना संभव नहीं होताः इसल्ियि जिस-जिस 
मूतंद्रग्य मेँ परत्वापरत्व की प्रतीति हो, उस-उस मूतंद्रग्य के साथ “दिशा क। संयोग 
सम्बन्ध" अवश्य मानना ही होगा । वह “दिक्‌ संयोग" ही उस परत्वापरत्व का असम- 
बापिकारण है। समस्त मूतंद्रव्यों के साथ "एक दिशा' का संयोग तभी हो सकता है, 
जब "दिशा को व्यापक ( विभु) माना जाय । जो द्रव्य "विभु" होता है, वह द्रग्य 
"नित्य" भी होता है। विभु होने से ही आत्मा" को नित्य कहा जाता है। उसी प्रकार 
धिभु होने से “दिशा' भी नित्य कड़ी जायगी । 

जैसे "कार" समस्त जगत्‌ का आधार है, वसे दिशा भी सम्पूणं जगत्‌ का आधार 
है । सभी रोगो को "दिक्‌" की प्रतीति “दिक्‌ निखिकपदा्थवती' अर्थात्‌ “दिशा सवं 
पदाथों वारी" के शूपमें होती है। यहं प्रतीति ही “दिङ्‌निष्ठ समस्त जगदाधारताः 
भै प्रमाण है । "दिक्‌" में समस्तजगदाधारता जो है । बह देशिक सम्बन्धसे ही होती 
है । 'संयोग-समवाया'दिसंबंध से "दिशा में जगदाधारता नहीं रहती है । 
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जैते (काल, कायंमात्र के प्रति निभित्तकारण होतादहै, वंसेही दिशाः भी 
कायंमात्र के प्रति निमित्तकारण होती है । जंसे-इह घटो भवति, इह पटो भवति" 
इस दिशामें घट उत्पन्न होतादहै, इस दिशा में पट उत्पन्न होता है-यह प्रतीति 
सभी जोगोंको होती है। यह्‌ प्रतीति ही उस "दिङ्निष्ठ धट-पटादिसमस्तकायं' की 
“निमित्तकारणता' मे प्रमाणदहै। दिशा मे समस्तकायं की जो निमित्तकारणता है, 
वह्‌ दैशिक सम्बन्धसे ही रहती है । अन्य किसी संयोग-समवायादिसम्बन्ध से नहीं 
रहती है । 

यद्यपि “दिशा म समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होने वाले जो “्वित्वसंख्या, द्वि- 
पुयक्त्व, संयोग-विभागादि' गुण है, उन गुणों के प्रति वहु दिशा" समवायिकारण 
होती है, तथापि दंशिक सम्बन्धसे उन गणोंके प्रति वह "दिशा" निमित्तकारण 
भी होती है इससे स्पष्ट है कि कायंमात्र के प्रति "दिशाः निमित्तकारण हआ करती 
है । उक्त नियम क उन द्वित्वादि गणो मे कभी व्यभिचार नहीं होता है । 

हंका-"इह घटो भवति", “इह पटो भवतिः इत्यादि प्रतीति से "दिशा" में कायं- 
मात्र की निमित्तकारणता कैसे सिद्ध होतीहै? 

समा०- प्रत्येक पदाथं पूर्वादि किसी दिशामें या उपदिशा मे उत्पल द्ोता 
रहता है । अतः तत्तत्‌ पदाथं की उत्पत्ति मे तत्तत्‌ पूर्वादि दिशाओं को कारणः 
मानन। ही होगा । “जिन-जिन विशेष पदार्थो का परस्पर कायं-कारणभाव होतादहै, 
उन-उन सामान्य पदाथों का भी परस्पर कार्यकारणभाव हुआ करता है--यह्‌ 
एक नियमदहै। इस नियमके बकपर यहां भी का्यंत्वधममविशिष्ट कार्यमात्र' के 
प्रति दिकत्वध्मं विशिष्ट “दिशा! की कारणता तिद्ध होतीरहै। इस युक्तिसे "दिशाः 
मे कायमात्र की निमित्तकारणता हो सकती है । 

दिशा' की सिद्धि करने का एकं अन्य प्रकार भी है- बहुतर मूतंसंयोगविशिष्ट 
"पिण्ड" के ज्ञान से दंशिक रत्व" भौर अल्पतर मूतंसयोगविशिष्ट पिण्डके ज्ञान से 
दंशिक “अपरत्व उत्पन्न होता है । इससे यह अनुमान निष्पन्न होता है-'तद्विशिष्टज्ञानं 
विशेषण-विशेष्योभयसम्बन्धघटकसापेक्षं साक्षात्सम्बन्धाभावे सति विशिष्टज्ञानत्वात्‌ 
लोहितः स्फटिक इति ज्ञानवत्‌” । अर्थात्‌ दैशिकपरत्व-अपरत्व का निमित्तकारणभूत- 
विशिष्टज्ञान उस मूतंद्रग्यसंयोगरूप विशेषण तथा पिण्डरूप विशेष्य दोनों के सम्बन्ध के 
चटक द्रव्य को अपेक्षा करता है, क्योकि साक्षात्सम्बन्ध का अभाव रहने पर भी 
विशिष्टज्ञान रूप होने से, जो-जो ज्ञान, उस. विशेषण-विशेष्य दोनों के साक्षात्सम्बन्ध 
का अभाव रहने पर भी विशिष्टज्ञान रूप होता है, वह-वह्‌ ज्ञान उस विशेषण-विशेष्य 
दोनो के सम्बन्ध के चटक द्रव्यकी अवश्य ही अपेक्षा करता है, जैसे--“रोदहित 
स्फटिक'- यह ज्ञानरहै। इस 'लोहितस्फटिकज्ञान भे शुक्छवणं वारा स्फटिक तो 
विशेष्य है, ओर रक्तवणरूप “रोहित विशेषण है । उसे लोहितरूप विशेषण का उस 
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शुक्लवणं के स्फटिकरूप विशेष्य के साथ संयोग" अथवा “समवायः सम्बन्ध तो साक्षात्‌ 
है नहीं, किन्तु 'जपापुष्परूप' द्रव्य के साथ उस लोहित" का “समवायः सम्बन्ध, 
साक्षात्‌ है। ओर स्फटिक" मे तो “लोहित विशेषण का “स्व-समवाधिसंयोगरूप' 
परम्परा सम्बन्ध है । यहां पर ^स्व' शब्द से उस “लोहित खूप विशेषण" का ग्रहण करना 
चाहिये 1 उस रोहित का (समवायिकारण' जो “जपापुष्पादिद्रग्य', उसका “स्फटिक” के 
साथ संयोग" सम्बन्ध है । इस परम्परासम्बन्ध से वहु “लोहित वणं, उस ^स्फटिक' में 
प्रतीत होता है वह “परम्परासम्बन्ध' उस “जपापुष्परूप द्रव्य" से वटित ही है1 इससे 
यह्‌ निष्पन्न हआ कि जैसे (लोहित स्फटिक" यह्‌ ज्ञान, उस “लोहितरूप" विशेषण का 
उस स्फटिकरूप' विशेष्य के साथ साक्षात्‌ सम्बन्धाभाव रहने पर भी “विशिष्टज्ञान 
रूप" है । इस कारण वह्‌ ज्ञान, उस “लोदहितखूप विशेषण" के तथा ‹स्फटिकरूप 
विशेष्य" के परम्परासम्बन्ध का घटक जो “जपायुष्पादि द्रव्य" है, उसकी अपेक्षा भी 
करता है । उसी तरह यह्‌ “पिण्ड, मूतंद्रव्यों के वहुतस्षंयोगों से विशिष्ट है, तथा यह्‌ 
पिण्ड, मूतंद्रव्यों के अल्पसंयोगं से विशिष्ट है-इस प्रकार का जो दैशिक परत्व- 
अपरत्व का निमित्तकारणभ्रूत विश्चिष्टज्ञान है. उसमें भी वह्‌ पिण्ड" तो विशेष्य है, 
ओरवे बहुतर मूतंसंयोग'या “अल्पतर मूतंस्तंयोगः विशेषणरूपरह\। संयोगरूप 
"विशेषणो" का उस पिण्ड रूप “विशेष्य के साथ संयोगखूप या समवायरूप साक्ञात्‌ 
सम्बन्ध' तो है नही, किन्तु उन मूतंद्रव्योमेंही उन संयोगो का "समवायरूपः 
साक्षात्‌ सम्बन्ध है, ओर णविण्ड' के साथ उन “संयोर्योः का “स्व-समवाविसंयोगरूपः 
परम्परसम्बन्ध है । यहाँ पर ^स्व"-शब्द से वहुतर मूर्तसंयोगो का अथवा “अल्पतर 
मूतसंयोगो" का ग्रहण करना चाहिये! उन संयोगो के समवायिकारणरूपः वे 
“मूतंद्रन्य' है, उनका "संयोग सम्बन्ध उस “दिशा! के साथदहै। इस कारण दिशाः 
उन मूतंद्रव्यों से संयुक्त' कही जाती है, उस दिशा का “सयोग सम्बन्ध", उस पिण्ड 
के सायटहै। इस प्रकार के परम्परा सम्बन्ध'सेवे (संयोग' उस पिण्ड में “विशेषण 
होकर प्रतीत होते हैँ । उस “परम्परा सम्बन्ध का घटक वह "दिशा" दी है । इससे यह्‌ 
निष्पन्न हज किं "यह्‌ "पिण्ड", बहुतर मूतंसंयोग वाका है, आर यह पिण्ड अल्पतर 
मूतंसंयोग वाला है--इस प्रकार के “विशिष्टज्ञान' मे भी उस संयोगरूप विशेषण 
का उस पिण्डरूप विशेष्य के साथ संयोग या समवायरूप साक्षात्‌ सम्बन्धन होने 
पर भी वह्‌ 'विशिष्टज्ञानः' रूपतो है ही । इसय्यि वह॒ “विशिष्टज्ञान' उस चयोगरूप 
विशेषण के तथा उस्र पिण्डरूप विशेष्य के परम्परास्रम्बन्ध का घटक जो दिशा रूप 
द्रव्य है, वह॒ उसकी अवश्य ही अपेक्षा करेगा । एवच इस प्रकारके अनुमान से 
सम्बन्ध के घटक रूप में “दिशारूप' द्रव्य की सिद्धि की जाती है। उक्त दहेतु में 'साक्षाप्‌ 
सम्बन्धाभावे सति" न कहते तो “रूपवान्‌ घटः इस विशिष्टज्ञान में हेतु" कः व्यभिचार 
होता । उसके निवारणाथं "हेतु" में “साक्षात्‌ सम्बन्धाभावे सति! कहना आवश्यक है । 
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आत्मत्वाभिसम्बन्धयान्‌ मात्मा । सुखदुःखादिवेचित्रयात्‌ प्रतिशरीरं भिञ्नः । 
स चोक्त एव ! तस्य सामान्यगुणाः संख्या द्यः पच्च, बुद्धपादयो नव ॒विोष- 
गुणाः \ नित्यत्व-विूत्बे पुर्ववत्‌ । 
( ८ ) आत्म-निरूपण-- 

आस्मत्वेति । आत्मत्व का अभिसम्बन्ध जिसमें हो, उसे (आत्मा कहते हैँ । अर्थात्‌ 
“आत्मत्व का अभिसम्बन्ध'-यह "आत्मा" का लक्षण है। “आत्मा एक्‌ स्वतन्त्र 
रम्य है । उसमें रहने वाली "आत्मत्व" जाति है । वह समवाय" सम्बन्ध से आत्मा 
भे रहती है । अतः उसका ( जाति का ) अभिमत सम्बन्ध समवाय" है । तात्पयं 
यह है किं समवाय सम्बन्ध से 'अत्मत्व" जाति जहां रहती है, उसे आत्मा कहते हँ । 

सुखेति । सुख-दुःख आदि की विचित्रताके कारण वह आत्मा प्रत्येक शरीर 
भ भिन्न-भिन्न है । उस अत्माका वणेन प्रारभमें कर ही दिया है। उस आत्मा के-- 
(१) संख्या (२) परिमाण, (३) प्रृथक्त्व, (४) संयोग, (५) विभाग--ये 
पाच सामान्य गण है । ओर (१) बुद्धि, (२) सुख, (३) दुःख, (४) इच्छा, 
( ५) देष, (६ ) प्रयत्न, (७) धमं, (८) अधमं, (९) संस्कार ये नौ उसके 
विशेषगुण हैँ । सब मिकाकर उसके चौदह ( १४ ) गुण माने गये हँ । उसका “नित्यत्व 
मौर विभूत्व' पूववत्‌ ही है, अर्थात्‌ “आकाश! के समान हीह) 

माधुरी 

“आत्मत्व जाति “समवाय'सम्बन्ध से एक मात्र “आत्मा मे ही रहती है । वह्‌ 
कभी भी "पृथिवी, जक, तेज, वायु, आकाश, कार, दिक्‌, या मन मे नहीं रहती है। 
मर्योकिं “आत्मत्व' जाति कौ सिचि, आत्मा के सुख-दुःखादि विशेष गुणो की समवायि- 
कारणता के अवच्छेदकरूपमें होती है। इसल्यि वह ( आत्मत्व जाति ) उसी द्रव्य 
( आत्मा ) मे रहती है । क्योकि सुखादि-विशेषगुणों की समवायिकारणता “आत्मा 
भेष्टी दहै, परथिव्यादि आलो द्रव्योंमें नहींदहै। एवं च आत्मत्वजातिका आश्रय 
समदाय सम्बन्ध से "आत्मा ही है । पृथिव्यादि कोई द्रव्य नहीं । 

मनस्त्वाभिसम्बन्धवन्मनः । अणु, भात्मसयोगि, अन्तरिन््रियम्‌ युखादयु- 
ृन्धिकारणं नित्यच्च । संख्याद्य्टगुणवत्‌ ! तत्संयोगेन बाह्येन्द्रियम्थ ग्राहकम्‌ । 
अतएव सर्वोपन्धिसाघनम्‌ । तच्च न प्रत्यक्षम्‌, भपि त्वनुमानगम्यम्‌ । तथाहि 
सुखाद्यपकन्धयहचक्षुराद्यतिरिक्तकरणसाध्याः, असत्स्वपि चक्षुरादिषु जायमान- 
त्वात्‌ । यद्स्तु यद्ठिनेवोत्पद्यते तत्‌ तदतिरिक्तकरणसाध्यं, यथा कूठारं विनोत्पद्य- 
माना पचनक्रिया तदतिरिक्तवह्लघादिकरणसाध्या । यच्च करणं तन्मनः 
तच्च जलुराद्टतिरिक्तम्‌ । तचज्चाणुपरिमाणम्‌ 

इति व्रव्याण्युक्तानि । 


( ९ ) मनोनिरूपण- 


मनस्त्वेति । 'मनस्त्व' जाति के सम्बन्ध वारा "मन कहलाता है । अर्थात्‌ “मन 
स्त्व जाति का अभिसम्बन्ध' ही “मन' का लक्षण है] यानी 'मनस्त्व' जाति 'समवाय- 
सम्बन्ध ' से जिसमें रहती है- उसे "मन" कहते हँ । मन" एक स्वतन्त्र द्रन्य है । 

अण्वति । 'मन' का परिमाण “अणु माना गया है। वह्‌ मन, आत्मसंयोगी 
यानी आत्मा से संयुक्त रहता है, ओर वह अन्तरिन्दरिय है । ओर सुखादि आत्म गुणों 
की उपलन्धि ( प्रत्यक्ष ) का साधन (करण) होता है। तथा वहु "नित्य" है । उसमें 
(मनम) (१) संख्या, (२) परिमाण, (३) पृथक्त्व, (४) संयोग, ( ५) 
विभाग, (६ ) परत्व, (७) अपरत्व ( दंशिक ), ओर (८) वेग-ये आठ गुण 
रहते है । उस (मन' के साय सम्बन्ध प्राक्च करके ही "बाह्यइन्द्रियां' भपने-अपने विषय 
का ग्रहण किया करती हैँ । इसीख््यि वह्‌ ( मन ) समस्त विषयों कौ उपलर्न्धि का 
साधन कहलाता है । अभिप्राय यह्‌ है कि इन्द्रियों से होने वाले विषय प्रत्यक्ष में तत्तद्‌ 
हच्द्ियों के साथ 'मनःसन्निकषं' कारण होता है । 

तच्चेति । "मन" अतीन्द्रिय है, इस्र कारण उसका प्रत्यक्ष नहीं होता है । उसका 
ज्ञान “अनुमान प्रमाण" से होता है । अर्थात्‌ वह्‌ ( मन ) अनुमेय है। 

तथा हीति । अनुमान प्रयोग इस प्रकार है--“सुखाद्युप्ब्धयः, चक्षुरा्यतिरिक्त- 
करणसाध्याः, असत्स्वपि चक्षुरादिषु जायमानत्वात्‌", अर्थात्‌ सुखादि का ज्ञान 
( अनुभव ), चक्षुरादि इन्द्रियों से भिन्न किसी करण ( साधन) सेही किया जाता है, 
नयोकरिं चक्षुरादि इन्द्रियों के न रहने पर भी सुखादि का अनुभव होता है । 

यष्रस्स्विति ! जो वस्तु, जिसके विना ही उत्पन्न होती है, वह उससे भिन्न करण 
पे उत्पश्न होती है । 

 पयेति । जंसे- कुठार के विना उत्पन्न होने वारी “पचनक्गिया' उससे भिन्न "बहि 

भादि "करण" से साध्य होती है। अतः सुखादि की उपरुन्धि का जो करण है, वही 
“घन है । वहू चक्षुरादि इन्द्रियो से भिन्न है, गौर अणुपरिमाण' वाला ह । 

इतीति । इस प्रकार (्रव्यो' का निरूपण किया गया । 

माधुरी 

पमन" को (मध्यम-परिमाण' मानने पर वह्‌ “अनित्य कहलायगा, ओर उसे 
"विभू-परिमाण' कहने पर सभी इन्द्रियों से युगपत्‌ ज्ञानोत्पत्ति का प्रसंग अवेगा । 
एसल्यि उसे अणु-परिमाण' बताया है । किसी-किंसी पुस्तक मे पाठ “आत्मसंयोगि 
न होकर केवल “संयोगि' ही दिया गया है । ओर व्याख्याकार ने उसकी व्याच्या 


भी इस प्रकार की है-शरीरसे संयुक्त ह ही “मनः, अन्य स्थान के प्रति गमन 
करता है! परलोक की यात्रा करने वाले जीव ( आत्मा ) का मन, भातिवादहिक 
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शरीर से संयुक्त होकर वहां जाता है । वहां पहुंचकर स्व-स्व कर्माशय के अनुसार 
पुनः अन्य शरीर से संयुक्त होता है । इसी अभिप्राय से उत्ते संयोगि" कहा गया है । 
यहु "मन" निरवयव द्रव्य होने से नित्यः है। मनसे सयुक्त होकर ही सभी इन्द्रियां 
अपने-अपने विषय को ग्रहण करती है, ओर “मन' उसके ग्रहण करने में केवल "निमित्त 
कारण" ही मान। जाता है। वहु एक रूपरहित द्रव्य है, ओर उसका महत्‌ परिमाण 
नहीं है, अतः उसका ग्रहण श्रत्यक्न प्रमाण' से नहीं हो पाता । उसका ग्रहण ( ज्ञान ) 
तो अनुमान-प्रमाणसे ही होता है । “यद्‌ वस्तु यद्विनेव उत्पद्यते तत्‌ तदतिरिक्तकरण- 
साध्यम्‌" यह्‌ व्याप्ति है । अर्थात्‌ जो वस्तु" जिसके विना उत्पन्न होती है, वह्‌ उससे 
भिन्न अन्य किसी "करण" से उत्पन्न हआ करती है । इसी व्याप्ति के वल पर हम "मनः 
की सत्ता का अनुमान कर सकते है--“सुखादि-ताक्षात्कारः करणसाध्यः जन्यसाक्षा- 
त्कारत्वात्‌ चाक्ुषसाक्षात्कारवत्‌'- अर्थात्‌ “अहं सुखी, अहं दुःखी- इस प्रकार से 
सुखादिकों का जो साक्षात्कार होता दहै, वह्‌ किसी करण' से ही साध्य है, जन्यसाक्ना- 
त्कार होने से । जो-जो जन्यसाक्षात्कार होतादहै, वह्‌ किसीन किसी करण'सेही 
साध्य होता है क्योकि किसीकरणके विना जन्यसाक्षात्कार नहीं हुआ करता । 
जैसे-अयं घटः, अयं पटः यह चाक्षुष साक्षात्कार, जन्यसाक्षात्कार होने से "चक्षु" 
करणस होतारहै, वंसेही सुखादिसाक्षात्कार भी “जन्यसाक्षात्कार' होनेसे वह्‌भी 
किसी ककरण'सेहीहोगा। अव वह्‌ करण" कौीन-साहो सकताहै? उसे विचारते 
समय हम देखते हैँ कि अन्ध व्यक्तिको भी सुखादिकों का अनुभव दहोतादहै, अतः 
चक्षुरादि इन्द्रियां सुखादिसाक्षात्कार के प्रति करण' नहींदहो सकतीं-यह्‌ निश्चयो 
जाता है । परिशेषात्‌ मनः को ही उस सुखादि साक्षात्कार के प्रति "करण" कहा जा 
सकता है । इस रीति से अनुमान प्रमाण के द्वारा "मन" का अस्तित्व सिद्ध होता है । 

न्याय-वंशेषिक दशंनोक्त प्रमेयो के समन्वय की चिकीर्षा र्ह्ने से प्रमेय निरूपण 
में यद्यपि पुनरुक्तिहो रही दहै, तयापि उसे दोषावह नहीं समञ्लना चाहिये, क्योकिं वह 
पुनर्क्ति फल्येन्मुली है । (अवनौ द्रव्यो रमे से किस द्रव्य में कितने गुण रहते दहै, 
उसका निरूपण करते हँ । ) 


गुणाः 

भथ गुणा उच्यन्ते । सामान्यवान्‌ असमवायिकारणं स्पन्दात्मा गुणः । स 
च द्रव्याधित एव । सू्प-रस-गन्ध-स्पशं-संख्या-परिमाण-पुथक्टव-संयोग-विभाग- 
, परत्व-अपरत्व-गुरुत्व-द्रवत्व -स्नेह-रब्द-बु द्धि-सुख-दुः-इच्छा-द्रेष-प्रयत्न-धमं-अधमं- 
संस्कार-मेदाच्चतुविडतिधा 1 

मेति । अब गुणो" को बताया जा रहा है । जो सामान्यवान्‌ होता इभा असम- 
दाधिकारण अर्थात्‌ समवाविकरारण से भिन्न तथा अस्पन्दात्मा यानी कमं से भिन्नहो 


पी 
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उसे “गुण कहते ह । वह गुण श्रव्य' के ही आधित रहता है । वह्‌ ( गुण )-( १) 
रूप, (२) रस, (३) गन्ध, (४) स्पशं, (५) संख्या (६) परिमाण, (७) 
पृयक्त्व, ( ८ ) संयोग, (९ ) विभाग, ( १० ) परत्व, ( ११ ) अपरत्व, ( १२) 
गुरत्व, ( १३ ) द्रवत्व, ( १४ ) स्नेह, ( १५) शब्द, ( १६ ) वुद्धि, ( १७ ) सुख, 
( १८ ) दुःख, ( १९ ) इच्छा, ( २० ) द्वेष, ( २१ ) प्रयत्न, ( २२ ) धमं, (२३ ) 
अधमं, ( २४ ) संस्कार- के भेद से चौवीस (२४) प्रकारका होताहै। 

| माधुरी । 

ग्रन्थकारने जो "गुण" का लक्षण किया है उसमें तीन पद है । उनमें प्रथम पद 

“सामान्यवान्‌ का प्रयोजन यह है फ सामान्य, विशेष; समवाय" में “गुणलक्षण' की 
अतिग्याप्ति नहीं होगी, क्योकि उछ भसामान्यादि' तीनों पर सामान्य" ( जाति ) नदीं 
रहा करती । अतः वे तीनों 'सामान्यवान्‌' नहीं कट्काते । क्क्षण में द्वितीय पद 
"असमवायिकारणम्‌" का प्रयोजन यह्‌ दै किं ्रव्य' मे 'गुणलक्षण' की अतिव्याप्ति नहीं 
होगी, क्योकि - रव्य" सवदा समवायिकारण हुआ करता है 1 अतः उसे “असमवायि- 
कारण' नहीं कह सकते । गुणलक्षण मं तृतीय पद “अस्पन्दात्मा' क। प्रयोजन यह हैकि 
"कमं" मे अतिव्याप्ति नहीं होगी । क्योकि “स्पन्द' शब्द का अथं है-क्रमं अर्थात्‌ क्रिया । 
तब जो “स्पन्दात्मा' यानी स्पन्दरूप ( कर्मरूप ) नहीं रहता उसे ही अस्पन्दात्मा 
( कमंभिन्न ) कह सकते है । तब कमं" को कमंर्भिन्न न कहु सकने से अतिव्याप्ति 
नहीं है । गुण के लक्षण में पयुक्तं ` असमवायिकारणम्‌" की व्याख्या समवाविकारण- 
भिन्नत्वं" कौ जाती है । क्योकिं समवायिकारण रव्य" ही हुजा करता है । इसी अभि- 
प्राय से द्रव्य" का पर्याय समज्ञकर 'समवायिकारण' शब्द का प्रयोग कियादहै। तथापि 
उत्पन्न-विनष्ट अर्थात्‌ आशुविनाशी ्रव्य' मं कोई कायं उत्पन्न नहीं हो पाता, तब उसे 
समवायविकारण न कह सकने से 'समवापिकारणभिन्न, ही कहेगे । एवंच उस द्रव्यमं 
समवायिकारणभिन्नता' के रहने से गुण लक्षण" की अतिव्याप्ति हो सकती है । उसके 
निवारणायं क्ं-्रव्यभिन्लत्वे सति सामान्यवत्तवम्‌”--इस प्रकार स्यष्ट शब्द मं कह देने 
से अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । क्योकि द्रव्य मे द्रन्यभिन्नत्व के रहने की संभावना ही 
नहीं है 1 इसी अभिप्राय से व्याख्याकार श्री गोवधंन ने "कमंद्रन्यभिन्नत्वे सति जाति- 
मत्त्वम्‌” यह्‌ लक्षण का अभिप्राय व्यक्त कियाहै। अ्रन्थकारने सिच द्रव्याश्रित एवः 
कह कर यह सूचित किया दहै कि गुण ओर गणी ( द्र्य ) का तादात्म्य मानना उचित 
नहीं है । किन्तु कुछ दाशंनिकों ने गुण-गरुणी का परस्परतादात्म्य स्वीकार किया है । 

( १ ) तत्र रूपं चद्ुर्मात्रग्राह्यो विेषगरुणः । पुथिव्यादित्रयवुत्ति 1 तच्च 
शुक्लाखनेकप्रकारकम्‌ \! पाकजञ्च पुथिव्याम्‌ \ तच्चाऽनित्यं पुथिवीमाघ्रे 1 
नाप्यतैजसपरमाण्वो नित्यम्‌ । माप्यतेजसकार्येष्वनित्यम्‌ \ शुक्लभास्वरमपाकजं 
तेजसि \ तदेवाभास्वरमप्सु \ 
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( १ ) रूपनिरूपण-- 
तत्रेति । उक्त चौबीस गुणों मे से जो केवर चक्षुमत्रिग्राह्य “विशेष गुण" हो--उसे 
“ङ्प, कहते है । "रूप" के लक्षण में “मात्र' भौर "विशेष पद का प्रयोग “संख्या, परिमाणः 
आदि सामान्य गुणों मे उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति के वारणां क्रियागयाहै। उन 
सामान्य गणो का ग्रहण ( ज्ञान ) केवल "चक्षु सेन होकर “चक्षु ओर त्वक्‌" दो इन्द्रियों 
से होता है 1 अतः उक्त कक्षण की अतिन्याप्ति नहीं हो पाती । 
पुथिष्यावीति 1 वह॒ रूपगुण", पृथिवी आदि तीन ( पृथिवी, जक, तेज } में 
रहता ह । तच्चेति । वह ( रूपगुण ) शुक्ल आदि ( १-शुक्ल, २-रोहित, ३-पीत, 
४- कृष्ण, ५-हरित, ६-कपिश, ७-चित्र के भेद से ) अनेक प्रकारका हुं । पाक- 
जण्चेति । पृथिवी मे वह ` "पाकजः होता है । तच्चेति । ओर वह पृथिवीमात्र 
( नित्य तथा अनित्य दोनों प्रकार की पृथिवी) मे अनित्य होता हं। भप्येति। 
ओर आप्य तथा तजस ( जल के तथा तेज के ) परमाणुभों मे तो वह्‌ नित्य होता ह, 
किन्तु अप्य तथा तैजस ( जर तथा तेज के } कार्यरूपो में अनित्य होता हं । शुक्छेति । 
तेज मे भास्वर शुक्ल भर अपाकज होता हं । तदेवेति 1 तथा वही ( अपाकज ) 
रूप ^जक' मे अभास्वर शुक्छ होता हं । 
माधुरी 
रूप के लक्षण मे “गुणः पद के देने से “रूपत्व जाति मे अतिव्याप्ति नहीं होगी, 
क्योकि '“येनेन्द्रियिण यद्‌ गृह्यते तेनेवेन्द्रियिण तन्निष्ठा जातिस्तदभावश्च गृह्येते" इस 
नियम के अनुसार ^रूपत्व जाति" चक्षुमत्रिग्राह्य होने परभी वह "गुणन होने से 
लक्षण की अतिव्याप्ति नहींहोरहीदहै। लक्षणमे "विशेष" पदके देनेसेप्रभाकी 
संख्या मे अतिव्याप्ति नहीं होगी । अन्यथा अक्ग-अल्ग दस धरो पर सूर्यकी प्रभा 
या चन्द्रकी प्रभा के पड़ने पर प्रभा की दश संख्या शचक्षर्मात्रग्रह्य' तो हैही,सायही 
साथ संख्या" की गिनती गुण" मेंभीरै अतः वह्‌ गुण है। परन्तु लक्षण में "विशेष 
पदके रखने से सख्या" मे “सामान्य गुणत्व" रहने के कारण अतिव्याप्ति नहींष्टो 
पाती । अर्थात्‌ संख्या" का विशेष गुण मे परिगणन नहीं है । अतः "चक्षुमत्रिप्राह्य- 
विशेषगुणत्वम्‌' यह्‌ “रूप लक्षण' ठीक ही है। लक्षणगत ग्राह्य" पद का अथं श्रत्यक्ष 
का विषयः नहीं समञ्षना चाहिये । अन्यथा "परमाणु" श्प में अव्याप्ति होगी । क्योकि 
(परमाणु का महत्व परिमाण न होने के कारण उसका “रूप प्रत्यक्ष का विषय नहीं 
हो पाता । इसय्यि श्राह्य' का अथं श्रत्यक्ष के योग्य" करना चाहिये । तब परमाणु 
का “रूप » प्रत्यक्ष का विषय न होने पर भी वह्‌ ्रत्यक्ष के योग्य" तोहैही। क्योकि 
उसके आश्रय में यदि महत्त्व" रहता अर्थात्‌ परमाणु का महृत्परिमाण होता तो षट- 
पटादि के खूप के समान परमाणुका रूप भी प्रत्यक्ष का विषय अवश्य हो जाता । उक्त 
मधं के स्वीकार करने पर भी “चक्षुः के श्पमें लक्षण की अभ्याप्ति हो रही है, क्योकि 


¶॥ 
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"चक्षुः का रूप उद्‌भूत न होने से वह्‌ प्रत्यक्ष के योग्य नहीं है। इसल्यि श्राह्य' का 
अर्थं श्रत्यक्ष योग्य जाति का आश्रय होना" यह समञ्लना चाहिये । तब केवल चक्षु 
से प्रत्यक्ष के योग्य जाति हांगी “रूपत्व' । वह “रूपत्व जाति", चक्षु के रूप मेँ भी रहती 
है । अतः चक्षुके रूप में अव्याप्ति नहीं होगी । 

( २) रसो रसनेन््ियग्राह्यो बिरोषगुणः पृथिवीजलवृत्तिः । तत्र पृथिव्यां 
मधुरादिषटप्रकारो मधुर-अम्क-रुवण-कटु-कषाय-तिक्तमेदातु, पाकजश्च । अप्सु 
मधुरोऽपाकजो नित्योऽनित्यश्च 1 नित्यः परमाणुभूतास्वप्सु कायंभ्रुतास्वनित्यः 1 
( २) रसनिरूपण- 

रस इति । रसनेन्द्रिय से ग्राह्य जो विशेषगण उसे “रसः कहते हँ । अर्थात्‌ “रस- 
नेन्न्रियग्राह्यत्वे सति बिशोषगुणत्वं रसत्वम्‌” । वहु रस, पृथिवी तथा जल मे रहता है । 

तत्रेति ! परृथिवीमेंतो वहु रस, मधुर आदि अर्थात्‌ १-मधु, २--अम्ल, ३ 
ख्वण, ४-- कटु, ५-- कषाय, ६- तिक्त भेद से छह्‌ प्रकार का आौर पाकज होता है । 
किन्तु "जक" में केवर मधुर ओर अपाकज होता है 1 वह्‌ नित्य ओर अनित्यदो प्रकार 
का होता है 1 नित्येति 1! वह्‌, परमाणुरूप जकर में नित्य होतादै ओर कार्यरूप जल में 
अनित्य होता है) 

माधुरी 

रस लक्षण में "रसन" पद के न रखने पर “रूपादि' गुणों में क्षण की अतिन्याप्ति 
ष्ोगी 1 उसके वारणायं “रसन” पद का रखना आवश्यक है । “विशेष गुण" पद के न 
रखने पर “रसत्व' जाति में ओर “रसाभाव' में लक्षण की अतिग्याप्ति होगी । क्योकि 
धेनेन्द्रियेण यद्गृह्यते तनेवेन्द्रियेण तन्निष्ठा जातिः तदभावश्च गरद्येते" यह नियम है । 
किन्तु "रसनेन्द्रिय' से ग्राह्य जसे “रसत्व जाति" है, वसे ही उसकी “मधुरत्व आदि 
अवान्तर जातिया भी है, तथा "गुणत्व" ओर “सत्ता जाति भी है 1 गुणत्व" सभी गृणों 
म रहता है ओर “सत्ता जाति”, द्रव्य, गुण, कमं तीनों मेँ रहती है । इस कारण “रसः 
के अतिर्क्ति सभी गुणों मे ओर द्रव्य तथा कर्मं" में अतिव्याप्ति होगी । उसके वारणां 
“विशेषगुण” पद का रखना आवश्यक है । तथापि रसनेन्दरियग्राह्य गुणत्व ओर “सत्ताः 
जाति को लेकर “शब्द, बुद्धि" आदि विशेष गणो मे रक्षण की अतिन्याप्तिहो रही 
है । उसके वारणाथं “रसनेन्द्रियग्राह्य जाति" मे “विशेषगुण से भिन्न मेँ अवृत्तित्व- यह 
निशेषण जोड़ देना चाहिये । उससे गुणत्व" ओर “सत्ता जाति" में लक्षण नहीं जा 
पायेगा । अतः उनमें अतिन्याप्ति नहीं होगी 1 

रस के लक्षण में “विशेषगुण” के रखने का अभिप्राय यहीहै किं “विशेषगुणसे 
भिन्न मे न रहने वारी जो “रसनेन्द्रिय से ग्राह्य जाति" हो, वही ^रस' का लक्षण है । 
वह जाति “रसत्व' होगी, गौर उसके आश्रय समस्त रस" ही हो सकते हैँ 1 वह “रसत्व 
जाति" रस से भिन्न में कभी नहीं रहेगी । अतः रस का छक्षण दोषरहित है । 
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` यहाँ भी पूवं की तरह यह्‌ स्मरण रखना आवश्यक है किं लक्षणगत श्राह्य' शन्द 
का अथं ्रत्यक्ष का विषय' न समञ्चकर ्रत्यक्षयोग्य' अथं ही समक्षना है। अन्यथा 
'परमाणुगत रस” की अतीन्द्रियता होने के कारण उसभ अव्याप्ति हो जायगी । किन्तु 
"्रत्यक्षयोग्य' अथं करने पर अव्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योकि "परमाणुगत-रस' में 
प्रत्यक्ष होने की योभ्यतातो है ही तथापि उसके प्रत्यक्ष होने में वाधक यहीदहै कि वह्‌ 
 "महत्त्वपरिमाण से रहित परमाणु" के आधित है। परमाणु कातो अणुपरिमाण माना 
गया है । महच्वपरिमाण नहीं । इसल्ि परमाणुगतरस' का प्रत्यक्न नहीं हो पाता । 
लक्षणगत ग्राह्य" का अथं ्रत्यक्षयोग्य' करनेपर भी रसनेन्द्रियिके ^रस' में 
लक्षण की अव्याप्ति होगी, क्योकि वह “अनुद्भ्रुत" रहता है, इसी कारण वह्‌ श्रत्यक्ष- 
योग्यः नहीं हो पाता है। उस अव्याप्ति के वारणाथं “रसनेन्द्रियग्राह्य' का अथं “रस- 
नेन्द्रियग्राह्यजादिमत्त्व' अर्थात्‌ "जाति क आश्रय कर लेना चाहिये । तव अव्याप्ति 
का निवारण दहो जतादहै, क्योकि “रसनेन््ियिका रसः भी रसनेन्ियसे ग्राह्मजो 
“रसत्व जाति' उसका आश्रय होता ही है । 
शंका--"गन्धः को पृथिवीमाववृत्तिः पूवं बताया जा चुकाहै। तव सुगन्धित 
जकः, सुगन्धित वायु-- यह प्रतीति कंसे होती है। 
समा०- जक तया वायु में वस्तुतः गन्ध. नहीं है । किन्तु जक से अथवा वायुस 
संयुक्त जो पुष्पादि पाथिव द्रव्य होतेर्है, उनकी गन्ध ही “सयक्त-समवाय' संवंध से 
जक ओौर वायु में प्रतीत होती है । क्योकि जर ओौर वायु से संयुक्त हए पृष्पादि, ओौर 
उन पुष्पादिकों में "गन्ध" समवायसम्बन्ध से रहता है । 
( २ ) गन्धो घ्राणग्राह्यो विरेषगुणः । पृथिवीमाज्रवुत्तिः । अनित्य एव \ स 
द्विविधः सुरभिरसुरभिश्च । जरादौ गन्धप्रतिभानं तु संयुक्तसमवायेन द्रष्टव्यम्‌ । 
( ३ ) गन्ध-निरूपण- 
गन्ध इति । घ्र णेन्दरिय से ग्राह्य जो विशेष गुण है, उसे "गन्ध कहते है । अर्थात्‌ 
“घ्राणग्राहत्वे सति विशेषगुणत्वं गन्धत्वम्‌" यह्‌ "गन्ध का लक्षण है । कहने का अभि- 
प्राय यह्‌ है किं "विशेषगुण" के अतिरिक्त अन्य किसीमे न रहनेवाटी होकर ध्राणसे 
प्रत्यक्ष होने योग्यं जो जाति अर्थात्‌ “गन्धत्व जाति, वह “समस्त गन्ध मे रहती है, 
जीर गन्ध के अतिरिक्त अन्य किसी मेँ नहीं रहती । पुयिवीति । वह्‌ "यन्ध' केवल पृथिवी 
मे ही रहता है गौर वह अनित्य ही होता है । वह सुगन्धः ओर 'दुगन्ध!' के भेदसेदो 
प्रकारका होता है। जलादाचिति। "जल" आदिमे जो "गन्ध" की प्रतीति होती है, 
वह संयुक्तसमवाय” सम्बन्ध से होती है । अर्थात्‌ “जल' मे सरक्त हमा जो पाथिव 
अंश ( भाग ) है, उसमें (समवायसम्बन्धः से “गन्ध! गुण रहता है । उसी की 'संयुक्त- 
समवाय" सम्बन्ध से “जक में प्रतीति ( अनुभव ) होती है । वह “गन्ध” जल का अपना 
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निजी नहीं है । क्योकि जक" तो स्वभावतः. "गन्धरहित' होता है । तथापि जक से 
संयुक्त हए पाथिव भाग के "गन्ध का ही जरू में अनुभव होता है । 

( ४ ) स्परस्त्वगिन्दरियग्राह्यो विदेषगुणः ! पृचिग्यादिचतुष्टयवृत्तिः। स च 
त्रिविधः शीत-उष्ण-अनुष्णाश्ञोतमेदात्‌ । शीतः पयसि, उष्णस्तेजसि, अनुष्णादोतः 
पुथिवोवाय्वोः \ पृथ्वीसात्रे ह्यनित्यः। आप्यतेजसवायवीयपरमाणुषु नित्यः, 
आप्यादिका्येष्वनित्थः । एते च रूपादयच्चस्वारो महत्त्वेकायंसमवेतत्वे सत्यु- 
दुभूता एव प्रत्यक्षाः । 

( ४ ) स्पशं-निरूपण- 

स्पशंस्त्विति । त्वगिच्द्रिय से ग्राह्य जो विशेष गृण उसे ^स्पशं' कहते ह 1 अर्थात्‌ 
€त्वभिन्द्रियग्राह्यत्वे सति विशेषगुणत्वं स्परंत्वन्‌ू---यह “स्पशः का लक्षण है । 

पृथिव्यादीति । वह॒ स्पर्श" गृण, पृथिवी आदि चार ( १- पृथिवी, २--जल, 
३-- वायु, ४--र्गग्नि) मे रहतादहै। ओर वह्‌ “शीत, उष्ण ओर अनुष्णाशीत" के 
भेदसे तीन प्रकारका होता है 1 “जल' में शीतस्पशं रहता दै । तेजः में उष्ण स्पशं 
रहता है । ओर श्ृधिकी' तथा वायु" में अनुष्णाशीतस्पशं रहता दै । 

पथिवोत्ति । सम्पूणं "पृथिवी! का ( परमाणुरूप ओर कायंरूप दोनों प्रकार की 
पृथिदी का }) स्पशं "पाकजः ओर अनित्य" होता है । (जक, तिजः, ओर "वायु के 
परमाणुओं का स्पशं “नित्य' होता है । ओर कार्यभ्रूत “जर, तेज, ओर वायु" का स्पशं, 
'अनित्य' होता है । 

एते चेति । ये- “रूप, रस, गन्घ, स्पर्ण' चारों “महत्त्व परिमाणः के साथ “एक अर्थं 
( द्रव्य ) मे समवेत ओर “उद्‌भूत' होने पर ही प्रत्यक्ष होते हं । अन्यथा नहीं । 

माधुरी 

उक्त लक्षण मे पूर्ववत्‌ ही शग्राह्य' का अथं श्रव्यक्षविषयः करते हँ तो परमाणुगत 
अतीचल्रिय स्पश" मे अव्याप्ति होगी । उसके वारणाथं श्रत्यक्न योग्य" अथं करतेरहैतो 
हत्वगिन्द्रिय' के अनुदुभरूतस्पशं मे अव्याप्ति होगी । इसल्वि (त्वगिद्द्रियग्राह्य' का अथं 
यह करन। चाहिये किं (त्वगिन्द्रिय से प्रत्यक्ष होने योग्य जाति का आश्रय" 1 तब एेसी 
जाति ^स्पशंत्व' ही होगी वह जाति, "परमाणु" ओर त्वक्‌" दोनों के स्पशंमें 
रहती है 1 इस रीति से उनमें अव्याप्ति की संभावना नहीं हो पाती । 

अव्याप्ति की संभावना न रहने पर भी स्पशं" से भिन्न सभी श्गुणो" मे तथा रव्य 
एवं “कर्म" मे अव अतिव्याप्ति हो जायगी, क्योकि त्वगिन्द्रिय से ्राह्य गुणत्व" ओर 
सत्ता जाति" उनमें विद्यमान है । इस अतिव्याप्ति के निवारणाथं "जाति" में “विशेष- 
गुणभिन्नाऽवृत्तित्व" विशेषण जोड़ देना चाहिये । अर्थात्‌ विशेषगुण से मिन्न मे न रहती 
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हई, एेषी ^त्वगिन्द्ियग्राह्य जाति" जिसमे रहती हो उसे ही ^स्पशं' कहा जा सकता है । 
इसी अभिप्राय से ग्रन्थकार ने स्पशं के लक्षण में "विशेष गुण" पद को रखा है । 

रूपादि गुणो के प्रत्यक्षमभे दो बातें ( दो विशेषताएं ) आवश्यक होती है । (१) 
पहिली बात तो यह है किं इन रूपादिगुणों को मह्त्वेका्ंसमवेत' होना चाहिये । 
अर्थात्‌ “रूपादि' गृण, किसी एसे द्रव्य ( अथं ) मे समवेत यानी समवाय सम्बन्धसे 
रहते हो, जिसमें ( जिस द्रव्य = अथं मे ) 'महत्त्तपरिमाण' भी समवाय सम्बन्धः से 
रहता हो । यह एक बात हुई । 

(२) दूषरी बात यह है कि उन रूपादिगृणों को उद्भूत ( प्रत्यक्ष योग्य ) होना 
चाहिये 1 अभिप्राय यह है किं रूपादिगुण यदि सूृष्ष्म रहेगे तो इन्द्रियों से उनका ग्रहण 
नहीं हो सकेगा । उक्त दो विशेषतां मे से यदिएककी भी कमी रहेगी तो उन गणो 
का प्रत्यक्ष नहीं हो पायेगा 1 अतः उन गुणों के प्रत्यक्ष होने मे उपयुक्त दोनों बातो का 
उनमें होना आवश्यक है 1 अत एव परमाणु तथा द्वयणुक का प्रत्यक्ष नहीं हो पाता, 
क्योकि उनमें महत्त्वपरिमाण नहीं है । उस कारणं (परमाणु तयी द्वयणुक" का रूप 
“महत्त्वेकाथंसमवेत' नहीं हो पाता । उसी प्रकार "चक्षु" का रूप भी नहीं दिखाई देता, 
नयोकि चक्षु का “रूपः उदूभूत अवस्था में नहीं रहता, वह तो अनुद्भूत ही रहता है । 

भ्रहन-"उदभूत, अनुद्भूतः शब्दों का अभिप्रायक्यादहै? 

उत्तर--शुक्छत्व, लोहितत्व, पीतत्व' आदि जातियों की “व्याप्य रह्नेवारी 
बहुत-सी “अनुदुभूतत्व जातिया हैँ । ये जातियां जिन-जिन रूपादिगुणों में रहती ई, वे 
गुण" अतीन्द्रिय यानी प्रत्यक्ष के विषय. नहीं वन पाते । ओर जिन “रूप-रसादि' गुणों 
मे उन व्याप्य रहने वारी समस्त गनुद्‌भूतत्व जातियों का अभाव रइता है, उन शगुर्णो 
को “उदुभूत' शब्द से कहा जाता है । फक्तः जो 'गुण' उद्भूत रहते है, वे ही “इन्दरिय- 
ग्राह्य' हो पाते है । 

(५) संख्या एकत्वादिव्यवहारहेतुः सामान्यगुणः 1 एकत्वादिपराद्धंपयंन्ता । 
तत्रकत्वं द्विविधं नित्यानित्यभेदात्‌ । नित्यगतं नित्यमनित्यगतमनित्यम्‌ । ` 
स्वाभयसभवायिकारणगतंकत्वजन्यश्च । दित्वच्नानित्यमेव । तच्च एयोः पिण्डयोः 
“इदमेकम्‌' इत्यपेकाबुद्धचा जन्यते । तत्न दवौ पिण्डौ समवायिकारणे । पिण्डयोरे- 
कत्वे भसमवायिकारणे, अपेक्षाब्द्धिनिमित्तकारणम्‌ । अपेक्लाबुद्धिषिनाह्ादेव 
द्वित्वविना्ः \ एवं ित्वाद्युत्प्तिविज्ञेया । 

( ५ ) संख्या-निरूपण- | | 
संख्येति । (एकत्व, द्वित्व, त्रित्व आदि व्यवहार का हेतु ( निमित्त ) भ्रुत जो 


.“सामान्यगण" है, उसे (संख्या कहते है । वह "संख्या", एकत्व से लेकर “पराद्ध' ( अग्न. 
शंख, दशशंख, महाशंख से भी भागे की संख्या ) पयेन्त ( तक ) होती है । तत्रेति । 
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उनमें से एकत्व" दो प्रकार का होता है--नित्य ओर अनित्य" । नित्य द्रव्य ( आकाश 
आदि ) में रहने वाका "एकत्व' नित्य, ओर अनित्य ( "वट-पटादि द्रन्यों ) में रहने वाला 
एकत्व" अनित्य होता है । स्वाश्रयेति । ओर वह मनित्य-एकत्व- -स्वाश्रय-समवायि- 
कारणगतेकत्वजन्य' होता है, अर्थात्‌ वह्‌ “अनित्य एकत्व अपने आश्रय जो घट-पट 
आदि, उसके समवायिकारण जो कपालादि, उसमें रहने वाले "एकत्व" से उत्पन्न होता 
है । दवित्वञ्चेति 1 ओौर ्वित्व' तो सभी द्रव्यो में अनित्य! ही होता है । ओौर उसकी 
( द्वित्व की ) उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि" से होती है । अयम्‌ एकः", “अयम्‌ एकः'-इमौ द्वौ-- 
दूस वुद्धि ( ज्ञान ) को “अपेक्षाबुद्धि' कहते हँ । इसी भाव को ग्रन्थकार ने “तच्च द्रयोः 
पिण्डयोः “इदमेकम्‌' इत्यपेक्षावुद्धचया जन्यते" के द्वारा बताया है । "पिण्ड शब्द का अथं 
है- कोई वस्तु अर्थात्‌ व्यक्तिविशेष । अतः “दो पिण्डों" यानी दो घटव्यक्तियों (वस्तुओं) 
में "यह्‌ एक घट है" । ओर "वहु एक घट है--इत्याकारक जो ज्ञान यानी बुद्धि होती 
है, उसे “अपेक्षावुद्धि' कहते हैँ । उस "अपेक्षाबुद्धि" से द्वित्व' संख्या की उत्पत्ति होती 
है । तत्रेति । उस द्वित्वसंख्या" की उत्पत्ति मे "दोनो-पिण्ड' यानी दोनों वस्तुव्यक्ति ` 
'समवायिकारण' होते हैँ । ओर दो पिण्डों के “दो एकत्व, उस “दहित्वसंख्या' के असम- 
वायिकारण होते हैँ । ओरं "दो एकत्व की अपेक्षाबुद्धि" उस द्वित्वसंख्या' की “निमित्त 
कारण" होती है । जओौर “अपेक्षाबुद्धि के नाश से "द्वित्व" संख्या का नाश होता दहै। 
एवमिति । इसी प्रकार से "त्रित्व" आदि संखयाओं की उत्पत्ति को ओर विनाश कोभी 
समञ् लेना चाहिये । 
माधुरी 

जिस में "एकत्व" संख्या रहती है, उसे “एक शब्द से ओर जि्तमे "द्वित्व संख्या 
रहती है उसे "दो" शब्द से ओर जिसमे त्रित्व" संख्या रहती है उसे "तीन शब्द से 
कदा जाता है, इसी प्रकार आगे अन्य संख्याओं के विषयमे भी समञ्च छखेना चाहिये । 
एवं च निदिष्ट पद्धति के अनुसार धह एकदै", धयेदोदहै, धये तीनरहैः' ये चारटै- 
इत्याकारकं व्यवहार करनेमें जो हेतु ( कारण ) "एकत्व, द्वित्व, त्रित्व आदि! होते है, ` 
उन्हे "संख्या" शब्द से कहते है । 

"संख्या" के लक्षण “एकत्वादिग्यवहारहैतुः सामन्यगुणः संख्या' मे से “एकत्वा- 
दिव्यवहारः' पदको यदि निकाले तो अवशिष्ट रहेगा हेतुः सामान्यगुणः इस 
लक्षणांशको संख्याका लक्षण मान ज्या जाय, अथवा "एकत्व" पदको हटाकर 
अवशिष्ट रहे “व्यवहारहेतुः सामान्यगुणः' इतने ही अंश को संख्या का लक्षण मानं 
क्या जाय तो “संयोग, विभाग" आदि सामान्ययुणों मे लक्षण की अतिन्याप्ति हो 
जायगी । क्योकि संयोग, विभागादि सामान्यगुण भी व्यवहार के साधन ( हेतु ) होते 
है । उस्त अतिग्याप्तिके वारणाथं "संख्या" के लक्षणं मे 'एकत्वादिष्यवहार' पद को 

२५ तण 
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रखना आवश्यक है । लक्षण में “सामान्यगुणः" पद को न रखने पर एकत्वादि-व्यवहार 
के हेतुभूत "कार" आदि में तथा एकत्वादिव्यवहार के हेतुरुत !एकत्वादिज्ञान" में लक्षण 
की अतिव्याप्ति हो जायगी 1 उसके वारणार्थं लक्षणम सामान्यगुणः' पद देना 
चाहिये । इस विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है किं ग्रन्थकार ने संख्या का उक्त लक्षण 
समुचित ही कियाहै। 
त्याय-वैशिषक की हष्टि से एकत्व द्वित्वादि संख्या "रव्य" मेही रूपादि के समान 
रहती है 1 जैसे "रूप" गुण है, वसे ही 'संख्या' भी गुण है । वह्‌ संख्याः दो प्रकार की 
होती है-"एकत्व' संख्या, किसी एक द्रव्य मेँ रहती है, ओर द्वित्व, त्रित्व" आदि 
संख्या, अनेक द्रव्यो मे रहती हैँ । “एकत्व संख्या" के भी दो प्रकार हैँ । एक-^नित्य' 
ओर दूसरा-अनित्य' 1 एक "परमाणु" तथा "आत्मा, आकाश' आदि "नित्य द्रव्यपदार्थो 
में रहने वारी "एकत्व संख्या नित्य, ओर दूसरी “घट-पट' आदि “अनित्य द्रन्यपदार्थों 
मे रहने वारी “एकत्व संख्या" अनित्य होती है । “अनित्य एकत्वसंख्या' की उत्पत्ति, 
उसके आश्चरयभ्रूत समवाथिकारण' मे रहने वाटी “एकत्व संख्या" सेद्टोती है । अर्थात्‌ 
वह॒ अनित्य एकत्व ^स्वाश्रयसमवायिकार्णगतेकत्वजन्य' होतादहै। “स्वः शब्द से 
“अनित्य एकत्व' का ग्रहण करिये, तव उसका आश्रय “चट-पट' आदि द्रव्य होगे, उन 
'घट-पट' आदि द्रव्य के समवायिकारण "कपाल-तन्तु" आदि होगे । इसच्यि "तन्तु" आदि 
कारणों में रहने वाले “एकत्व' से “पट” के एकत्व की उत्पत्ति होती है । जेसे-पट' का 
रूप अपने समवायिकारणके रूपसे पंदाहोतादहै, वैसेही "पट" का एकत्व भी अपने 
 समवायिकारण के एकत्व से ही उत्पन्न होता है । "द्वित्व" संख्या, सभी द्रव्यो मे अनित्य 
होती है । उस द्वित्व संख्या की उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि" से हुआ करती है । “अयमेकः- 
अयमेकः = इमौ द्वौ" यह एक है ओर यह एक है इस रीति से दो पदार्थो मेँ जो एक- 
दूसरे की अपेक्षा से एकत्वसंब्या की प्रतीति होती है--उसी को अपेक्षाबुद्धि कटृते है । 
मुक्तावरीकार ने कहा भी है-अनेकंकत्ववुद्धिर्या साऽपक्षाबुद्धिरिष्यते" । यह्‌ 
अपेक्षाबुद्धि द्वित्व" संख्या की उत्पत्ति मे निमित्तकारण है। "द्वित्व" तो दी द्रव्यो में 
रहने वाखा गुण" है । . अतः शद्वित्व' के समवायिकारण दो द्रव्य" ही होते हैं। 
दोनों द्रव्यो मे रहने वाका जो "एकत्व" है, वह्‌ द्वित्व" संख्या का असमवाधिकारण 
होता है । | 
शका-- एकत्वादिग्यवहा रहेतुः संख्या इस लक्षण म “व्यवहार' शब्द का प्रयोग 
किया है । परन्तु 'ग्यवहार' शब्द कहीं तो ज्ञान का वाचक होता है ओर कहीं “शन्द' 
का भी वाचकहोतादहै। तथा हि-“व्यवह्धियते हानोपादानादिकं क्रियते अनेनेति 
ष्यवहारः- जिसके द्वारा किसी वस्तुका ग्रहण अथवा त्याग किया जाता है, उसे 
व्यवहार कहते है । इस व्युत्पत्ति से तो व्यवहार शब्द “ ज्ञान' का वाचक होता है। 
, क्योकि किसी भी वस्तु का ग्रहण अथवा त्याग उसे जानकर ( उसका ज्ञान प्राप्त कर- 
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के) ही किया जाता ह । वस्तु का ज्ञान प्राप्त किये विना उसका ग्रहण या त्याग नहीं 
किया जति । 


ओर “न्यवह्धियते ज्ञायते अनेनेति व्यवहारः जिस से वस्तु जानी जाती है, उसे 
"व्यवहार" कहते है । इस व्युत्पत्ति से शन्यवहार' का अथं होता है--श्ञब्द' यानी 
“व्यवहार' शब्द ॒ "शब्द" का वाचक होता है । क्योकि “शन्द' को प्रमाण मान कृर 
ही "वस्तुः का ज्ञान किया जतादहै। शब्दको प्रमाण माने बिनाकिसीभी वस्तुका 
ज्ञान नहीं होता है। 

उक्त दोनों ब्युत्पत्तियों के कारण यह जिज्ञासा होतीहै कि संख्या के लक्षण में 
प्रयुक्त जो “्यवहार' शब्द है, उससे ज्ञान त्मक व्यवहार विवक्षित है, या शब्दात्मक- 
व्यवहार विवक्षित है ? प्रथम पक्ष को स्वीकार करने पर आत्मा" मे ओर (आत्म-मनः- 
संयोग" में तथा “अहृष्ट, ईश्वर' आदि में अतिग्याप्ति होगी । तथा हि-ज्ञानात्मक 
व्यवहार का समवायिकारण "आत्मा" है, अतः एकत्वादि के ज्ञानात्मक व्यवहार का हेतु 
होने से "आत्मा" में संख्यालक्षण की अतिव्य।प्तिहो रही है। उसी तरह असमवायि- 
कारणरूप “आत्ममनःसंयोग' मे तथा निमित्तकारणरूप “अहृष्ट, ईश्वर, काः आदि में 
भी संख्यालक्षण की अतिन्याप्ति होगी । 


| एवं द्वितीय पक्ष का स्वीकार करने पर शब्दात्मक व्यवह्‌(र का समवायिकारण 
आकाश' है, अतः उसमे तथा असमवायिकारणरूप कण्ठ-तालु आदि के साषजो 

आकाश का संयोग है, उसमे ओर निभित्तकारण रूप “अदृष्ट, ईश्धर,"काक' आदिमे 
संख्या लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 

समा०- यहा “व्यवहार' शब्द से श्रव्यक्षज्ञान'रूप व्यवहार का ग्रहण करना 
चाहिये 1 इस “प्रत्यक्षज्ञान'रूप व्यवहार का जो हेतु होता है, उसे संख्या" शब्द से कहा 
जाता है । तथाहि- जसे “अयं घटः, अयं पटः इत्यादि प्रत्यक्षज्ञान के विषयभूत उन 
'घट-पट' आदि मे “विषयत्वरूप' से कारणता ( हेतुता ) रहती है, वसे ही "एकः दौ 
इत्यादि भरत्यक्षज्ञानरूप व्यवहारो मे भी उस "एकत्वादिः संख्या को “विषयत्वरूप' से 
कारणता रहती है, क्योकि "विषयताः के विन। कोई भी प्रत्यक्षज्ञान होत। नहीं है । 
इसङ्ियि “बिषयत्वेनेकादिग्यहारहैतुः संख्या'--पह "संख्या" का लक्षण किया गया है 1 तब 
"आत्मा" में तथा आहम-मनःसंयोग' मे ओर अदष्टादिको' मे प्रत्यक्षन्ञानरूप व्यवहार 
के प्रति कारणता" के रहने पर भी "विषयत्वरूप' से कारणता के न रहने से उनमें 
उक्तं 'संख्यालक्षण" की अतिन्याप्ति नहीं होती है। 

अथवा उक्त लक्षण मे हेतु" के स्थान पर "विषयः" कहु देने पर भी अतिव्याप्ति 
नहीं हो पायगी । अर्थात्‌ !एकादिव्यवहार-विषयः संख्या" यह “संख्या का लक्षणं कर 
देना च।हिये । तब “एकः, द्व, त्रयः' इत्यादि प्रत्यक्षज्ञानरूप व्यवहार का “एकः, दौः 
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इत्यादि “संख्या ही “विषय होगी, अन्य कोई नहीं । (आत्मा, अदृष्ट आदि तो 
विषय होगि नहीं, इसल्यि उनमें अतिग्याप्ति नहीं होगी । 

कषंका०--“एको घटः एक संख्यावाला ( एकत्वसंख्याविशिष्ट }) घट है-- यह्‌ 
प्रत्यक्षज्ञान "एकत्व संख्याविशिष्ट घट" को विषय करता है । इसच्यि प्रत्यक्षज्ञान में 
जैसे उष "एकत्वसंख्या' को "विषयत्वरूप' से कारणता दहै, वसे ही उस "घटः को भी 
धविषयत्वरूप' से कारणता होगी । तब उस श्रत्यक्षज्ञान' का जसे "एकत्व" संख्या 
विषय है, वैसे ही "घट" भी "विषय" है । इसल्ि "विषयत्वेनेकादिन्यवहारहेतुः संख्या" 
इस प्रथम लक्षण की तया 'एकादिग्यवहारविषयः संख्याः द्वितीय लक्षण की "घट" में 
अतिव्याप्ति होगी । 

समा०--उक्त दोनों लक्षणो मे "गुण" पदकाभी निवेश करना चाहिये । अर्थात्‌ 
“विषयत्वेनकादिव्यवहारहेतुर्गणः संख्या" अथवा “एकादिन्यवहारविषयों गुणः संख्या 
इस प्रकार दोनों लक्षणों को “गुण' पद से घटित कर देने पर “घटादिकं में गुणरूपता 
न हनि से उन “वटादि' द्रव्यो में उक्त 'संख्यालक्षणः' की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 

. अथवा “एकादिव्यवह्‌।रहेतुः संख्या" मे “व्यवहार ' पद से “शब्दरूप व्यवहार का 
ग्रहण करना चाहिये । ओर “हेतु' पद से श्रवृत्तिनिमित्त' का ग्रहण करना चाहिये । तब 
लक्षण का आकार यह होगा--'एकादिशब्दप्रवृत्तिनिमित्तं संख्या" अर्थात्‌ !एकः, द्री, 
त्रयः" इत्यादि शब्दों के प्रवृत्ति का जो निमित्त होता हो, उसे "संख्या" कहते हैँ । तब 
जिस श्रव्य' मे एकत्व' संख्या रहेगी उस द्रव्य" मे तो "अयमेकः" इस तरह "एक" पद 
की प्रवृत्ति होगी । ओर जिन द्रव्यो मे “इमौ द्वौ" इस तरह द्वि" पद की प्रवृत्ति होगी 
तथा जिन द्रव्यो" में. त्रित्व संख्या रहेगी, उन द्रव्यो मे “इमे त्रयः" इस तरह श्रि" 
शब्द की प्रवृत्ति होगी । एवंच "एकत्व" संख्या तो “एकः पद की प्रवृत्ति का निमित्त है, 
भोर "द्वित्व" संख्या द्वि" पद की प्रवृत्ति का भौर श्रित्व' संख्या त्रि" पद की प्रवृत्ति 
का निमित्त होगी । इसी प्रकार 'चतुष्ट्व', “पत्व' आदि संख्याओं मे भी “च।(र, पांच 
अदि शब्दों की प्रवृत्ति कीं निमित्तता समन् लेनी चाहिये । 

इस रीति से उक्त लक्षशकक्षित जो संख्यागुण' है, वह थिवी" आदि नव द्रव्यं 
मे ही रहता है । बह ^संख्यागण", “एकत्व' से लेकर “पराद्धं' तक ही होता है । पराद्ं 


से आगे कोई संस्या नहीं होती । विष्णुपुराण भें इसी बात को बताने वाखा एक शलोक 
उपक्न्ध होता है- 


एक दशशतं चव सहस्त्रमयुतं तथा । 
लक्षं च नियुतं चैव कोटिरनुंदमेव च ॥ 
वृन्दं खर्वो निखर्वंश्च शङ्खपद्मौ च. सागरः । 
अन्त्यं मध्यं पराध दशवृद्धया यथाक्रमम्‌ ॥ 
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एकादिक -संख्याओं मे पु्वं-पूवं संख्या को दशगुणित कर देने से अगरी-अगङी 
संख्या का स्वरूप निष्पन्न होता है। । 

यह संख्यागुण' एकत्व भौर अनेकत्व भेद से दो प्रकार का होता है। “एकत्व 
संख्या से भिन्न संख्या का नाम “अनेकत्व' है । “अनेकत्व संख्या", नित्य द्रव्यो" मे तथा 
“अनित्य द्रव्यो मे सवत्र अनित्य" होती है 1 वह्‌ कहीं भी “नित्य नहीं होती । 

किन्तु "एकत्व संख्या "नित्य", "अनित्य" भेदसे दो प्रकारकी होतीदहै। नित्य 
द्रव्यो मे तो वह ( एकत्व संख्या }) नित्य होती है अर्थात्‌ “पृथिवी, जल, तेज, वायु- 
इन चार द्रव्यो के परमाणुओ' मे तथा (आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा, मन". इन पांच 
द्रव्यो मे वहु “एकत्व संख्या नित्य होती है । ओर “अनित्य द्रव्यो" में वहु “एकत्व- 
संख्या" अनित्य होती है 1 अर्थात्‌ दचयणुक-~त्यणुकादि कायंद्रन्यरूप पृथिवी, जल, तेज, 
वायु" मे वह॒ अनित्य होती है । 

वहू अनित्य एकत्व संख्या" अपने आश्रयभ्रूुत द्रव्य की उत्पत्ति के "द्वितीयक्षण' में 
उत्पन्न होती है, ओर अपने आश्चरयद्रन्यके नाशसे ही नष्ट होती दहै। 

जिस-जिस “अनित्य द्रव्य" मे जो-जो “एकत्व संख्या" रहती है, उस-उस “एकत्व- 
संख्या" का वहु-वह्‌ अनित्य द्रव्य", समवायिकारण होता है । ओर उस-उस अनित्यद्रव्य 
के “अवयवो में रहने वाली जो “एकत्वसंख्या" है वह, उस अनित्यद्रव्यगत “एकलत्व- 
संख्या का “असमवायिकारण' होती है। ओर अहृष्ट, ईश्वर' आदि उस “एकत्व- 
संख्या" के 'निमित्तकारणः होते हैँ । जेसे--“घटरूप' अनित्यद्रव्य में रहने वारी. जो 
"एकत्वसंख्या" है; उस एकत्वसंख्या का वह्‌ शधट' तो “समवाथिकारण' होता है, ओर 
'चट' के अवयवरूप कपालो" में रहने वाली "एकत्वसंख्या, उसकी “असमवायिकारणः' 
होती है, तथा “अहृष्ट, ईश्वर" आदि उस संख्या के "निमित्तकारणः होते ै । इस 
प्रकार द्यणुकादि अनित्यद्रव्यों मे रहने वारी “एकत्वसंख्या' अनित्य ही होती है 1 
द्वित्व-त्रित्वादिं संख्या से लेकर पराद्धंतक की “अनेकत्व संख्या" तो अपेक्षा बुद्धि से 
उत्पन्न होने के. कारण तथा "अपेक्षाबुद्धि" के नाशसे ही उसका नाश होनेके कारण 
वह॒ सवत्र अनित्यही होती है। अर्थात्‌ परमाणु, आकाशादि नित्यद्रव्योमें तथा 
दयणुक-त्यणुकादि अनित्यद्रव्यों मे वह “अनेकत्व संख्या अनित्य ही होती है। वह 
द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्व संख्या, “अनेकद्र्व्यो, के आश्रित ही रहती है । “एक द्रव्य के - 
आधित नहीं रहती 1 जैसे--“दो घटो" मे स्थित द्वित्व" संख्या उन दो घटो के आशित 
ही रहती है । तथा (तीन घटों' मे स्थित त्रित्व' सख्या उन तीन चघटोंके आन्रित 
ही रहती है । “प्रत्येक घट” के आश्रित नहीं रहती । 

शंका०- जव द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्व संख्या “समवाय सम्बन्धः से प्रत्येक चट 
मेभी रहतीहै। तब कंसे कहु रहे किं वह अनेकत्व संख्या रत्येकं धट" के 
आश्रित नहीं रहती ? 
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षमा०--यद्यपि द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्व संख्या, (समवायसम्बन्ध' से प्रत्येकं घट 
म भी रहती है, तथापि “एकः, द्वौ" अर्थात्‌ एकत्व संख्या से विशिष्ट जो द्रव्य है, वह्‌ 
"द्ित्वसंख्याविरिष्ट' है-एेसी प्रतीति रोगो को नहीं हुमा करती । किन्तु एको न 
ढौ" अर्थात्‌ "एकत्वसंख्याविशिष्ट द्रव्य ” "द्रित्वसंख्मा से विशिष्ट नहीं है'--एेसी प्रतीति: 
सभी लोगों कोहोतीदहै। इस कारण उन द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्व सख्या का उन 
अनेक द्रग्यों के साथ “पर्याप्तिः नामक सम्बन्ध-विशेष की कल्पना करनी होती है 
उसी के बलू पर उपयुक्त प्रतीति हृभा करती है। जेसे-दो घटोमें स्थित द्वित्व 
संख्या" उस "पर्याप्तिसम्बन्ध' से उन दोघटौमे ही रहतीद्ै। तथा तीनषटों में 
स्थित त्रित्व संख्या" उस "पर्याप्तिसम्बन्ध' से उन तीन घटो मेही रहतीहै। वह्‌ 
'द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्व संख्या प्रत्येक घट मे “पर्याप्तिसम्बन्ध' से नहीं रहती । 
इसील्यि “एकः, दौ" इस प्रकार की प्रतीति लोगो को नहीं हुआ करती ओर “एकः 
न द्वौ' यह प्रतीति रोगों कोहो जाती है 1 यदि द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्वं संख्याका 
“पर्याप्तिसम्बन्ध' उन अनेक द्रव्यो मे. नहीं मानेंगे तो द्वित्वादि संख्या, समवाय 
सम्बन्ध से प्रत्येक द्रग्य मेँ रहती है, तब “एको दौ" यह प्रतीति अवश्य होनी चाद्ये 
तथा “एकोन दौ एेसी प्रतीति नहीं होनी चाहिये । यहां पर "पर्याप्ति-यह्‌ नाम, 
स्वरूपसम्बन्ध" कृ( है । अर्थात्‌ श्रतियोगी' रूप वस्तु का अथवा “अनुयोगी' रूप 
“वस्तु का जो स्वरूप है, वही जहां सम्बन्धरूप' होता है अर्थात्‌ सम्बन्धका काम 
कृरता है, तब उसे ^स्व रूपसम्बन्ध' के नाम से कहा जाता है । जसे “दो घटो" मे स्थित 
द्वित्व" संख्या का स्वरूप ही उन ददो घटो" मे पर्याप्ति' नाम का सम्बन्धहै। एसे 
ही त्रित्वादि संख्या को भी जानना चाहिये । 
द्वित्वादि संख्या की उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि" से होती है, ओर द्वित्वादि संख्या का 
नाश, उस अपेक्षाबुद्धिके नाश से होता है। अनेककत्वविषयिणी बुद्धिः अपेक्षाबुद्धिः" 
मर्थातु अनेक “एकत्वो" को विषय करने वारी बुद्धि को “अपेक्षाबुद्धि कहते ह । 
जैसे--अयमेकः अयमेकः” यह बुद्धि "दो एकत्व" को विषय कर रही है ओर (अयमेकः, 
अयमेकः, अयमेकः” यह्‌ बुद्धि तीन एकत्वो' को विषय कर रही है । इसल्यि "अनेक- 
'विषयक होने से इसको अपेक्षाबुद्धि" कहा जाता है । “दो एकत्व" को विषय 
करने वारी अपेक्षाबुद्धि से तो दवित्वसंड्या' की उत्पत्ति ्ोती है, “तीन एकत्व" को 
विषय करने वाली अपेक्षाबुद्धि से "त्रित्वसंख्या' की उत्पत्ति होती है । इसी प्रकार से 
चतुष्ट्व, पश्चत्व संख्या की उत्पत्ति समञ्चनी चाहिये । 
अपेक्षाबुद्धि" से अनेकत्वसंख्या कौ उत्पत्ति तथा ना का कम- 
ऊपर बता चुके है कि अपेक्षाबुद्धि से द्वित्वादि अनेकलत्व संख्या" की उत्पत्ति, 
तथा अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्वादि अनेकत्व संख्या का नाश होता है। अतः अब 
उनकी उत्पत्ति ओर नाश का क्रम बतातेहै। 
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(१) दो घटो के साथ चक्षुरादि इन्दिय का सम्बन्ध होने. पर “अयमेको षटः- 
भयमेको घटः - एसी "दो एकत्व" को विषय करने वारी "अपेक्षाबुद्धि" प्रथमक्षण में 
होती है । अर्थात्‌ दो द्रव्यो ( घटो ) के साथ तथा उन द्रग्यों में रहने वाङी एकलत्व- 
संख्या ओर उस एकत्वसंख्या मे विद्यमान जो “एकलत्वत्व' सामान्य, उसके साथ 
चक्षुरिन्द्रिय अथवा त्वगिन्द्रिय का सम्बन्ध ( सन्निकषं ) होता है। यानी रव्य के 
साथ 'संयोग' सम्बन्ध, ओर !एकत्व' के साथ “संयुक्तसमवाय' ओौर “एकत्वत्व' के 
साथ “संयुक्त-समवेत-समवाय'- ये तीनों सम्बन्ध ( सन्निकषं ) एक ही क्षण में होते टै । 
प्रथमक्षण में होने वाले इस कायं को “इन्द्रिया्थं-सन्निकषं' शब्द से कहा जाता है । 

( २) द्वितीयक्षण में उन दोनों घटो में द्वित्वसंख्या की उत्पत्ति होतीदहै। उस 
द्वित्व संख्या का “(समवायिकारणः, वे दोनों घट होतेहैँ1 ओर उन दोनों घटोांमें 
स्थित जो “दो, एकत्वसंख्याणए" ह, वे असमवायिकारण होती हैँ 1 ओौर अपेक्षाबुद्धि 
निमित्त कारण होती है। अभिप्राय यह दहै कि द्वितीयक्षण में द्रव्य", "एकत्व ओर 
एकत्वत्व'--इन तीनों का निविकल्पक ज्ञान हता है । इसे 'एकत्वसामान्यज्ञान' शब्द 
से कहा जाता है ! | 

(३) तृतीयक्षण मे विशिष्ट बुद्धि का कारणभ्रूत विशेषणज्ञानरूप "द्वित्व 
द्ित्वहवे' इस प्रकार का "द्वित्वत्व' धमंविषयक निविकल्पक प्रत्यक्षज्ञान होता है । 

( ४ ) चतुथेक्षण मे उस निविकल्पक प्रत्यक्षरूप विशेषणज्ञान से उस द्वित्वत्व- 
धमं विशिष्ट "द्वित्व" का “इदं द्वित्वम्‌" इस प्रकार का सविकल्पक प्रत्यक्षरूप विशिष्ट 
ज्ञान होता है, तथा उक्त निविकल्पक प्रत्यक्ष से ही उस अपेक्षावुद्धिका नाश होता है। 

( ५) पच्वमक्षणमें द्रौ घटौ" इस प्रकार का विशिष्ट वंशिष्टयावगाही षरत्यक्ष- 
ज्ञान होता है, तथा उस अपेक्षाबुद्धिके नाशसे उस द्वित्व कानाशहोतादहै। एक 
विशिष्ट पदाथं में दूसरे विशिष्ट पदां के सम्बन्ध को विषय करनेवालाजो ज्ञान 
होता है, . उसे “विशिष्ट-वैशिष्टचावगाहि ज्ञान" कहते है । जैसे-“घटत्वधरमं' से 
विशिष्ट “वट” पदाथं में "द्वित्वत्व धमंविशिष्ट - "द्वित्व पदां के संबंध को विषय 
करने -वाला “द्रौ घटौ" यह श्ञान,' विशिष्टवेशिष्टधावगाहिज्ञान' है । इस विशिष्ट- 
वैशिष्टयावगाहिज्ञान मे “विशेषतावच्छेदकधमंभ्रकारकन्ञान' ' कारण होता है। जेसे- 
द्रौ घटौ" इस विशिष्टबंशिष्टयावगाहिज्ञान भे "दो घट तो "विक्षेष्य' है, ओर द्वित्व 
संख्या “विष्ेषण' है । तब "घटनिष्ठविशेष्यतानिरूपितः जो “द्वित्वनिष्ठविशेषणता' है, 
वह विशेषणता, "द्वित्व" धमं से अवच्छिन्न हुई है । इसलियि वह "द्वित्वधमंप्रकारक द्वित्व- 
विशेष्यक जो “इदं द्वित्वम्‌ यह विशिष्ट ज्ञान है, वह विशेषणतावच्छेदकधमं- 
प्रकारकविशिष्ट ज्ञान, उस उक्त विशिष्टवंशिष्ट्यावगाहिञशान मे कारण हआ है। 
जो-जो विशिष्ट ज्ञान होता है, वह्‌-वह, उस-उस विशेषण के ज्ञान से ही जन्य होता है 1 ` 
विशेषण के ज्ञान के बिना वह्‌ विशिष्ट ज्ञान होता नहीं । जसे "द्ित्वध्मविशिष्ट 
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द्वित्व" को विषय करने वाखा “इदं द्वित्वम्‌" यह विशिष्टज्ञान उस द्वित्वत्व' धमं के 
निविकल्पक-प्रत्यक्षज्ञान से जन्य होता है । जो-जो कारण होता है, वह-वह्‌ अपने- 
अपने कायं के पूर्वक्षणवर्तीं हो होता है । इसख्ियि ( १) भ्रयमक्षण मे “अपेक्षाबुद्धि 
की उत्पत्ति" । ( २ ) द्वितीयक्षण मेँ "द्वित्व की उत्पत्ति" । (२) तृतीयक्षण में द्वित्व- 
धर्मविषयक “द्वित्व -द्वितवे" इस प्रकार के. निविकल्पक प्रत्यक्षरूप विशेषण ज्ञान कौ 
सत्पत्ति । ( ४ ) चतुर्थक्षण मे उस विशेषण ज्ञान से “इदं द्वित्वम्‌" इस विशिष्ट प्रत्यक्ष- 
ज्ञान की उत्पत्ति । ( ५) पञ्चमक्षण मे उस विशिष्टज्ञानसे श्रौ घटी इस प्रकार के 
विशिष्टवंशिष्टचावगाहि प्रत्यक्ष की उत्पत्ति क्रमशः होती है । 

हंका०--द्वित्वत्वः विषयक निधिकल्पक प्रत्यक्ष से यदि “अपेक्षाबुद्धिः का 
नाश मानोगे तो वृह “अपेक्षाबुद्धि तीन क्षणपयंन्त स्थायी रहेगी । किन्तु उसका 
त्रिक्षणावस्थायित्व तो अत्यन्त विरुद्ध है। क्योकि "विभुद्रव्यके जो योग्यविशेषगुण 
है, उन विशेषगुणों का स्वोत्तरवर्ती ` तथा स्व-समानाधिकरण एसे योग्यविशेषगुणों 
से नाश हुआ करता हैः--यह न्यायशास्त्र का नियम है। इस नियम के अनुसार 
“विभुद्रव्य' के विशेषगुणों का द्विक्षणावस्थायित्व' ही सिद्ध होता है। एेसी स्थिति 
मे “अपेक्षाबुद्धि भी "विभु आत्मा" का थोग्यविशेषगुण" है। तव वित्व' के 
उत्पत्तिक्षण मेँ उत्पन्न हए स्मरणज्ञानादिकं योग्यविशेषगरुणों से उस “अपेक्षा बुद्धि 
का भी तृतीयक्षण में अवश्यही नाश होगा । एवं च शब्द, वुद्धि आदि अन्य योग्य- 
विशेषगुणों की तरह उस “अयेक्षावुद्धि" को भी दो क्षणतक' ही स्थायी मानना. 
चाहिये । त्रिक्षणावस्थायपित्व नहीं । 

समा०- यद्यपि उपयुक्त नियम के अनुकार ज्ञानादिकं को "द्विक्षणावस्थायित्वः 
ही सिद्ध होता दै, तथापि द्वित्व" की उत्पत्ति के क्षण में उस “विभ आत्मा"में कोरईभी 
योग्यविशेषगुण उत्पन्न नहीं होता है । इसख्यि अपेक्षाबुद्धि" में श्रिक्षणावस्थायित्व' 
की कल्पना की जाती है। 

अथवा शद्वित्व' के उत्पत्तिक्षणमें यदि कदाचित्‌ उस "विभु आत्मा" में किसी 
योग्यविशेषगुण कौ उत्पत्ति को मानभी क, तो भी वह योग्यविशेषगण उस अपेक्षा- 
बुद्धिका नाश नहीं करेगा, किन्तु उस द्वित्वोत्पत्तिक्षण के उत्तरक्षण में उत्पन्न हुआ 
जो द्वित्व का निविकल्पक प्रत्यक्ष है, वही उस अपेक्षा वृद्धिका नाश करतादहै। 
इसल्यि उस अपेक्षाबुद्धि को त्रिक्षणावस्थायी भी कहा जा सकता है । 

अथवा यदि कद।चितु अपेक्षाबुद्धि" को प्रिक्षणावस्थायी न मानाजाय तो 

 शित्वः के निविकल्पक प्रत्यक्ष क्षण मे उस अपेक्षाबुद्धिका नशि होगा ओर उस 

अपेक्षाबुद्धि का नाश ही उस द्वित्व" का नाशक होगा । अतः जिस क्षण मे उस द्वित्व 
का सविकल्पक प्रत्यक्ष होताहै, उसक्षणमें उसद्ित्व काही नाश होगा। उस 
द्वित्व का नाश होने से “इदं द्वित्वम्‌” इस प्रकार से उस "द्वित्व का सविकल्पक प्रत्यक्ष 
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नहीं हो सकेगा 1 क्योकि चक्षुरादि इन्द्रियों से विद्यमान वस्तु का ही लौकिक प्रत्यक्ष 
होता है । अविद्यमान वस्तु का लौकिक प्रत्यक्ष नहींहोताहै। अत एव कहा जाता 
है कि “सम्बद्धं वतमानं च गृह्यते चक्षुरादिना" । एवं च उक्तं रीति से सविकल्पक 
प्रत्यक्ष केनहो सकने पर द्रौ घटौ" इसप्रकार का विशिष्ट-वंशिष्टयावगाही प्रत्यक्ष 
भी नहीं हो पायगा। क्िन्तुहोता तो है। अतः पूर्वोक्तरीति से “अपेक्षा बुद्धि" को 
त्िक्षणावस्थायी मानना ही चाहिये । 

शंका०--अपेक्षावुद्धि के नाश से द्वित्व" का नाश यदि नहीं मानते है तो कौन-सी 
हानिहैः | 
समा०--अपेक्षाबुद्धिके नाश से द्वित्व" का नाश यदि नहीं मानेगे तो अपेक्षा- 
बुद्धि के नाश के वाद भी उस्र "द्वित्व" का प्रत्यक्ष होना चाहिये । क्योकि गुण" के नाश 
के प्रति आश्चयभ्रुत द्रग्य'का नाश अथवा विरोधी ्गुणान्तर' की उत्पत्ति-ये दोनों 
कारण हुआ करते हँ । किन्तु यहाँ पर उस द्वित्व" के नाश करने वाले वे दोनों कारण 
नहीं है ओर “भपेक्लावृद्धि' के नष्ट होने पर भी उस्र द्वित्व" का प्रत्यक्ष नहीं 
होता है । इसलिये उस . “अपेक्षावुद्धिरूपः निमित्त कारण के नाशसेही उस द्वित्व 
का नाश मानना चाहिये । 

तका०-उस अपेन्लावुद्धि' के अभावकार में उस."द्वित्व' के प्रत्यक्ष होने की 
आपत्ति का निवारण करनेके ल्य उस द्वित्व' को अपेक्षाबुद्धिजन्य मानना तथा 
उस “अपेक्षावुद्धि' के नाशसे उस द्वित्व' का नाश मानना उचित नहींहै। क्योकि 
उस “अपेक्षावुद्धि".को यदि "द्वित्व" के प्रत्यक्ष में कारण मानते हैँ तो भी उस अपेक्षा 
बुद्धि" के अभावकार्‌ मेँ उस द्वित्व" के प्रत्यक्ष की आपत्ति का निवारण हो सकता है । 
अतः “द्वित्व' के प्रत्यक्ष की आपत्ति के निवारणाथं उस द्वित्व" को अपेक्षावुद्धिजन्यः 
मानना व्यथं है। एवं च अपेक्षाबुद्धि" को उस द्वित्व" के प्रत्यक्ष होनेमे कारणदही 
मानना चाहिये । किन्तु वह॒ उस श्ित्व' के प्रत्यक्ष होने में कारण नहीं है । 

समा०-उस अपेक्षाबुद्धि" को यदि द्वित्व" के प्रत्यक्षका कारण मानं तो उस 
“अपेक्षाबुद्धि की “काययंता' का अवच्छेदक शदित्वप्रत्यक्षत्व' को कहना होगा, ओौर 
यदि उस “अयेक्षावुद्धि को श्वित्व' का कारण मानते तो उस “अपेक्षा बुद्धिः कौ 
"कार्यता" का अवच्छेदक “द्वित्वत्व' कहना होग। । इसच्यि "द्वित्वप्रव्यक्षत्व' रूप उपाधि 
की अपेक्षा करके “द्वित्वत्व' जाति को उस "कायंता' का अवच्छेदक माननेमे ही 
लाघव होगा। एवं च "अपेक्षाबुद्धि" को उस द्वित्व के प्रति ही (कारणता' मानना 
उचित है । 

शंका०--“अपेक्षाबुद्धि' को "द्वित्व, त्रित्व आदि संख्या कौ कारण कहना संभव 
नहीं है, क्योकि "पृथिवी" आदि चारों श्रुतो के (परमाणु तथा 'दचणुक' का हम जसे 
जीवों को प्रत्यक्ष नहीं होता है, इसलिये उन “परमाणुजो' में . तथा उन "द्रचणुको में 
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हम जैसे जीवों की अयमेकः परमाणुः." अयमेकः परमाणुः", “अयमेको दयणुकः*, 
"अयमेको दचणुकः', “अयमेको द्रचणुकः' इस प्रकार की “अपेक्षा बुद्धि" नहीं होती है । 
अतः उन “दो परमाणुओ' मे उस द्वित्व" संख्या की उत्पत्ति नहीं होगी । तथा उन 
"तीन द्रषणुकों' में उस त्रित्व' संख्या की उत्पत्ति नहीं होगी । 

उन दो परमाणुओं' मे उस "द्वित्व" संख्या की उत्पत्ति तथा उन तीन "द्चणुको 
मे उस "त्रित्व" संख्या की उत्पत्ति न होने को यदि इष्टापत्ति कहो, तो (द्वयणुक' में 
“मध्यमअणुत्व' परिमाण की उत्पत्ति तथा “्यणुकः में अपटृष्ट' मध्यम महत्त्व- 
परिमाण की उत्पत्ति नहीं हो पायगी, क्योकि "जो-जो भावकायं रहता है, वह्‌-वह्‌ 
'समवाधिकारण, असमवायिकारण, निमित्तकारण' इन तीन कारणों से ही जन्य होता 
है" । इन तीन कारणों के विना किसी भी भावकायं की उत्पत्ति नहीं हआ करती । 
वह्‌ भावकायय॑रूपता उस द्रयणुकके परिमाण में तथा व्यणुकके परिमाणमेभी 
है । इसल्यि वह इचणुक का परिमाण तथा त्यणुक का परिमाण भी किसी असमवायि- 
कारणके द्वारा ही अवश्य उत्पन्न ( जन्य } होगा । तब जैसे घटादि अवयवियोंके 
परिमाण में कपारादिक अवयवो के परिमाण को असमवायिकारणता रहती है, उसी 
तरह उन परमाणुओं के परिमाण को उस दरयणुक के परिमाण की तथा उन द्वयणुकों 
के परिमाण को उस त्यणुक के परिमाण की असमवायिकारणता का होना संभव नहीं 
होता है। क्योकि उस्र परिमाण में अपने समान जातिवाले तथा अपने से उत्कृष्ट 
परिमाण को ही जनकता रहती है । जसे कपालो का महत्त्वतपरिमाण, महत्त्वत्त्वरूप 
होने से अपने समान जाति वाले तथा अपने से उत्कृष्ट घटगत महत्त्वपरिमाण का 
जनक होता है । एसी स्थितिमें उन परमाणुओं के अणुपरिमाणको यदि दचणुक के 
परिमाण का असमवापिकारण कहंतो दधथणुक का परिमाण अणुतरहोगा। ओर 
दथणुक के परिमाण को यदि व्यणुक के परिमाण का असमवाथिकारण कहँ तो त्यणुक 
का परिमाण अणुतम होगा। तव व्यणुक का चाक्षुष प्रत्यक्ष ही नहीं हो पायगा। 
क्योकि चाक्षुष-प्रत्यक्ष होने मे महत्त्वसमानाधिकरण उद्भरतरूप ही कारण होता है । 
उसके बिना किसी प्रकार का भी प्रत्यक्ष नहीं होता है। श्र्यणुक" का चाक्षुष-प्रत्यक्ष 
तो सभी लोगोंको हृ करता है । इसल्यि कहना होगा किं द्वचणुक का ओर त्यणुक 
का परिमाण, उन परमाणु-चणुकरूप मवयवों के परिमाण से जन्य नही है । अपितु 
दो परमाणूनिष्ठ द्वित्व संख्या तो दयणुक के परिमाण का असमनायिकारण है, ओर 
तीन दभणुकनिष्ठ त्रित्व संख्या, व्यणुकं के परिमाण का असमवायिकारण है। एेसी 
स्थिति में दो परमाणुनिष्ठ द्वित्व संख्या के प्रति तथा तीन द्रधणुकनिष्ठ त्रित्व संख्या 
के प्रति अपेक्षाबुद्धि की अकारणता होने से किसी भी द्वित्व-त्रित्वादि संख्या के प्रति 
अपेक्षाबुद्धि" को कारण नहीं कहा जा सकता है । 

समा०- हम जसे लोगों को यद्यपि उन परमाणुओं का प्रत्यक्ष नहीं होता है, 
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तथापि योगी पुरुषों को उन परमाणुओं का भी प्रत्यक्ष होता है । इसल्ि उन योगी 
पुरुषो कौ अपेक्षाबुद्धि से ही उन दो परमाणृओं मेँ द्वित्वसंख्या की उत्पत्ति होती है, 
तथा तीन द्वषणुकों में त्रित्वसंख्या की उत्पत्ति होती है । ओर उन योगी पुरुषों की 
अपेक्षाबुद्धिके नाशमसे ही उस्र द्वित्व, त्रित्वसंख्या का नाश होता है। 

शंफा--जगत्‌ के स्थितिकारु में तो योगी पुरुषोंके विद्यमान रहने से यद्यपि 
उन योगी पुरुषों कौ अपेक्षाबुद्धिसे उन दो परमाणुओों में द्वित्व संख्या की उत्पत्ति 
तथा तीन द्यणुकों मेँ त्रित्वसंख्या की उत्पत्ति का होना संभव हो सकता है, तथापि 
सृष्टि के आदिकालमें तो वे योगी पुरुषै नहीं। तब उस सृष्टि के आदिकाल 
मे उन परमाणु, दचणुकोंमे उस द्वित्व-त्रित्व संख्या की उत्पत्ति कंसे होगी? 
अथि नहीं होगी । 

समा०- सृष्टि के आदिकार में योगीपुरुषो के न रहने पर भी ईश्वर तो विद्य- 
मानहैही। ओर ईश्वर को उन परमाणु-द्रचणुकादि समस्त पदार्थो ( वस्तुओं) का 
प्रत्यक्ष भी होता है। इसय्ि सृष्टि के आदिकाल में ईशर की अपेक्षाबुद्धिसेही 
उन परमाणु-दषणुकों मे उस द्ित्व-त्रित्वसंख्या की उत्पत्ति का होना संभवदहो 
सकता है । । 


कांका- सृष्टि के अ।दिकाल में परमाणु-द्षणुको मे ईश्वर की अपेक्षाबुद्धिसे यदि 
द्वित्व-त्रित्व संख्या की उत्पत्ति मानोगे तो उस ॒द्वित्व-त्रित्व संख्या का नाश नहीं हो 
सकेगा । क्योकि ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि नित्यहै। उसका नाश होना संभव नहीं है। 
ओर अपेक्षाबुद्धि के नाश से ही द्वित्व-त्रित्वादि संख्या का नाश आपने माना ह । 

समा०-ईश्वर की वह अपेक्षाबुद्धि शक्षणविशेषसहकृत' होकर ही उन दो 
परमाणुओं मे उस द्वित्व की उत्पादक होती है । उस सहकारी क्षण कै विना ईश्वर की 
अपेक्षाबुद्धि उस द्वित्व संख्या की उत्पादक नहीं होती । यदि कदाचित्‌ उस क्षण- 
विशेष को उस अपेक्षाबुद्धि का सहकारी नहीं मानो तो सृष्टिकार के पूवं प्रक्यकाल 
मे भी उस अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व संख्या की उत्पत्ति होनी चाहिये । किन्तु होती नहीं 
है । अतः ईश्वर की अपेक्षाबुद्धिके नाशन होने पर भी उस सहकारी क्षणविशेष के 
नाशसे ही द्वित्व-त्रित्वादि संख्या का नाश होना संभव है । 

शंका- सहकारी क्षणविशेष के नाशसे ही यदि द्वित्व-त्रित्वादि संख्या का नाश 
मानोगे तो "अपेक्षाबुद्धि" के नाश से ही द्वित्वादि संख्याका नाश होता है-इस 
आपकी प्रतिज्ञा का भंग हो जायगा 1 

समा०-यदि कदाचित्‌ सर्वत्र उस अपेक्षाबुद्धिके नाशसे ही द्वित्वादि संख्या. 
का नाश मानोगे तो जहां उस अयेक्षाबुद्धिजन्य द्वित्व की उत्पत्ति के उत्तरक्नषण में 
उस द्वित्व संख्या के आश्रयभूत द्रग्यों का नाश हुमा है, वहां उस अपेक्षाबुद्धि के नाण 
हृए बिना ही द्वित्व का नाश दहो जाता है, वह नहीं होना चाहिये । अतः अपेक्षा- 
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बुद्धिका नाश जसे आश्नयद्रव्य का उपलक्षण माना जाता है, वसे ही उस सहकारी 
क्षणविशेष के नाश का भी उसे उपलक्षण मानना चाहिये । अर्थात्‌ किसी द्वित्व।दिक 
संख्या का नाश तो उस अपेक्षाबुद्धि के नाशसे होताहै। ओर किसी द्ित्वादि 
संख्या का नाश, आश्रयभरत द्रव्य के नाश सेहोतादहै। ओर किसी द्विस्वादिसंख्या 
का नाश, सहकरीक्षण विशेष के नाशसे हुआ करता है । अतः पूर्वोक्त प्रतिज्ञा का 
भंग नहीं होता है । 


कुछ ग्रन्थकारो का कहना है किं जीवों से पुण्य-पापरूप अदृष्ट के विना किसी 
भी कायं की उत्पत्ति नहीं होती । इसल्ि ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से जन्य परमाणु- 
निष्ठ द्वित्वसंख्या, उस अहृष्ट के नाशसे ही नष्ट होती है। अतः अपेक्षाबुद्धि का 
नाण जैसे आश्रयद्रव्यके नाश काउपलक्षणटहै. वैसेही उस अहष्टके नाशकाभी 
वह उपलक्षण है 1 


कुछ ग्रन्थकारो का कहना है कि कहीं पर तो अपेक्षावुद्धिके नाश से द्वित्वादि 
संख्या का नाश मानना, ओर कहीं पर आश्चयद्रव्य के नाश से द्वित्वादिसंख्याका नाश 
मानना, ओर कहीं पर अहृष्टके नाशसे द्वित्वादिसंख्याका नाश मनना-एेसा 
कहने पर तो महान्‌ गौरव उपस्थित होगा । इसलिये लाघवात्‌ सवत्र ही अदृष्ट के 
नाशसेही द्वित्वादिसंख्या को नाश कहना ही उचिते होगा। अहष्टकेनाशसे 
द्वित्वादिसंख्या का नाश माननेमें पूर्वोक्तं नियम का संकोच करके अपेक्षावुद्धिमें 
व्रिक्षणावस्थाथिता की कल्पना करना ठीक नहीं है । किन्तु जेसे अन्यान्य शब्द-ज्ञानादि, 
योग्यविभुविशेषगुण होने से द्वक्षणावस्थायी माने जाते रहै, वैसे ही अपेक्षावृद्धिभी 
योग्यविभूविशेषगुण होने रे वह्‌ द्वक्षणावस्थायी हो सकती है। इस पर कुछ ग्रन्थ- 
कारोंका कहनाहै कि सृष्टिके आदिकारु में उन अतीच्द्रिय परमाणु-द्रयणुकों में 
जो द्वित्व-त्रित्व संख्या की उत्पत्ति होती है, वह ईश्व की अपेक्षावुद्धिसे या हम 
जैसे पुरुषों की अपेक्षाबुद्धि से अथवा इस ब्रह्माण्ड में अवस्थित योगी पुरुषों की अपेक्षा- 
बुद्धि से नहीं होती है, अपितु दुसरे ब्रह्माण्ड मे स्थित योगी पुरुषों की अपेक्षाबुद्धि से 
हआ करती है । ओर उन योगी पुरुषों की अपेक्षाबुद्धि के नाशसे ही उस द्वित्व 
त्रित्वादि संख्या का नाश होता है। अतः अपेक्षावुद्धिके नाशको केवल आश्रयभरत 
द्रव्य केनाश का ही उपलक्षण मानना उचितदहै। क्षणविशेषके नाशकाया अहष्ट 
के नाश का वह उपलक्षण नहीं है । इस सन्दभं में नवीन नेयायिकों का, न्यायकन्दटी- 
कार का ओर उदयन।चायका भी मत देखने योग्य है, किन्तु ग्रन्थविस्तरके भयसे 
इस चर्चा को यहीं पर समक्त कर रहेरहै। वैशेषिकदशंन में द्वित्व की उत्पत्ति अगैर 
विनाश की प्रक्रिया को विशेष रूपसे बताया गया दहै । अत एव द्वित्व'के ज्ञान को 
वैशेषिक दशन के ज्ञान का निकष माना गया है। कहा भी है- | 


|| णी 
। 
| 


॥ | 
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द्वित्वे च पाकजोत्पत्तौ विभागे च विभागजे। 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वै शेषिकं विदुः ।1" 

प्रशस्तपादभाष्य मं प्रदशित द्वित्वोत्पत्तिकी प्रक्रिया सात क्षण ओर उसके 
विनाशकी प्रक्रिया मनौ क्षण च्गते हँ । द्वित्व की उत्पत्ति, अपेक्षाबुद्धिः से 
ओर उसका विनाश अपेक्षाबुद्धि" के विनाश होता है । 

( ६ ) परिमाणं मानव्यवहारासाधारणं कारणम्‌ । तच्चतुर्विधम्‌, अण, 
महद्‌, दीघं, ह्धस्वञ्चेति 1 तत्र कायंगतं परिमाणं सख्या-परिमाण-प्रचययोनि । 
तद्यथा हचणुकपरिमाणमीश्चरापेक्नाबुद्धिजन्यपरमाणुद्ित्वजनितत्वात्‌ संख्यायोनि, 
संख्याकारणकमित्यथः । उयणुकपरिमाणच्च स्वाश्रयसमवायिकारेणगतबहूत्व 
संख्यायोनि । चतुरणुकादिपरिमाणन्तु स्वाश्रयसमवायिकारणपरिमाणजन्यम्‌ 1 
तुरुपिण्डपरिमाणन्तु स्वाश्नयस्तमवायिकारणावयवानां प्रशिथिलसंयोगजन्यम्‌ । 
परमाणुपरिमाणं परममहत्परिमाणञ्चाकाशश्ञादिगतं नित्यमेव । 

( ६ ) परिमाणनिरूपण- 

परिमाणमिति । मान (माप) के व्यवहारकाजो असाधारण कारण हो उसे 
"परिमाणः कहते हँ । वहु चारप्रकारकाहोतादै (१) अणु, (२) महत्‌, (३) 
दीघं, ( ४ ) छस्व । तत्रेति 1 कायंगत चारों प्रकारका परिमाण (१) संख्यायोनि, 
( २ ) परिमाणयोनि, ( ३ ) प्रचययोनि- तीन प्रकार का होता है। तद्यथेति । जसे- 
दथणुक का जन्य अणुपरिमाण,. “संब्यायोनि' ( संख्याकरणक ) अर्थात्‌ "संख्या" के 
कारण ( निमित्तसे ) होता है। क्योकि वह्‌ ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से जन्य परमाणू्‌- 
गत द्वित्व संख्या से उत्पन्न होने वारी ( जन्य ) परमाणृओं की द्वित्व संख्या से उत्पन्न 
होता है । इसि वह्‌ संख्यायोनि अर्थात्‌ संख्याकारणक है । ज्यणुकेति 1 ओर व्यणुक 
क। महत्‌ परिमाण अपने ( व्यणुक परिमाण के ) आश्रयभरूत त्र्यणुके के समवायि- 
कारण अर्थात्‌ तीन द्वबणुकों की वहुत्व संख्या से उत्पन्न होता है । इसज्यि उसे संख्या- 
योनि कहते हैँ । ( २ ) चतुरणुकति । किन्तु चतुरणुकं आदि का महत्‌ परिमाण तो 
अपने परिमाण के आश्रयभरूत चतुरणुक आदि के समवायिकारण त्यणुक आदि के महत्‌ 
परिमाण से उत्पन्न होता है । इसल्यि वह चतुरणुकादि का परिमाण (परिमाणयोनि' 
कहकाता है । ( ३ ) तुलपिण्डेति । रुई के पिण्ड (गोले ) का परिमाण तो अपने 
आश्रय ( तूलपिण्ड } के समवायिकारण रूप अवयवो के प्रशिथिर संयोग ( प्रचय ) 
से उत्पन्न होता है । ( इसल्यि उस खई के पिण्ड के परिमाण को श्रचययोनि' कहते है । 
"प्रचय" का अयं है--शिधिक अवयवसंयोग'। अर्थात्‌ स्व ( महत्‌ परिमाण ) के 
आश्रय ( तूरपिण्ड) के समवायिकारणों ( अवयवो ) का शिथिरू संयोग । ) 
"परमाणु का अणु परिमाणः . ( पारिमाण्डल्य ) तथा आकाश आदि "परममहतु 
परिमाण" तो निस्य ही होता है। 
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माधुरी 

"परिमीयते अनेनेति परिमाणम्‌ इस व्युत्पत्ति के अनुसार जिस साधन से रव्य 
नापा जाय उस साधन को परिमाण" कहते हैँ । परिमाण के द्वाराही "यह्‌ लम्बाहै, 
यह्‌ छोटा है, यह्‌ चौडा है--आदि निश्चय किया जाताहै। ग्रन्थकारकेदवारा दिये 
गये परिमाण लक्षण' को इस प्रकार भी कह सकते है-'मानवग्यवहारविषयवृत्ति- 
गुणत्वव्याप्यजातिमत्‌ परिमाणम्‌" अर्थात्‌ "परिमाण" व्यवहार का विषय होने वाली 
तथा गुणत्वजाति की व्याप्य जो जाति, उस जाति वाले “गुण को "परिमाण' कहते है । 
अयं अणुः अयं महान्‌, अयं दीघंः, अयं हस्वःः- इस प्रकार का जो प्रत्यक्षज्ञान 
रूप व्यवहार है, वह॒ यथाक्रम अणुत्व, महत्त्व, दीर्घ॑त्व, ह्स्वत्वरूप परिमाण को ही 
विषय करता है । इसल्यि उक्त चतुविध परिमाण, उस मान-व्यवहार का विषय कहा 
जातादहै। एसे मान-व्यवहारके विषय रूप परिमाण में रहने वारी परिमाणत्व 
जाति है, ओर वह॒ परिमाणत्वजाति “गुणत्वजाति' की व्याप्य भी है । एसी परिमाणत्व 
जाति वाका चार प्रकारका परिमाण होतारहै। इस प्रकार लक्षणसमन्वय प्रदशित 
किया है । उक्तं लक्षण मे 'मान-व्यवहारविषयवृत्ति' पद न रखें तो रूपादि गणो में उक्त 
लक्षण कौ अतिव्याप्ति होगी । क्योकि जैसे (परिमाणः, गुणत्वजाति की व्याप्य "परि- 
माणत्व' जातिसे युक्तै, वसे ही रूपादिक्‌ गुण भी उस गुणत्वजाति की व्याप्य 
“रूपत्वादिजाति' से युक्त हँ । इस अतिव्याप्ति के निरासाथं उक्त खक्षण में "मानन्यवहार- 
विषयवृत्ति' पद रखा गया है । उस कारण वे रूपत्वादि जातिया उस मानग्यवहार 
के विषयभूत परिमाणमे रहने वारीं नहीं र्है। इसल्यि उन रूपत्वादिजातियों को 
लेकर रूपादिगरुणों मे उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । अव शगुणत्वग्याप्य 
पद को यदि लक्षणमें न रखें तो परिमाण में रहने वारी गुणत्वव्याप्य जाति को 
लेकर रूपादि सव गणो मे तथा सत्ताजाति को लेकर द्रव्य, गुण, कमं मे उक्त लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी अतिव्याप्ति के निवारणार्थं कक्षण में “गुणत्व व्याप्य पदको 
रखा गया है । तव गुणत्वजाति तथा सत्ता जाति दोनों गुणत्वजाति की व्याप्य नहीं 
ह । अतः गुणत्वजाति को लेकर रूपादि सब गुणों मे तथा सत्ताजाति को लेकर द्रव्य 

गुण-कमं में परिमाण कक्षण की अतिन्याप्ति नहीं होती है । 
उक्त लक्षण-क्षित “परिमाणगुण", पृथिवी आदिनौद्रग्योँमेंदही रहताहै। यह्‌ 
परिमाण गुण. ( १) अणुत्व, ( २) महत्त्व, (३. ) दीघंत्व, ( ४ ) स्वत्व के भेद 
से चतुविध ( चार प्रकारका ) होता है। यह्‌ चारों प्रकारका परिमाण पूनः (१) 
परम, (२) मध्यम भेदसे दो-दो प्रकारका होताहै। अर्थात “परमअणुल्वः, 
मध्यमअणुत्व । परममहतत्व, मध्यममहत्व । परमदीधंत्व, मध्यमदीघंत्व । परम- 
स्वत्व, मध्यमह्स्वत्व । इनमें से पृथिवी, जर, तेज, वायु--इन चार भ्रूतोंके 
परमाणुओं मे तथा मनमें तो परमअणुत्व परिमाण तथा परमह्स्वत्व परिमाण 


परिमाणभेद ] अथंनिरूपणम्‌ २९९ 


रहता है । ओर पृथिवी आदि चारभरतों के दथणुकों मे मध्यमञणुत्व परिमाण तथा 
मध्यमह्स्वत्व परिमाण रहता है । ओर “आकाश, काल, दिक्‌, अत्मा -इन चार 
द्रव्यो मे परममहत्त्व परिमाण तया परमदीर्धत्व परिमाण रहता है । ओर पुथिवी 
आदि चार शरतोंके व्यणुकसे लेकर घटपटादि सभी कार्यद्रव्थों मे मध्यममहत्तव 
परिमाण तया मध्यमदीषंत्व परिमाण रहता है ! 

यह परिमाणगुण ^नित्य-अनित्य'के भेदसे दो प्रकारका होता है। नित्य द्रव्यो में 
स्थित जो परिमाणगुण है, वह नित्य है। अर्थात्‌ पृथिवी आदि चार भूतो के “पर- 
माणुओं' में तथा 'मन' में स्थित जो परमअणुत्व परिमाण" तथा "परमह्स्वत्व परिमाण 
हे, तथा (आकाश, काक, दिक्‌, आत्मा" इन चारों में स्थित जो परममहत्त्व परिमाण 
है, तया भपरमदी घत्व" परिमाण है, उस परिमाण को “नित्य कहा जाता है । उसी तरह 
अनित्य द्रव्यो मे स्थित परिमाणः को “अनित्यः कहा जाता है। अर्थाद्‌ पृथ्वी आदि 
चारभरुतोंके दचणुकोंमें स्थित जो “मध्यमअणुत्व परिमाण" तथा मध्यमह्टस्वत्व 
परिमाण है, तथा वत्यणुक से लेकर घटपटादि द्रव्यो मे स्थित जो “मध्यममहत्त्व- 
परिमाण" तथा "मध्यमदीघंत्व परिमाण" है, उसे अनित्य कहा जाता है । 

यह्‌ अनित्य परिमाण" भी संख्यामात्रजन्य, परिमाणमाव्रजन्य, ओौर प्रचयमात्र- 
जन्य के भेद से तीन प्रकारका होता दहै। 
( १ ) संख्यामात्रजन्यपरिमाण का उदाह्‌रण- 

दयणुकनिष्ठ जो मध्यमअणत्व तथा मध्यमह्स्वत्व परिमाण है, वह उस 
दयणुक के आरम्भक परमाणुद्टयनिष्ठ "द्वित्वसंख्या' से उत्पन्न होता है ओौर व्यणुकनिष्ठ 
जो मध्यममहत््व-परिमाण है, वह उस त्र्यणुकं के आरम्भक दचणुकत्रयनिष्ठ त्रित्व- 
संख्या से उत्पन्न होता है । इसच्यि उस द्रयणुक के परिमाण को तथा उस व्यणुक के 
परिमाण को संख्यामात्रजन्य' कहा जाता है । अर्थात्‌ उस परिमाण का “असमवायि- 
कारण' वह्‌ संख्या! ही होती है । 

शंका-- जसे "चट ' का परिमाण, कपा" के परिमाण से जन्य होताहै, वसे दही 
उस यणुक' का परिमाण परमाणुओं' के परिमाण से क्यों नहीं जन्य माना जाता ? 
तथा श्र्यणुक' क। परिमाण द्रचणुक' के परिमाण से क्यो नहीं जन्य माना जाता ? 

समा०-'अवयर्वों" का परिमाण, जो “अवयवी' के परिमाण को उत्पन्न करता 
है, वह (स्व-समानजातीय तथा अपने से उत्कृष्ट ( स्वोल्छृष्ट }) परिमाण को ही उत्पन्न 
करता है । जँसे-कपालरूप अवयवो का महत्त्वतपरिम।ण' “महत्वत्व" रूप से अपने 
सजातीय तथा अपने से उत्कृष्ट एसे "घटरूप" अवयवी के “महत्त्वपरिमाण' को 
उत्पन्न करता है । वैसा इचणुक का “मध्यमञणुत्व परिमाण", उस परमाणु के परम- 
अणुत्व परिमाण की अपेक्षा उक्कृष्ट नहीं है । एवं श्र्यणुक" का महत्त्वपरिमाण, उस्र 
दचणुक के “अणुत्वपरिमाण के सजातीय भी नहीं है । “परिमाणत्व' जाति की दृष्टि 
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से शव्यणुक' का परिमाण यद्यपि !दयणुक परिमाण के सजातीय ही है, तथापि यहाँ पर 
उस परिमाणत्व जाति की दृष्टि से सजातीयता विवक्षित .नहींहै। किन्तु उस 
परिमाणत्व जाति की व्याप्य जो “अणुत्वत्व, महत्त्वत्व, हस्वत्वत्व, दीघंत्वत्व 
जातिर्यां है, उन जातियों की हृष्टियों से सजातीयता" विवक्षित है । अतः उस दचणुकं 
के परिमाण का वह 'परमाणुओं का परिमाण असमवायिकारण नहीं है, ओर उस 
व्यणुक के परिमाण का वह्‌ दचणुक का परिमाण भी असमवायिकारण नहीं है । 


अव यदि कदाचित्‌ परमाणु के परिमाण से दयणुक के परिमाण को जन्य मानक 
तथा द्वयण॒क के परिमाणसे त्यणुक्के परिमाणको जन्यमानके, तो परमाणुके 
अणृत्व-परिमाण की अपेक्षा द्रवणुक का परिमाण “अणुतर' मानना होगा, उसी तरह 
दयणुक के परिमाण की अपेक्षा त्यणुक्‌ का परिमाण 'अणृतमः' होगा 1 उसका परिणाम 
यह होगा किं %यणुक' का चाक्षुष प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा 1 अतः स्पष्ट है किं हचयणुक 
का परिमाण तथा च्यणुक का परिमाण, कभी भी ("परिमाण"जन्य नहींहै, अपितु 
परमाणुद्यनिष्ठ श्वित्व' संख्या से (्यणुकः' का परिमाण उत्पन्न होता है, ओर 
द्रयणुकत्रयनिष्ठ श्रित्व' संख्या से शन्यणुक' का परिमाण जन्य होताहै। इसय्यि 
संख्यामात्रजन्य परिमाणः का यह्‌ उदाहरण दिखाया गया है । 
( २ ) परिमाणमात्रजन्य परिमाण का उदाहुरण- 

चार व्यणुकों से उत्पन्न जो "चतुरणुक" कायं है, उस चतुरणुक का महत््वपरिमाण, 
उस “त्यणुकचतुष्टय' रूप अवयवो के महतत्वपरिमाण से उत्पन्न ( जन्य ) होता है। 
भर्थात्‌ व्यणुकों का महत््वपरिमाण, चतुरणुक के महत्त्वपरिमाण का असमवायि- 
कारण होता है। इसय्यि चतुरणुक के महतत्वपरिमाण को (परिमाणमात्रजन्य 
परिमाण' कहते हँ । इसी प्रकार पांच चतुरणुकों से उत्पन्न जो 'पश्चाणुक" कायं है, उस 
पच्चाणुक कायं का महत्त्वपरिमाण, उन चतुरणुक रूप अवयवो के महत्त्व परिमाण 
से उत्पन्न होता है । उसरी प्रकार 'पट' रूप अवयवी का महत्त्वपरिमाण "तन्तु" रूप 
अवयवो के महत्त्वपरिमाण से जन्य होतादहै। इसय्यि “घट-पट' आदि कार्यो 
( अवयवी ) का महत्त्वपरिमाण भी “परिमाणमात्रजन्य परिमाण कहा जाता है । 
( ३ ) प्रचयमात्रजन्य परिमाण का उदाहरण- 


प्रथमतः श्रचयः शब्द के अथं को समञ्लना आवश्यक है। श्रचय" क लक्षण 
महदबयवानां प्रक्ियिलः संयोगः प्रचयः-वताया जाता है । अर्थात्‌ महत्त्वपरिमाण- 
वले अवयवोंका जो परस्पर शिधिरू संयोग है, उसे “प्रचय कहते है । जैसे-- 
तुकपिण्ड' के अवयवो का परस्पर शिथिर संयोग होताहै । अर्थात्‌ कतिपय अवयवो 
के संयोग का अभाव रहने पर भी कुछ अवयवो का संयोग रहता है, इस प्रकार के 
शिथिल संयोग को श्रचय' क्ते है । तरुपिण्डादिकों मे जो मध्यम-महस्व परिमाण 
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है, वह तुरपिण्डादिकों के अवयवो के प्रशिथिकसंयोगरूप प्रचय से जन्य है। अर्थात्‌ 
वह॒ श्रचय' ही उस परिमाण का असमवायिकारण है। इसज्ियि तूरपिण्डादिकों के 
"महत्त्वपरिमाण' को प्रचयमात्रजन्य कहा गया है । 

शंका--अनित्य परिमाण को “संख्यामात्रजन्य, परिमाणमाव्रजन्य ओर प्रचयमात्र- 
जन्य' कहा गया है । इन तीनों प्रकारो में “मात्र पद का देना व्यथं है, क्योकि जो 
कोद परिमाण, “संख्या जौर परिमाण' दोनों से जन्य होता हो अथवा "परिमाण ओर 
प्रचय" दोनों से जन्य होता हो, अथवा संख्या, परिमाण ओर प्रचय" इन तीनों से 

जन्य होताहो तो उस परिमाण की निवृत्तिके चल्यि "मात्र पदका देना सार्थक 

कहा जा सकता है 1 अन्यथा नहीं । यहाँ तो एक-एक से ही “परिमाण की उत्पत्ति 
हो रही है 1 अतः “मात्र' पद देने की आवश्यकता नहीं है । 

समा०-श्रचय' से रहित महत्त्वपरिमाण वाले ओर तीन अवयवो से आरब्ध 
जो अवयवी है, उसका महत्त्वपरिमाण, अवयवत्रयनिष्ठ त्रित्वसंख्या तथा मह॒त्त्व- 
परिमाण दोनोंसे जन्य होतादहै। क्योकि उस प्रकार के महत्त्वपरिमाणवाले दो 
अवयवो से आरब्ध अवयवी के महत्त्वपरिमाणसे तथा उन अवयवो से अल्प तीन 
अवयवो से आरब्ध अवयवी के मह॒त्त्वपरिमाण से वह मह॒त्त्वपरिमाण अतिशयता- 
वालादही होता है। ओर प्रचय वाले तथा मह॒त्त्वपरिमाण वाले दो अवयवोँसे आरब्ध 
जो अवयवी है, उसक। महत्त्व परिमाण, “परिमाण ओौर प्रचय" दोनों से जन्य होता 
है, क्योकि प्रचय से रहित तथा उस प्रकार के महत्त्वपरिमाणवलेदो अवयवों से. 
आरब्ध अवयवी के मह॒त्त्वपरिमाण से तथा व्यणुक के महत्त्वपरिमाण से वह्‌ महत्त्व 
परिमाण अतिशयतावाला ही होता है । ओौर प्रचय वाने तथा महत्त्वपरिम।ण वाले तीन 
अवयवो से आरब्ध जो अवयवी है, उसका जो महत्त्वपरिमाण है वह्‌ संख्या, परिमाण, 
ओर प्रचय-इन तीनों से जन्य होता है! क्योकि प्रचयवाले तथा महत्त्वपरिमाण- 
वाले दो अवयवो से आरब्ध अवयवी के महत्वपरिमाण से वह महत्त्वपरिमाण 
अतिशयतावाला ही होता है। इस प्रकार के उभयजन्य परिमाणादिकों की व्यावृत्ति 
करने के यि “मात्र पद का देना आवश्यक है, निरथंक नहीं है । 


अनित्य परिमाण के नाञ्च का कारण- 

“अनित्य परिमाण" का नाश, “आश्रयद्रव्य'के नाशसे होता दहै। आश्रयनाश के 
विना अन्य किसी के नाश से उसका नाश नहीं होता है। 

शंका-अवयवी द्रव्यके नाशको स्वनिष्ठपरिमाणके नाश का कारण नहीं 
कह सकते, क्योकिं अवयवी द्रव्य के विद्यमान रहने पर भी किचित्‌ अवयवो के 
विश्लेष या उपचय से उसके परिमाण का नाश होता है। अवयवी द्रव्य के विद्यमान 
रहने पर भो उस अवयवी द्रव्य से जब तीन-चार परमाणुगों का विश्लेष होता है, 
अर्थात्‌ उस अवयवी द्रव्य से जब तीन-चार परमाण निकल जाते है, अथवा उस 
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अवयवी द्रव्य मे जब तीन-चार परमाणुओं का उपचय होता है, अर्थात्‌ अवयवी द्रव्य 
भ जब अन्य तीन-चार परमाणु आकर मिर्ते हैँ तब भी "वही यह्‌ अवयवी द्रव्य है-- 
इत्याकारक उस अवयवी द्रव्य में एकता की प्रतीति कराने वाली प्रत्यभिज्ञा होती है। 
उसी के वक्पर उस अवयवी द्रव्य की विद्यमानता होने पर भी, उस अवयवी द्रव्य 
मे पूवंपरिमाण से विलक्षण परिमाण का प्रत्यक्ष होता है। ओर उस विलक्षणपरिमाण 
की उत्पत्ति, उस पूर्वपरिमाण के नाश हृए विना तो नहीं हो सकती । अतः आश्रय 
द्रव्यके नाशसे ही परिमाणका नाश होतादहै, यहु कहना उचित नहींहै। प्रदशित 


उदाहरण में आश्रय द्रव्य के विद्यमान रहने पर भी किचित्‌ अवयवो के विश्लेष-उपचय 
सेही परिमाण का नाश हुआ दहै । 


समा०--उस अवयवी द्रव्य से तीन-चार परमाणुओं का विश्लेष होने पर परमाणु- 
संयोग रूप असमवाथिकारण के नाश से दचणुक' कायंका नाश अवश्य हुआ । उस 
समवायिकारण द्ववणुक का नाश होनेसे त्यणुककाये का भी नाश हुआ । इसी प्रकार 
चतुरणुक-पञ्चाणुक आदि के नाशक्रम से अवयवी द्रन्यका नाश अवश्यही होगा । 
तदनतर परिशेष में रहे हुए परमाणु परस्पर संयुक्त होकर दयणुक-~त्यणुकादि क्रमसे 
उस पूवं अवयवी द्रव्य के सजातीय दुसरे अवयवी द्रव्य की उत्पत्ति करतेरहैँ। इस 
प्रकार शरीरादिकं अवयवी द्रव्यो मे यत्किचित्‌ अवयवों का उपचय होने पर पूर्वस्थित 
अवयवसंयोगरूप.असमवायिकारण का नाशतोहो ही गया । तव उस असमवायिकारण 
के नाश होने से उन शरीरादिक अवयवियोंका नाश अवश्यही होगा । तदनंतर वे सव 
अवयव परस्पर संयुक्त टोकर पूवंशरीरादिक अवयवियों के सजातीय दूसरे शरीरादिकं 
अवयवियों को उत्पन्न करते है। इससे स्पष्टहै किं उन अवयवो के विशष्लेषस्थल 
मे तथा उपचयस्थकमे भी उस अवयवी द्रव्यके नाशसे ही उसके परिमाण का 
नाश होता है। 
शंका--यदि अवयवी द्रव्यके नाशसे ही उसके परिमाणका नाशहोताहैतो 
अवयवी “पट' द्रव्यके नाश न होने पर उसमें दुसरे तन्तुओंके संयोग से "पट" में 
परिमाण की अधिकता नहीं होनी चाहिये 1 किन्तु दुसरे तन्तुओओं के संयोग से “पट' में 
परिमाण कौ.अधिकता प्रत्यक्ष दिखाई देती ही है । 
समा०-उक्त स्थल्मे भी वेमादिकों के अभिघाताख्य संयोगसे क्रियाविभाग 
कौ उत्पति, द्वारा असमवायिकारण रूप ॒तन्तुसंयोग का नाश होने पर "पट" का नाश 
अवश्य होता है । अभिप्राय यह है किं सहस्रतन्तुओं से निमित पट मे जब दुसरे 
तन्तुं का संयोग होता है, तभी वेमादिकों के अभिघाताख्य संयोग से उन सहस्र- 
तन्तुओ में क्रिया उत्पन्न होती है । उस क्रिया से उन तन्तुभौ का परस्पर विभाग- 
होता है । उस विभाग से उन तन्तुभं के संयोग का नाश होता है। उस तन्तुसंयोग- 
रूप असमवायिकारणं क नाण से उस सहलरतन्तुनिमित पट का नाश होता है । तदनन्तर 
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वे सहलतन्तु तथा दुसरे तन्तु परस्पर संयुक्त होकर पुनः दूसरे पट की उत्पत्ति 
करते ह । इस प्रकार पट के प्रारम्भ से लेकर अन्त्य तन्तुप्न्त तन्तु-तन्तु के संयोग 
से पूव-पूवं पट का नाश मौर उत्तर-उत्तर पट की उत्पत्ति होती जाती है। इससे 
यह स्पष्ट होता है किं अवयवी द्रन्यके नाशसेही "पट" के परिमाण का नाश होता है। 


जो मीमांसक आश्रयद्रन्यके नाशमाव्रसे परिमाण का नाश नहीं मानते है! 
किन्तु उस आश्रयद्रव्य के विद्यमान रहते हुए भी किचित्‌ अवयर्वों के विश्लेष या 
उपचय से पूवंपरिमाण के नाशपूर्वंक परिमाणान्तर की उत्पत्ति मानते हँ उनसे यह 
पृछा जा सकता है कि जिस सहूल्रतन्तुक पट में जिन दूसरे तन्तुओंके भिल्ने से 
परिमाण की अधिकता होती है, वे सरे तन्तु" उस सहखतन्तुक "पट के अवयव है 
अथवा नहीं? 

यह्‌ पूछने पर मीमांसक यदि प्रथमपक्ष को स्वीकार करतारहै, तो उन दुसरे 
तन्तुओं के संयोग के पूवं उस तन्तुरूप कारण का अभाव होने से उस सहस्रतन्तुक “पट” 
की उत्पत्ति नहीं होनी चाहिये । ओर यदि दूसरा पक्ष स्वीकार करता है तो सहस्र 
तन्तुक पट के सथ उन दुसरे तन्तुओं को संयोग होने परभी उस पट में परिमाण 
की अधिकता नहीं होगी । क्योकि दुसरे तन्तु उस सहस्रतन्तुक पट के अवयव नहीं है । 
जसे सहस्रतन्तुक पट के साथ हस्तादिक द्रव्यका संयोग रहने पर भी उस "पट" में 
परिमाण कौ अधिकता नहीं होतीदहै, ओर उन दूसरे तन्तुओंके संयोग से उस 
पट में परिमाण कौ अधिकता प्रत्यक्ष दिखाई देती ह । इससे स्पष्ट है कि दूसरे तन्तुओं 
के संयोगसे उस पूवं पट'का नाश तथा दुसरे पट की उत्पत्ति अवश्य माननी 
होगी 1 ओर "वही यह्‌ पट है--इत्याकारक को ्रत्यभिज्ञा' ज्ञान होतादहै, वहतो 
उस उत्तर-उत्तर पट मे पूर्वं-पूवं पट की सजातीयता को ही विषय करतादहै। वह्‌ 
प्रत्यभिज्ञा-ज्ञान, पूर्वोत्तर पट की एकता को विषय नहीं करता है! जेसे-सेयं- 
दीपशिखा" व्ही यह दीपशिखा है, इत्याकारकं भरत्यभिज्ञा-ज्ञान, उत्तर-उत्तर 
दीपशिखा मेँ पुवं-पूवं दीपशिखा की सजातीयता को ही विषय करतादहै। अतः 
प्रत्यभिज्ञारूप प्रत्यक्ष से भी उस पूर्वोत्तिर पट की एकता तिद्ध नहीं हो रही है । 

हाका--वे पूवं के सहस्रतन्तु ही उन दूसरे तन्तुओं की सहायता से उस सहस्र- 
` तन्तुक पट के विद्यमान रहते हृए भी क्या दूसरे पट का आरम्भ करेगे ? 

 सम०-दो मूतंदरव्यों की समानदेशता नहीं हृभा करती । अर्थात्‌ एक ही 
अवयवमे दो मूतंद्रव्य, समवाय सम्बन्ध से नहीं रहते । उस कारण उन तन्तुओं में 
दो पटों की स्थिति का होना कभी सम्भव नहीं है। ओर उन तन्तुओंमें दो पर्टोकी 
प्रतीति भी किंसीको नहीं होती दहै। उस द्वितीय पटरूप -द्रव्य की उत्पत्ति का 
प्रतिबन्धक जो पूवं पटरूप द्रव्यहै. उसका नाश होनेषरही उस द्वितीय पट की 
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उत्पत्ति माननी होगी । इससे स्पष्ट होता है कि आश्चयद्रन्यके नाश से ही अनित्य 
परिमाण का नाश होता है । 

( ७ ) पृथक्त्वं पथरव्यवहारासाधारणं कारणम्‌ । तच्च द्विविधम्‌ । 
एकप॒थक्त्वं द्विपुयक्त्वादिकव्च । तत्राद्यं॑नित्यगतं नित्यमनित्यगतमनित्यम्‌ ! 
दविप॒थक्त्वादिकव्चानित्यमेव । 

( ७ ) पुथक्त्वनिरूपण-- 
` पुयक्स्वमिति ! "यह्‌ द्रव्य, उस द्रव्य से पृथक्‌ है-इस व्यवहारका जो असा- 
धारण कारण हो, उसे "पृथक्त्व' कहते हैँ । यह्‌ सभी द्रव्यो का सामान्य गुण है। 
तच्चेति । उसके दो भेद है-"एकपृथक्त्व' ओर "द्विपृथ क्त्व' आदि । तन्नेति 1 उनमें 
से नित्य द्रव्यमे रहने वाला एकपृथक्त्व' नित्य ओर अनित्यद्रन्यमें रहने वाला 
एकपृथक्त्व' अनित्य होता है। द्िपृथक्त्व' आदि जितने “पृथक्त्व' हँ वे सभी 
अनित्यहीदै। 
माघुरी 

ग्रन्थकार के लक्षण को जाति घटित ही समक्लना चाहिये । तथ।हि-पुथग्‌- 
ध्यवहारविषयवृत्तिगुणत्वग्याप्यजातिमत्‌ पृथक्त्वम्‌ * । अर्थात्‌ `पृथक्‌ व्यवहार के विषय 
मे रहने वारी तथा गुणत्वजाति की व्याप्य जो जाति उससे विशिष्ट हुए गणको 
“पुथक्त्व' कहते हैँ । जंसे-'यह घट' पट से पृथक्‌ है--इत्याकारक जो “पुथक्त्व' विषयक 
परत्यक्षज्ञानरूप व्यवहार है, उसका विषय वह्‌ पृथक्त्व" गुण ही है 1 उस "पृथक्त्व" गुण 
मे रहने वाली “पूथक्त्वत्व' जाति है, ओर वह्‌ "पूय क्त्वत्वजाति", उस “गुणत्व जाति" की 
व्याप्य भी है । एेसी पृथक्त्वत्व जाति से विशिष्ट होने वाला वह्‌ "पुथक्त्व' गुण ही 
है । इस प्रकार “पृथक्त्व' के लक्षण का समन्वय हो जाता है । 

उक्त लक्षण में "पृथग्‌व्यवहारविषयवृत्ति" पद न रखे तो "गुणत्व" जाति के व्याप्य 
“ङूपत्वादि जातियों को लेकर रूपादि" गणो मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
उसके निवारणाथं लक्षण मे शधृथगूग्यवहारविषयवृत्ति' पद को रखना आवश्यक है । 
तब “रूपत्वादि' जातियां उस पृथक्व्यवहार के विषयभूत “पुथक्त्व' में नहीं रहती है । 
अतः उन रूपत्वादि जातियों को लेकर उन रूपादि गणो मे अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
अद यदि लक्षण में शगुणत्व-न्याप्य' पद को न रखे तो पृथक्त्व" मे रहने वारी “गुणत्व 
जाति की लेकर “रूपादि' सभी गुणों मे, तथा “सत्ता जाति को लेकर रव्य, गुण 
ओर कर्म॑" मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं लक्षण में 'गुणत्वव्याप्यः 
पद को रखना आवश्यक है । तव "गुणत्व" जाति तथा “सत्ता जाति, उस गुणत्व- 
जाति को व्याप्य नहीं है । इसल्यि गुणत्वजाति को लेकर तथा सत्ताजाति को लेकर 
उन रूपादि गुणों में तथा द्रव्य-गुण-कमं मे लक्षण कौ अतिग्याप्ति नहीं होगी । 
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यह प्रथक्त्व गण, पूवोक्ति संख्या, परिमाण की तरह "पृथिवी" आदि नौ-द्व्यों 
मे ही रहता है । पूर्वोक्तं संख्यागुण जसे “एकत्व ओर “अनेकत्व' भेद से दो प्रकार 
काहोताहै, वसे ही यह्‌ शृथक्त्व* गुण भी “एकपृथक्त्व' ओर “अनेकयुथक्त्व' भेद 
सेदो प्रकार होता है। एक द्रव्यव्यक्ति मे समवायसम्बन्ध से रहने वाला जो 
"पृथक्त्व" है-- उसे "एकपृथक्त्व' कहते हँ । ओर दो-तीन-चार आदि अनेक द्रव्य; 
व्यक्तियों मेँ समवायसम्बन्ध से रहने वारा जो पृथक्त्व" है उसे “अनेक पृथक्त्व" 
कहते है । जंसे--धटः, पटात्‌ प्ृयक्‌"-अर्थात्‌ “यह घट, पट से पृयक्‌ है । इत्या- 
कारक प्रतीति से "घट' में प्रतीत हआ जो पटावधिक पृथक्त्व है, वह्‌ उस एक घट- 
व्यक्ति मेँ रहने से (एकपुथक्त्व' शब्द से कहा जायगा, ओर “वटौ पटात्‌ प्रथक्‌ 
अर्थात्‌ ये "दो घट” पटसे पृथक्‌ हँइस प्रकार की प्रतीतिसे “दो घटो"में प्रतीत 
हज जो पटावधिक-पृयक्त्व है, वह्‌ दो घटव्यक्तियो मेँ रहने से "द्विपृथक्त्व" शब्द से 
कहा जायगा । इसी प्रकार "तीन द्रव्य-व्यक्तियो' मे स्थित पृयक्त्व॒शश्रिपृथक्त्व, 
ओर “चार-्पांच आदि द्रव्यव्यक्तियो" मे रहने वाले “पृथक्त्व को चतुःपृथक्त्व, प्च 
पुथक्त्व आदि शब्दों से कहा जायगा । 

जैसे एकत्वसंख्या "नित्य ओर अनित्य" भेदसे दोप्रकार की होतीदहै, उसी 
तरह यह “एकपृथक्त्व' - भी नित्य ओर अनित्य भेदसे दोप्रकारका होता है। 
परमाणु, आकाश, काल, दिक्‌ आत्मा ओौर मन--इन नित्य द्रव्यो में तो 
'एकपृथक्त्व' नित्य रहता है । ओर द्वयणुक से लेकर धटादिपयंन्त सभी अनित्य 
द्रव्यो मे वह्‌ 'एकपुथक्त्व' अनित्य होता है। जसे “अनित्य एकत्व संख्या" आश्रय- 
भूत द्रव्य की उत्पत्ति के द्वितीयक्षण में उत्पन्न होतीदहै, तथा आश्रय द्रव्य कं 
नाशसे नष्ट होती दहै, वैसे ही इस अनित्य एकपृथक्त्व' की उत्पत्ति भी आश्रय द्रव्य 
की उत्पत्ति के द्वितीयक्षण में होती है, ओर आश्रयद्रव्यके नाशसे उसकानाश भी 
होता है । उस अनित्य ` एकयुथक्त्व का वह्‌ घटरूप आश्रयद्रव्य समवायिकारण' 
कहकाता है । ओर "घट' रूप आश्चयद्रव्य के "कपालादि अवयवो मे स्थित "एक- 
पुथक्त्व', उस “अनित्य एकपुथक्त्व' का असमवायिकारण कहलाता है, ओौर “अहष्ट, 
ईश्वर आदि उस अनित्य एकपुथक्त्व के निमित्तकारण कहकाते र्ह। “चट रूप 
आश्रयद्रव्य के नाशसे ही उस अनित्य एकपृथक्त्व का नाश होता है । 

जैसे अनेकत्व संख्या “द्वित्व, त्रित्व, चतुष्ट आदिक भेद से अनेक प्रकार की 
होती है, उसी तरह यहु “अनेकपुथक्त्व' भी द्विपृथक्त्व, त्रिपृथक्त्व, चतुःपुयक्त्व्‌ 
आदि भेद से अनेक प्रकार का होताहै। ओर जंसे--द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्व संख्या, 
नित्य-अनित्य द्रव्यो मे सवेत्र-अनित्यही होती है, तथा “अपेक्लाबुद्धि' से जन्य होती 
है, एवं अपेक्षाबुद्धिके नाशसे अथवा आश्रयद्रव्य के नाशसे नष्टहोतीहै, वसे 
ही यह्‌ "द्विपृथक्त्व, त्रिपृथक्स्व' आदिं अनेकपुथक्त्व भौ नित्य-अनित्य द्रव्यो मे सवत्र 
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अनित्य ही होता है, तथा “अपेक्षाबुद्धि से जन्य होता है, भौर अपेक्षाबुद्धिके नाश 
से अथा आश्रयद्रन्य के नाश से नष्ट होता दटै। 
नाश की प्रक्रिया- 
दो घटो के साथ चक्षु का सम्बन्ध होने के अनन्तर (अयमेकः पृथक्‌, अयमेकः 
पृथक्‌" इस प्रकार की दो-'एकप्रथक्स्वो को विषय करने वारी अपेक्षाबुद्धि", 
प्रषमष्चण मे होती है । द्वितीयक्षणमे उन दो घटो में पटावधिकं द्विपृथक्त्व' उत्पन्न 
होता है । उस "द्विपुथक्त्व' के वे दोनों घट तो समवायिकारण' होते हँ। ओर उन 
प्रत्येक घट में रहने वाला जो 'एकपृथक्त्व' है, वे दोनों “एकपृथक्त्व', उस "द्िपृथक्त्व' 
के असमवायिकारण है, ओर अपेक्षाबुद्धि" निमित्तकारण है । जौर तुतीयक्षण मे उस 
द्विपृथक्त्व का निविकल्पक प्रत्यक्ष होता है। चघतुरथक्षण में घटौ, पटातु पृथक" इस 
प्रकार से उस द्विपृथक्त्व' का सविकल्पक प्रत्यक्ष होताहै। तथा पूवं उत्पन्न हए 
उस ॒“निविकल्पक प्रत्यक्ष' से उस “अपेक्षाबुद्धि'का नाश होता है । पञ्चमक्षण में 
उस “द्विपुथक्त्व' का नश होता है यही प्रक्रिया ¶्रिपृयक्त्व, चतुःपृथक्त्व' आदि में 
भी समञ्ञनी चाहिये 1 
हंका-नवीन नेयायिकों का कथनरहै कि ^भेदरूप अन्योऽन्याभावसे "पृथक्त्व 
गुण भिप्न नहीं है । किन्तु अन्योन्यभिाव' का ही नामान्तर “पुथक्त्व" है । अयमस्मात्‌ 
पुथक्‌' इत्यादि प्रतीति भौ "अन्योन्याभाव" को ही विषय करतीहै। वह "पृथक्त्व" 
नामक गुणको विषय नहींकरती। एवं च उक्त प्रतीति के कारण भी "पृथक्त्व" 
नामक किसी "गुण" की सिद्धि नहीं होती है । 
यदि कोई कहे कि "पुथक्त्व' को हम गुण तो मानते है, किन्तु “अन्योन्याभाव, 
उससे भिन्न नहीं है । अर्यात्‌ "पृथक्त्वगुण" का ही नाम "अन्योन्याभाव" है। किन्तु 
बह कहना उचित नहीं है । क्योकि पृथक्त्व का नाम ही अन्योन्याभाव है-एेसा 
यदि कं तो “रूपं न घटः' अर्यात्‌ “रूप, घट नहीं है-इस प्रकार की प्रतीति नहीं 
होनी चाहिये । क्योकि गुण" में गुण नहीं रहता है--यह नियम है । तदनुसार “रूप 
गरुण” मे “पृथक्त्वगुण" कंसे रह सकेगा ? जिस पृथक्त्व, गुण को “रूपं न घटः” यह्‌ 
प्रतीति विषय कर सके, तथा उस रूपः में भी वहु घटावधिक पृथक्त्व नहीं रहता 
है, जो पृथक्त्व उस रूप मे सामानाधिकरण्य सम्बन्ध से प्रतीत हो सके । परिशेषात्‌ 
बह प्रतीति उस “रूप' मे उस घट” के भेदरूप अन्योन्याभावको ही विषय करती 
है । अतः अन्योन्याभाव का “पृथक्त्वगुण' मे अन्तर्भाव नहीं किया जा सकता। 
मपितु उस पृथक्त्वगुण का ही “अन्योन्याभाव” में अन्तर्भाव हो सकता है । 
समा०-घटः पटो न" इत्याकारकं प्रतीति अन्योन्याभाव" को विषय करती है। 
भौर “पृधक्त्व को विषय करने वाली “वटः पटात्‌. पृथक्‌" इत्याकारक प्रतीति जो 
होती है; वह्‌, अन्योल्याभावविषयक घटः पटो न' इत्याकारकं प्रतीति से विलक्षण 


| | ॥ 
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हीहै। इस विलक्षण प्रतीतिके होने से ही “पृक्त्वगुण' ओर “अन्योन्याभावः 
दोनों की भिन्नता सिद्ध हो जाती है। अतः अन्योन्याभाव से पृयक्त्वगुण को भिन्न 
न मानने वाले नवीन नेयायिकों का मत उचित प्रतीति नहीं हो रहा है । 


( ८ ) संयोगः सयुक्तग्यवहारहेतुगरंणः \ स च इचाभयोऽव्याप्यवुत्तिख्च 1 स च 
त्रिविधः! अन्यतरकमंजः, उभयक्मंजः, सयोगजरचेति 1 तक्रान्यतरकर्मंजो यथा 
क्रियावता श्येनेन सह निष्क्रियस्य स्थाणोः संयोगः! अस्य हि श्येनक्रिया 
असमवायिकारणम्‌ ! उभयकमंजो यथा सक्रिययोमंल्ल्योः संयोगः! संयोगजो 
यथा कारणाकारणसंयोगात्‌ कार्याकायसंयोगः ! यथा हस्ततरुसंयोगेन 
कायतरुसंयोगः \ 


( ८ ) संयोगनिरूपण- 

संयोगेति । "यह द्रव्य, इस द्रव्य से संयुक्त है- इस व्यवहार का हेतुभरूत 
( असाधारण कारण होने वाला ) जो गुण, उसे संयोग" शब्द से का जाता है । 

स चेति । वह्‌ द्विष्ठ ( दो पदार्थों मे रहने वाला ) ओर अव्याप्यवृत्ति ( रूपादि के 
समान सम्पुणं पदाथंमें व्याक्च न होकर उसके केवर .एक देश में रहने वाला ) होता 
है। क्ष देति । ओर वह्‌ प्रकारान्तर से तीन प्रकार का होता है-( २) अन्यतरकमज 
( २) उभयकमंज, ओर (३) संयोगजसंयोग । तत्रेति 1 उनमें से “अन्यतरकमजः 
अर्थात्‌ संयुक्त होने वाले दोनों पदार्थो मंसे किसी एक के कमं से उत्पन्न हए संयोग का 
उदाहूरण--यथेति । जेसे, "क्रिय।वानू्‌' अर्थात्‌ उड़कर आये हुए श्येनपक्षी ( बाज ) के 
सथा निष्क्रिय ( क्रियारहित) स्थाणु (वृक्षक दरंठ) का संयोग । अ्येति। इस 
स्थाणु तथा ्येनपक्षी के संयोग का समवायिकारण' तो वे दोनोंहीरै, किन्तु इस 
का असमवायिकारण' श्येनपक्षी को क्रिया है। 

उभयकमंज इति । “उभयकमंज' संयोग का उदाहरण- जसे, सक्रिय दो मल्लो 
( पहलवानों ) का संयोग ( दोनों पहलवानों का इधर-उधर से आकर भिड़ जाना ) 
होता है। इसल्यि उनका संयोग दोनों की क्रिया के कारण होने से उसे उभयकमज' ` 
संयोग कहते हैँ । 

संयोगज इति 1 संयोगजसंयोग का उदाहरण-जंसे शरीर के कारणभूत 
अवयवरूप हाथ, प॑र आदि ओौर उस शरीर के अकारणभ्रुत वृक्ष" के संयोग से हाधः 
के कार्यभूत “शरीर' ओर अका्यभूत वृक्ष दोनों का सयोग । जसे-हाथ भौर 
वृक्ष का संयोग होने से “शरीर' का “वृक्ष के साथ जो संयोग होता है, उसे संयोगज- 
संयोग" कहा जाता है । 

माधुरी 


ग्रन्थकार के दिये हए “संयो गलक्षण' का अभिप्राय उसके जाति घटित लक्षण से 
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ही है । जातिषटित लक्षण इस प्रकार होगा-- संयुक्तव्यवहारविषयवृत्तिगुणत्वव्याप्य- 
जातिमान्‌ संयोगः" ! अर्थातु संयुक्तव्यवहार के विषयमे रहने वाली तथा शशुणत्व- 
जाति" की व्याप्य जो जाति, उस जातिसे विशिष्ट हुए गुण" कों संयोगः शब्द से 
कहा जाता है । तथादहि-“यह्‌ द्रव्य इस द्रव्य से संयुक्त है' इस प्रकार का जौ संयोग 
विषयक प्रत्यक्षज्ञानरूप व्यवहार है, उस व्यवहारका विषय जो संयोगः" है, उस 
संयोग में रहने वारी तथा शगुणत्वजाति' की व्याप्य जो (संयोगत्वजाति", वह “संयोगत्व 
जाति, सवंसंयोग में रहती है । अतः लक्षण का समन्वय हो जाता है । 

लक्षण मे "सयुक्तव्यवहारविषयवृत्ति' पद का निवेशकरनेसे पूर्वोक्तं परिमाण, 
पुथक्त्व' के लक्षण के समान ही इस “संयोगः के लक्षण में भी श्गुणत्वजाति' के 
ग्याप्य “रूपत्वादि' जातियों को लेकर “रूपादि' गुणों मे लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं 
होगी । ओर “गुणत्वव्याप्य' पद के निवेश करने से 'संयोगवृत्ति गुणत्वजाति' को 
लेकर तथा ^सत्ताजाति' को लेकर रूप।दिगणों' मे तथा द्रव्य, गुण, कमंमें लक्षण 
की अतिग्धाप्ति नहीं हो सकेगी । 

इस प्रकार उक्त लक्षणकक्षित “संयोगगुण', पूर्वोक्त संख्या, परिमाण, पृथक्त्व की 
तरह "पृथिवी" आदि नी द्रव्यो में ही रहताहै। ओर वह (संयोगगुण) सर्वत्र 
अनित्य ही होता है। कोई भी “संयोग” नित्य नहीं होता है। वह संयोगगुण, कहीं 
तो “आश्चयद्रव्य' के नाशसे नष्ट होतादहै, ओर कहीं (स्वसमानाधिकारण विभागः 
से नष्ट होता है। जंसे- पक्षी ओर वृक्षका संयोग, उस पक्षी-वृक्षरूप आश्चरयद्रव्य 
के नाशसे भौ नष्ट होतादहै, ओर उस्र पक्षी-वृक्षके विद्यमान रहते हुए भी जब 
उस पक्षी में क्रिया होगी, तभी उस्र वृक्षके साथ उसका विभाग हो जायगा, तव 
उस विभाग के होने से भी उस पक्षी-वृक्ष के संयोग का नाश हो जाता है। 

यह संयोगगुण' ( १) क्मजसंयोग ओर (२) संयोगज-संयोग के भेदसे दो 
प्रकार का होताहै। तत्रापि प्रथम क्मजप्तंयोग' भी (१) अन्यतरकर्मजक्षयोग, 
(२) उभयकमंजसंयोग के भेदसे दो प्रकार का होता है। इसल्यि “संयोगगुणः 
( १) अन्यतरकमंजसंयोग, (२) उभयक्मंजसंयोग ओर (३) संयोगजसंयोग के 
भेद से तीन प्रकारका होता है। 

अण्यतरकमनसंयोग-अन्यतरकमंजसंयोग उसे कहते है--जो संयोग एक द्रव्य 
कौ क्रिया से जन्य होताहै। जसे पवंतके साथजो श्येनपक्षीका संयोगरहै, वह 
संयोग॒“अन्यतरकमंजसंयोग” शब्द से कहा जाता है। क्योकि वह॒ संयोग केवल 
उस श्येनपक्षी की क्रियासे ही जन्यहै। "पवंत'की क्रियासे वह॒ जन्य नहीं है । 
यहां पर पवेत ओर पक्षी के संयोग का समवायिकारण वे दोनों ( पर्वत ओर प्ली ) 
ही होते है। ओौर श्येनपक्षी की क्रियाः उस संयोग की “असमवायिकारणः होती 
है । ओर अहृष्ट, ईश्वर आदि उस संयोग के निमित्तकारण होते है । 


मानो 
ज = हि त कः ~: 
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इसी प्रकार "विभु आत्मा' के साथ जो 'मन'का संयोग होता है, वह्‌ “संयोगः 
भी उस "मन'ःकौ क्रियासे ही जन्य होता है। इसल्यि उसे “अन्यतरकर्मजसंयोगः 
कहते हँ । इसी प्रकार अकाशादिक' विभुद्रव्यों के साथ जो घटादिकं मूतद्रव्यों का 
जो संयोग होता दहै, वह भी उन "घटादि" मूतंद्रव्योंकी क्रियासे जन्य होता है 1 
इसल्यि उसे भी “अन्यतरकमंजसंयोग' कहते हैँ । 

उभयकमजसंयोग--जो संयोग दो द्रव्यो की क्रिया से जन्य होता है, उसे 
उभयक मंजसंयोग' कहते हैँ । जसे -दो मल्लो का जो परस्पर “संयोग” होता है, वह 
उन दोनों मल्लो कौ क्रियासे जन्यहोतादहै। तथा दो मेषो (भेडों) का जो 
परस्पर संयोग होता दहै, वह भी उन दोनोँमेषोंकी क्रियाये ही जन्यहै। इसलि्यि 
दोनों मल्लो का “संयोग तथा दोनों मेषो का “संयोगः उभयकमंजसंयोग है। दोनों 
मल्ल तय। दोनों मेष उस संयोग के समवायिकारण' है, ओर दोनों मल्ल मे तथा 
दोनों मेषो मे जो क्रिया" है, वह "क्रिया उस संयोग का “असमवायिकारण' है । ओर 
अहृष्ट, ईश्वर आदि उस संयोग के निमित्तकारण हैँ । 

सरंयोगजसंयोग- कारण ओर अकारण दोनोंके संयोग से कायं" ओर “अकार्यः 
दोनोंका जो संयोग होता है, उस संयोग" को “संयोगजसंयोग' कहा गया है । 
अर्थात्‌ कर्माऽ्जन्यसंयोगः संयोगजसंयोगः' यानी जो “संयोग”, क्रिया ( कर्मं ) से जन्य 
नहीं है, उस संयोग को “संयोगज-संयोग कहते हैँ । जंसे-जब हस्त की क्रिया से उसका 
( हस्त क। ) वृक्षके साथ संयोग होताहै, तव “यह शरीर वृक्ष-संयुक्त है इस 
प्रकारसे उस शरीरम भी वृक्षः के संयोग का व्यवहार किया जाता है। इसय्यि 
"हस्त-वृक्ष" के संयोग के अनन्तर “शरीरवृक्ष' के संयोग को अवश्य मानना होगा । 
यहाँ पर उस वृक्षमें तथा शरीरमें तो क्रिया नहींहै। इस कारण यह !शरीर- 
वृक्षसंयोग' उसकी क्रिया से जन्य नहीं है । परिशेषात्‌ उस “हस्त-वृक्ष के संयोग” से 
ही उसे जन्य कहना होगा । 


यद्यपि उस्र “शरीररूप अवयवी के “एक हस्तरूप अवयव' मेंक्रियाहै, तथापि 
"एक अवयव! की क्रिया से “अवयवी में क्रिया नहीं समन्नी जाती, किन्तु समस्त 
अवैयवों की क्रियासे ही उस अवयवीमेंश््याका होना माना जातादहै। इसल्यि 
"हस्त" रूप (कारणः के तथा ` वृक्ष" रूप अकारण के संयोग से “शरीररूप' कायं का 
तथा 'वृक्षरूप' अकायं का जो संयोग होता है, उस संयोग को “संयोगज-संयोग' कते 
है । शरीर.वृक्ष के इस संयोग का वे दोनों ( शरीरवृक्ष) ही समवायिकारण' ह, 
ओौर हस्त-व॒क्ष' का जो संयोग है, वह असमवायिकारण' है, ओर अहृष्ट, ईघरादिक 
“निभमित्तकारण' है । 


हांका--वुक्ष मे ˆअकारणताः' का रहना संभव नहीं है, क्योकि (स्व-निष्ठ गण- 


च 
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कर्मादिकों' का वह वृक्ष "कारण! ही है, तथा वृक्ष" मे (अकायंता' का होना भी संभव 
नहीं है, क्योकि वह्‌ वृक्ष भी अपने अवयवो का काये'हीहै। 

समा०- यद्यपि आपकी शंका ठीक रै, तथापि इस प्रसंगमें कारणः शब्द से 
उस “संयोगज-संयोग' के आश्रयभूत जो “एकद्रन्यव्यक्ति' है, उसके अवयवरूप सम- 
वायिकारण' का ग्रहण करनाहै। उसी तरह अकारण" शब्द से उस .अवयवरूप 
समवायिकारण' से भिन्न द्रव्य" का ग्रहण करनादहै। 

"कायः शब्दसे भी उस “अवयवरूप समवायिकारण से जन्यद्रव्यः का ग्रहण 
है, ओर “अकायं' शब्द से “अवयवरूप समवाधिकारणजन्य जो द्रव्य, उससे भिन्न 
द्र्य" का ग्रहण करना है। 

जैसे- हस्त-वृक्ष दोनों के संयोगसे जन्य जो शरीरःवृक्ष दोनोंका सयोग है, 
उस संयोग के आश्रयभ्रूत वे दोनों ( शरीरःवृक्ष ) ही हैँ । एेसे शरीरःवृक्ष संयोग का 
आश्रयभूत जो “शरीररूप एकव्यक्ति' है, उस शरीर का समवायिकारण, वह्‌ "हस्त- 
रूप अवयव' है । इसल्ि उस्र "हस्त को कारण कहा जाता है। उस "हस्तरूप 
कारण" से वह्‌ 'वुक्ष'तो भिन्नहीदहै। अर्थात्‌ वह 'वृक्ष' उस !शरीर' का समवायि- 
कारण नहीं है । इसल्यि उस वृक्ष को अकारण कहा जाता है । ओर शरीर उस हस्त- 
रूप समवायिकारण से जन्य है, इसल्यि शरीर को कायं कहा जाता है ओर वृक्ष उस 
शरीररूप कायं से भिन्न है, अर्थात्‌ वृक्ष उस हस्तरूप कारण से जम्य नहीं है । इसल््यि 
उस वृक्ष को अकायं कहा जाता है। एसे कारणरूप हस्त के तथा अकारणरूप वृक्ष 
के संयोगसे कार्यरूप शरीर तथा अका्यंरूप वृक्षका संयोग होतादहै। इसच््यि 
शरीरःवक्ष के संयोग को संयोगज-संयोग कहा जाता है । 

इसी प्रकार हस्तकी क्रियासे जो पुस्तकके साथ संयोग होता है, उस हस्त- 
पुस्तकसंयोग को शरीर-पृस्तक का संयोग कहा जाताहै। उसी प्रकार कपारुकी 
क्रियासेजो वृक्ष के साथ संयोग होता है, उसे घट-वृक्षसंयोग भी कहा जाताहै। ये 
सभी संयोग “संयोगज-संयोग' शब्द से कहे जाते हैँ । 

पूवोक्तं ककममजसयोगः पूनः ( १ ) अभिघाताख्यसंयोग ओर (२) नोदनाख्य 
संयोग के भेदसेदो प्रकारका होता है। उनमें से 'अभिघाताख्य संयोगका लक्षण 
इस प्रकार होगा--्पज्ेवेगोभयववद्रन्यसंयोगः अभिधाताख्यसंयोगः'- अर्थात्‌ स्परं 
ओर वेग इन दो गुणो वले द्रव्य का जो दूसरे मूतंद्रव्य के साय संयोग होताहै, उसे 
(अभिधाताख्य संयोग कहते है । वह अभिघाताख्यसंयोग, उस मूतंद्रव्यकी क्रियाका 
असयवायिकारण होता है, तथा उस मूतंद्रन्यावच्छिन्न माकाश मे उत्पन्न हृए शब्द का 
नह्‌ निमित्तकारण होता है। 

ठ जंसे बसि आदि के वृक्षों को काटने वाका पुरुष अपने हाथमे कुठार को उठाकर 
नड़ेवेग से उन.वसि के वृक्षों पर उस कुठार को पटकता है । तब स्पशं वाले तथा वेग 
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वाले उस कुठाररूप द्रव्य का उस वसवृक्षरूप मूतंद्रव्य के साथ जो संयोग होता है, उस 
संयोग" को अभिघाताख्य संयोग” शब्द से कहा जाता है । वह्‌ अभिवाताख्य संयोग, 
उस बसिमेंतो कपन रूप क्रिया को गौर वंशा( वासि )वच्छिन्न आकाश में ध्वनिरूप 
शब्द को उत्पन्न करता है । 


दूसरे नोदनाख्यसंयोग' का लक्षण दूस भकार होगा-- स्पर्ा-बद्‌द्रम्यसंयोगः 
नोदनाख्यस्तयोगः' । अर्थात्‌ स्पशंवाले द्रव्य का जो दूसरे मूतंद्रव्य के साथ जो संयोग 
होता है, उस संयोग को "नोदनाव्य संयोग" कहते हैँ ! वह नोदनाख्य संयोग, “शब्द" 
का जनक नहीं होता है । किन्तु उस मूतंद्रव्य में क्रियामात्र का ही जनक होता है। 

जंसे--दीघंकाखुतक जल के सम्बन्ध से अत्यन्त आद्रं हुई जो भमि है, उस पद्धिल 
भूमिमेपर रखनेसे उस भूभिस्पशं युक्त परका उसभूमिमे जो संयोग होता है, 
उसे ^नोदनाख्य संयोग कहा जाता है । वह्‌ नोदनाख्यसंयोग, “णशब्द' का कारण 
नहीं होता है, किन्तु उस पद्ध भूमि में केवर क्रियामात्रणकाहीहैतु होता है। 

पूर्वोक्तं खभी प्रकार का संयोग, एकमूतंद्रव्य का दूसरे मूर्तदरग्यके साथ होता है। 
जसे-- पृथिवी, जक, तेज, वायु ओर मन- इन पाच मूतंद्रव्यों का परस्पर संयोग होता 
है। तथा एक पाथिव द्रव्यका दूसरे पार्थिव द्रव्यके साथ संयोगदहोताहै। उसी 
प्रकार एक जीय द्रव्यका दूसरे जलीय द्रव्य के साथ, तथा एक तजस द्रव्यका 
दूसरे तजस द्रव्य के साध, तथा एकं वायवीय द्रव्य का दुसरे वायवीय द्रव्य के साय, 
संयोग होता है। तथा आकाश, काक, दिक्‌, आत्मा-इन चार विभु द्रव्यो के साथ 
भी उन पृथिवी आदि मूतंद्रव्यों का क्रियाजन्य संयोग होता है। 

जसे--विभु आत्मा के साथ (मन' का संयोग होता है। तथा आकाशादिकों के 
साथ "घटादिको' का संयोग होता है। किन्तु एक विभरुद्रव्यका दूसरे विभुद्रव्य के 
साथ कभी भी संयोग नहीं होतादहै। क्योकि विभु द्रव्यो में क्रिया नहीं हआ करती । 
इसच्यि उन विभु द्रव्यो का क्मंजसंयोग भी संभव नहीं है । क्रिया वाले द्रव्यकाही 
कमंजसंयोग होता है । ओर दूसरी बात यह्‌ है किं वे विभु द्र्य निरवयव! होते है । 
इसच्यि उन विभूद्रव्यो का संयोगज-संयोग भी सभव नहीं है। सावयव दरव्यकाही 
'संयोगजसंयोग' होता है 1 ओर उन विभु द्रव्यो के संयोग में कोई भ्रमाण भी नहीं है। 

मीमांसका का मत-किन्तु दो विभुद्रव्यों के संयोग को मानने वाले मीमांघ्को का 
कहना है किं जसे एक मूतंद्रव्य का दुसरे मूतंद्रव्य के साथ तथा विभुद्रव्यके साथ 
संयोग होता है, वसे ही एक विभु द्रव्य का दूसरे विभुद्रव्यकेसाथ भी संयोग होता है। 
विभुद्रव्यों के संयोग होने मेँ “अनुमान' प्रमाण को हम उपस्थित करते है--माकाशः 
कालादिना संयुज्यते द्रव्यत्वात्‌ शरीरवत्‌- अर्थात्‌ यह विभु आकाश, “कालादि 
विभद्रव्यों के साथ संयुक्त होता है, श्रग्य' होने से “जो-जो द्रव्य होता है, वह-वह्‌ 
कालादिकों के संयोग से विशिष्ट ही होता दै । जंसे-यह्‌ शरीर' श्रव्य' होने से 
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(कालादिकों"के संयोग से विशिष्टहीदहै। वसे ही "आकाश भी-्रव्यः होने से 
'कालादिकों' के संयोग से विशिष्ट अवश्य ही होगा । इस प्रकार अनुमान प्रमाण से 
विभुद्रग्यों का संयोग सिद्ध होता है। वह्‌ निष्क्रिय, विभु द्रव्यो में रहने से कमजन्य 
भी नहीं है। तथा निरवयव विभुद्रव्योंमे रहनेसे वह, संयोगजन्य भी नहींहै। 
परिशेषात्‌ विभूद्रव्यों के उस संयोग” को उन विमूद्रव्यों के समान उत्पत्ति-विना् से 
रहित अर्थात्‌ नित्य ही मानना चाहिये । 

मीमांसका के मत का वण्डन-वंशेषिको के सिद्धान्तानुसार नित्य ओर विभुषदार्थो 
क] परस्पर संयोग होता ही नहीं है, क्योकि “संयोग सम्बन्ध तो "युतसिद्ध' ( पृथक्‌- 
पथक्‌ ) पदार्थो काही होता है। '्युतसिद्धःका अथंदहै किं "उन दोनों पदार्थोमें 
से दोनो अथवा कोई एक पृथक्‌ गतिमान्‌ हो" । “नित्य ओौर "विभु" पदार्थो में सेकिसी 
मे भी परथग्गतिमत्व नहीं रहता है। इसल्यि उनका संयोग होताही नहींहै। 
अतएव "आकाश का “आत्मा' के साथ अथवा !दो आत्माओं' का परस्पर संयोग नहीं 
होता है प्रशस्तपादभाष्य मे कहा भी है-“नास्त्यज-संयोगः' इत्यादि 1 एवं च 
वंशेषिक के मत में "सभी संयोग" जन्य हीतेर्है। कोई संयोग "नित्य नहींहै। 
क्योकि विसुद्रव्यों का संयोग यदि किसी प्रमाणसे सिद्ध रहे तो उसकी "नित्यता! भी 
कही जा सकती है । किन्तु विभुद्रव्योका संयोगतो किसीभी प्रमाणसे सिद्ध नहीं 
किया जा सकता । 

मीमांसकं ने जो अनुमान प्रदशित किया था, वह्‌ तो “सत्प्रतिपक्ष दोष से दूषित 
` होने से वह प्रमाण कहने योग्य ही नहींदहै। जिस हेतु" के (साध्य! के अभावका 
साधक जव दूसरादहेतु होतादहै, तब -वह्‌ हतु 'सत्प्रतिपक्षित' अर्थात्‌ सत्प्रतिपक्षता 
दोष-विशिष्ट कहकाता है । मीमांसक के द्वारा दिये गये द्रव्यत्व" रूप हेतु के "विभू- 
संयोग" रूप साध्य के अभाव का साधक दूसरा हेतु इस प्रकार दिया जा सकता है- 
आकाशः काङादिना न संयुज्यते निष्क्रियत्वे सति निरवयवत्वात्‌ रूपादिवत्‌'-अर्थात्‌ 
यह आकाश, कालादिकों' से संयुक्त नहीं है, क्योकि वह्‌ क्रियारहित होता हआ 
निरवयव है । जो-जो पदाथं "क्रिया" से रहित होता हुआ “निरवयव” रहता है, वहु पदार्थं 
काट. आदिके साथ सयुक्त भी नहीं होता है। जैसे--“रूपादिक' गुण, क्रियारहित 
होते हए निरवयव हैँ । इस कारण वे “रूपादिगुण", कालादिकों से संयुक्त भी नहीं है । 
उसी तरह “आकाश! भी क्रियारहित होने से निरवयव है । इसल्ि वह “आकाशः भी 
उन काकादिकों से संयुक्त नहीं है । एवं च मीमांसकं के द्वारा प्रयुक्त किये गये अनुमान 
प्रमाणसे तो विभु आकाशद्रव्य' में “कालादिक' विभु द्रग्योंके संयोग का अभावदही 
सिद्ध होता है 1 अतः पूर्वोक्त श्रन्यत्व हेतु, सतप्रतिपक्ष-दोष से दूषित हो जाने से 
ष्ट" है । उस दुष्ट हेतु से “विभुद्रवयो' के संयोग की सिद्धि नहीं हो सकती । 

मीर दुसरा दोष यह्‌ भी होगा किं जिस ्रव्यत्व' हेतु से मीमांसक "विभुदर्व्योः 


विभागनिरूपण ] अथनिरूपणम्‌ ४१३ 


के “संयोगः कौ सिद्धि कर रहे रहै, उसी (्रव्यत्व' हेतु से “विभद्रव्यो" के “विभागः 
की भी सिद्धिदो रही है। तथाहि-आकाशः कालादिना विभक्तः द्रव्यत्वात्‌ 
शरीरवत्‌ --अर्थात्‌ यह विभु आकाश, कालादिकं विभुद्रव्यो" से विभक्त है, क्योकि 
वह॒ ्रव्यरूप' है । जो-जो द्रव्य होता है, वह्‌ “कालादिक' विभद्रव्योंसे विभक्त ही 
रहता है । जंसे---शरीर' -ग्यरूप होने से उन कालादिकों' से विभक्त ही रहता 
है। वसे ही आकाश" भी द्रव्यरूप होनेसे उन कालादिकों' से विभक्त ही होगा । 
इस प्रकार के अनुमान प्रमाण से उन विभुद्रव्योंके विभागकी भी सिद्धि हो 
सक्ती है । विभुद्रव्यों का यह विभाग, उन “निष्क्रिय विभुद्रव्यो में स्थित रहने 
से उसको कर्मजविभाग' भी नहीं कट सकते । तथा निरवयव विभुद्रव्यों' मे स्थित 
रहने से उसको “विभागजविभाग' भी नहीं कह सकते । परिशेषात्‌ "विभुद्रव्यों' के 
संयोग के समान "विभुद्रव्यो'के विभागको भी “नित्य ही कहना होगा । किन्तु 
एेसा कहना “अत्यन्तविरुद्ध' होगा । क्योकि एक ही वस्तुको एकहीकाल्मे उसी 
वस्तु से “संयुक्त ओर उसी वस्तु से "विभक्त" कहना कभी संभव नहीं हो सकता 1 अतः 
"द्रव्यत्व" हेतुः, विभृद्रव्यो के संयोग' का साधक नहीं है । 

निष्कषं यह्‌ है कि वंशेषिकदशंन 'नित्यसंयोग' नहीं मानता है । अर्थात्‌ नित्य 
एवं विभुद्रव्यों का परस्पर संयोग नहीं होता है। इस मत के अनुसार सभी संयोग 
'जन्य' हैँ । किन्तु न्ययदशंन के अनुसार संयोग" नित्य ( अजन्य }) ओर अनित्य 
( जन्य) दो प्रकारका होतादहै। ओर जन्य संयोग के “अन्यतरकममंज, उभयकमंज 
ओर संयोगज'- ये तीन भेद होते ह । 

संयोगः का नाश-दो कारणों से होता है-(१) आश्रयके नाशसे ओर ` 
( २) विभाग होने से । (संयोग का विरोधी गुण “विभाग' होता है॥ 

( ९ ) विभागोऽपि विभक्तप्रत्ययहेतुः \ संयोगपुवंको दयाश्रयः! स च 
त्रिविधोऽन्यतरकमंजः, उभयकमंजो विभागजश्चेति 1 तत्र प्रथमो यथा श्येन 
क्रियया शैरकव्येनयोविभागः । द्वितोयो यथा मल्कयोविभागः 1 तृतीयो यथा हस्त- 
तरुविभागात्‌ कायतरुविभागः 1 

दित्वे च पाकजोपत्तौ विभागे च विभागजें1 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेहेषिकं विदुः \ 
( ९ ) विभागनिरूपण-- 

विभाग इति । विभक्त प्रतीति (ये विभक्त है-इस प्रकार की पती) कां 
हेतुभूत गृण, "विभाग" शब्द से कहा जाता है 1 वह्‌ संयोगपूवंक ओर दइयाश्रय यानी 
दो में आधित रहने वाका होता है। स चेति। ओौर वह तीन प्रकार का होता है- 
( १) अन्यतरकर्मज, (२) उभयकर्मंज, (२) विभागजविभाग । तत्रेति 1 उनमें 
से प्रथम का ( अन्यतरक्मंज विभाग का ) उदाहरण; यथेति 1 जंसे--श्येनपक्षी' की 
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उडयन ( उड जाने की ) कियासे श्येनः ओर "वंत" का विभाग । दितीय इति । 
दुसरे का ( उभयकमंजविभाग का ) उदाहरण; जंसे--दो मल्लो ( पहल्वानों ) का 
विभाग । तृतीय इति । तीसरे का ( विभागजविभाग का) उदाहरण; जंसे--हाथ 
ओौर वृक्ष के विभाग से शरीर ओौर वृक्षका विभाग । 
यह प्रसिद्ध कहावत ( उक्ति ) है--द्वित्वे इति । द्वित्व संख्या, 'पाकजगुण कौ 
उत्पत्ति", तथा "विभागजविभाग'- इन तीनों के विषय में जिसकी बुद्धि स्खलित नहीं 
होती, उस व्यक्ति को वंशेषिक शास्त्र का ज्ञाता समज्ञा जाता है । 
। माधुरी 
'विभागगुण' स्वयं एक होकर दो द्रव्यो मे साथ-साथ रहता है । यह "विभागगुणः - 
संयोगपूवंक होता है । अर्थात्‌ संयोग के वादहीहोतारहै। म्रन्थकारने "विभागका 
स्वरूपपरिचय मात्र करा दिया है। उसका लक्षण यह्‌ होगा-'विभक्छञ्प्रवहारविषय- 
वृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ विभागः- अर्थात्‌ “इस द्रव्य से यह्‌ द्रव्य विभक्त है--इस 
प्रकार का जो विभाग-विषयक प्रत्यक्षज्ञानखूप व्यवहार का विषय होता है, वह्‌ "विभाग 
गुण' है । उस विभागमे रहने वारी तथा गुणत्वजाति की व्याप्य जो 'विभागत्व' 
जाति है, वह्‌ विभागत्वजाति, समस्त विभागों रहती है । 
'विभक्तव्यवहारविषयवृत्तिः पद के रहने से "गुणत्वजाति" के व्याप्य “रूपत्वादि' 
जातियों को लेकर “रूपादिगरुणो' मे अतिन्याति नहींहो सकेगी । क्योकि रूपत्वादि 


, जातिर्या, विभक्तव्यवहार के विषयभ्रुत "विभाग" में वृत्ति नहीं हैँ । किन्तु “गुणत्वग्याप्य' 


पद के रहने से "विभागवृत्ति गुणत्वजाति' को लेकर तथा 'सत्ताजाति' को लेकर रूप।दि 
 समस्तगरुणों में तथा (्रन्य-गुण-कमं' मे ज्ण की अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योकि 
“गुणत्वजाति' तथा (सत्ताजाति, उस गुणत्वज(ति की व्याप्य नहीं है । 
विभाग का अधिकरण ओर उसकी अनित्यता- 

 धूवक्ति संयोग" के समान यह्‌ 'विभागगुण' भी नौ द्रव्योमें ही रहतादहै। ओर 
वह्‌ विभागगुण' सवत्र अनित्य ही होतादहै। कोई भी "विभागः नित्य नही होता है। 
उस "विभाग" का नाश, कहीं तो आश्रयद्रव्य' के नाश से होता है ओर कहीं “स्वाश्रय 

द्रव्य के उत्तरदेश-सयोग' से होता है । जेसे--वृक्षसे संयुक्त हए पक्षीकी क्रियासे 

उत्पन्न हमा जो क्षी-वृक्ष' का विभाग है, वह्‌ ( विभाग .) उस-आश्चयभूत "क्ी-वक्ष"~. 
रूप द्रभ्यके नाशसे नष्ट होता है। ओर कहीं 'पक्ञी-वृक्षरूप आश्रयद्रव्य' के विद्यमान 
रहने पर भी जव उस पक्षी का भूमि आदि उत्तरदेश के साथ संयोगहोताहै तब 
उस “उत्तरदेशसंयोग” से भी उस “पक्षी-वृक्ष' के विभाग का नाश होता है। 


विभाग के मेद- 
पूर्वोक्त संयोगगुण के समान यह विभाग गुण भी (१) कमंजविभाग, (२) 
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विभागजविभाग, केभेदसे दो प्रकारका होता है। उनमें से जहाँ "क्रिया" ( कमं) 
से विभाग उत्पन्न होता दहै, उस विभागको "क्मजविभाग' कहते हैँ । ओर जहां एक 
विभागसे दुसरा विभाग उत्पन्न होता है, उस विभाग को "विभागजविभाग" कहते हैँ । 

उनमें से प्रथम क्मजविभाग' भी, ( १) अन्यतरकमंजविभाग ओर (२) उभय- 
कमजविभणए्ाकेभेदसेदो प्रकारका होता है। 

अन्यतरकमेज विभाग--कमंजविभाग के प्रथम प्रकार “अन्यतरकर्मजविभाग' का 

स्वरूप यह्‌ है कि-जो विभाग एकद्रव्यकी क्रिया से जन्य हो, उसे अन्यतर कमंज- 
विभाग कहते हैँ । जंसे-- निष्क्रिय ( स्थिर-अचलर ) पर्वत पर स्थित पक्षीकी क्रिया 
से उसका ( पक्षी का ) उस पवंत से जो विभाग होता है, वह्‌ ( विभाग ) केवर पक्षी 
की क्रिया से उत्पन्न होनेके कारण उसे अन्यतरक्मजविभाग कहा जातादहै। इस 
विभाग के समवायिकारण, "पक्षी ओर पवत" दोनों होते हैँ । ओर उस पक्षी की क्रिया", 
असमवाथिकारण होती दहै। तथा “अहृष्ट, ईश्वर' आदि निमित्तकारण होते दहै! इसी 
प्रकार 'मन'कीक्रियासे होने वालाजो मनका आत्मासे विभागदहै, तथा घटादि 
मूतंद्रन्यो की क्रिया से उन घटादिकों का आकाशादि विभुद्रव्यों से होने वाला 
जो विभाग है, वह भी अन्यतरकमंजविभाग' है । 

उभयकमंज विभाग- जो विमाग दोनों द्रव्यो की क्रिया से उत्पन्न होतादै, उसे 
उभयकर्मजविभाग कहते हँ । जैसे-परस्परसंयुक्त दोनों मल्लो कि क्रिया से उनका 
जो परस्पर विभाग होता है, तथा परस्परसंयुक्त दोनों मेषो की क्रिया से जो उनका 
परस्पर विभाग होता है, उसे उभयकमंज विभाग कहा जाता है। उक्तं उदाहरणम 
उस विभाग के "दोनों मल्ल तथा दोनों मेष तो समवायिकारण है, ओर दोनों मल्लो 
तथा दोनों मेषो की क्रिया उस विभाग की असमनायिकारण है, ओर अदृष्ट, ईश्वर 
आदि निमित्तकारणं है । 

विभागज विभाग मौर उसके मेद--यह “विभागजविभाग' भी दो प्रकारका होता 
है । (१) कारणमात्रविभागजन्यविभाग ओौर (२) कारणाऽकारणविभागजन्यविभाग । 

कारणमात्रविभागजन्यविभाग वह है, जो ( विभाग) कारणमात्र के विभाग 
से उत्पन्न होता है। उसी को कारणमात्रविभागजन्यविभाग कहते है। जंसे- 
परस्पर संयुक्त दो कपालोमें से जब एक कपार्में क्रिया ( कमं ) उत्पन्न होती है, 
उसके नाद उसकपारखकी क्रियासे उन दोनों कपालो का विभाग होता है, उसके 
बाद उस विभागसे घटके आरम्भक उन दोनों कपालोके संयोगका नाश होता 
है, उसके बाद उप्त कपाल्संयोगरूप असमवायिकारणके नाशसे उस्र घटका नाज 
होता है, तदनन्तर उन दो कपालो का विभाग, उस क्रियायुक्त कपारू का आकाशादि- 
पूरवंदेश से विभाग कर देता है, उसके बाद उस्र कपाल-पुवंदेश के विभाग से उस कपाल- 
पूवंदेश के संयोग का नाश होता है, तदनन्तर उस कपाल का उस क्रिया से उत्तरदेश के 
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साथ संयोग होता है, तदनन्तर उस कपाल-उत्तरदेशसंयोग से कपाल कौ क्रिया 
( कमं ) का नाश होता है। उस घट के समवायिकारण जो "दो कपा ह, उन दोनों 
कपालो मे एक कपाल की क्रियासे जो उन दोनों कपालो का विभाग हुआ है, वह्‌ 
उस घट के कारणरूप दोनों कपालमात्र मेँ रहने से उसको कारणमत्रविभाग' शब्द 
से कहा जाता है । इस क(रणमात्रविभाग से ही उस क्रियावाले कपाल का आकाशादि 
पूर्वदेश से विभाग होता है । उस कारण उस कपाल-पूवंदेश के विभाग को कारण- 
मात्रजन्य विभाग कहते हैँ । “कपाल-पूवेदेशः' के विभाग कै समवायिकारण, (कपाल 
तथा आकाशादिपूरवदेश' दोनों होते है, ओौर कपा की क्रिया से जन्य जो दो कपालो 
का विभाग है, वह उक्तं विभाग का असमवाधिकारणदहै। ओर (अहृष्ट, ईश्वरः 
आदि नि्मित्तकारण होते है । 
कारणाऽकारणविभागजन्य विभाग अर्थात्‌ कारण भौर अकारण दोनों के विभागसे 
जन्य जो-कायं अकाय" दोनोंका विभाग होता है, उसे कारण-अकारणविभागजन्य 
विभाग' कहते हैँ । जंसे-- वृक्ष से संयुक्त हए हस्त की क्रिया से जव हस्त क। वृक्ष सेः 
विभ्राग होता है, तभी शरीर में भौ उस वृक्ष के विभाग का व्यवहार किया जाताहै। 
अर्थात्‌ "यह शरीर, वृक्ष से विभक्त है- इस प्रकार का प्रत्यक्ष होता है । इसच्ियि "ह॒स्त- 
वृक्ष" के विभाग कफे वद शरीरःवृक्ष'ः का विभाग अवश्य स्वीकार करना होगा । इस 
शरीर-वृक्ष के विभागमे ^हस्तकी क्रियाः तो असमवायिकारण' हो नहीं सकती, 
क्योकि विभाग्‌ के आश्रयरूप शरीरःवृक्ष" मे हस्त की क्रिया तो रहती नहीं । विभाग 
के समवायिकारणरूप आश्य में समवायसम्बन्ध से रहने वारी क्रिया ही उस विभाग 
की असमवायिकारण होती है, ओर समस्त अवयवोंकी क्रिया के बिना अवयविद्रव्य 
मे क्रिया होती नहीं 1 इसल्यि उस हस्तमाव्र मेँ क्रिया के होने पर भी उस अवयवी- 
रूप शरीरम क्रिया का होना नहीं माना जाता । जिस कारण उस क्रिया को शरीर 
वृक्ष" के विभाग का असमवायिकारण कहा जा सके । ओर असमवायिकारण के विना 
भावकायं को उत्पत्ति नहीं हआ करती । इसल्यि उस “शरीरः-वृक्ष" के विभाग की 
उत्पत्ति में कोई असमवायिकारण तो अवश्य मानना ही चाहिये । परिशेषात्‌ “हस्त- 
वृक्षः का विभाग ही उस शरीर-वृक्ष" के विभागका असमवायिकारण सिद्ध होता है। 
एवं च “हस्तरूपः कारण के तथा वुक्षरूप' अकारण के विभागने ही “शरीररूपः 
कायंका तथा वुक्षरूप' अकायंका विभाग पदा किया है। इसज््यि "हस्त-व॒क्ष' के 
विभागजन्य उस “शरीरःवृक्ष' के विभागको विदानो ने "कारण-अकारण' विभाग- 
जन्य (कायं-अकायं विभाग" कहा है । इस प्रकार “अन्यतरकमंजविभागः, 'उभयकर्मज- 
विभाग' ओर "विभागजविभाग" का निरूपण किया गया है । 
दो विभुद्रव्यों के विभाग का खण्डन- | 


यह्‌ नियम है कि जिन रन्यो का परस्पर संयोग होता है, उन द्रव्यो का ही परस्पर 


विप्रतिपत्तिनिरास | अथनिरूपणम्‌ ४१७ 


विभाग होता है। ओौर जिन द्रव्यो का परस्पर संयोग नहीं होता दहै, उन द्रव्योंका 
परस्पर विभाग भी नहीं होता ।. इस कारण “आकाशादिक' विभुद्रन्यों का पूर्वोक्त 
रीतिसे जैसे परस्पर संयोग नहीं होता है, वसे ही उन आकाशादिक विभुद्रव्यो का 
परस्पर विभाग भी नहीं होता । तथापि आकाश, काल से विभक्त है", तथा "काल, 
दिशा से विभक्त है" इस प्रकार कौ जो विभुद्रव्यों परे परस्पर विभक्त प्रतीति होती है, 
वह्‌, उन विभुद्रन्यों के "विभाग' को विषय नहीं करती, अपितु वह्‌ विभक्त प्रतीति, उन 
विभुद्रव्यों के संयोग के अभाव'को ही विषय करती है । अतः "सिंहो देवदत्तः इस 
गौण प्रतीति के समान उस गौण~प्रतीति से उन विभुद्रव्योंके विभाग की सिद्धि नहीं 
होती है। 

दांका--कुछ ग्रन्थकारो का कहना है कि एकं ही विभक्त प्रतीति" को विभुद्रव्यों में 
संयोगाभाव विषयक" मानना, ओौर मूतंद्रव्यों मे "विभागविषयक' मानना, यह उचित 
नहीं है । अतः सवत्र ही उस "विभक्त प्रतीति को संयोगाभावरूप ही मान जिया 
जाय । इसल्यि 'संयोगाभाव' का ही नामान्तर विभाग" है। “संयोगाभाव से भिन्न 
"विभागः" नाम का कोई गुण नहीं है । 

समा०-संयोगाभाव को ही विभाग" बताना उचित नहीं है । क्योकि संयोगाभाव 
कोही "विभागः कहने वालों से यह्‌ पूछा जाय कि संयोग के अत्यन्ताभाव" का 
नाम.विभागरहै, या संयोग के प्रध्वंसाभावरूप नाशः का नाम विभागदहै? यदि 
प्रथम पक्षको स्वीकार करते हैँ तो रूप-रसादिक गुणों मे भी “संयोग का अत्यन्ता- 
भाव" विद्यमान है, तब “रूपं रसेन विभक्तम्‌" रूप, "रस" से विभक्त है, इस प्रकार की 
विभक्त प्रतीति होनी चाहिये । किन्तु “रूपादिक गुणो" मे वसी प्रतीति नहीं होती है । 
इसल्वयि संयोग के अत्यन्ताभाव को "विभाग" शब्द से नहीं कह सकते । 

यदि द्वितीय पक्ष को स्वीकार करतेरहैतो यद्यपि उक्त दोष प्राक्च नहीं होता है, 
क्योकि ध्वं सरूप" नाश, अपने प्रतियोगी के अधिकरणमें ही रहता है 1 उन रूपादिकं 
गुणों मे वह्‌ संयोगरूपः प्रतियोगी नहीं रहता है । इसल्यि उन ॒सूपादिक गुणो में ` 
"संयोग" का प्रध्वंसाभावरूप नाश भी नहीं रहता, जिस नाश को वह्‌ "विभक्त प्रतीतिः 
विषय कर सके 1 अन्यथा जहाँ घटरूप आश्चयद्रव्य के नाश से उस घटाश्चित संयोग का 
नाश हुआ है, वहां भी उस संयोग के नाश को लेकर “घटो विभक्तः" इस प्रकार की 
प्रतीति होनी चाहिये, किन्तु वहा एेसी विभक्त प्रतीति होती नहीं है । तथा जहां “घट 
पट" दोनों के संयोग का नाश होकर पूनः उस “ट-पट' का संयोग हुमा है, वहां भी 
"घटः पटेन विभक्तः" इस प्रकार की विभक्तं प्रतीति होनी चाहिये । क्योकि पुनः 
संयोगकारू मे उस पूरवंसंयोग का नाश अनंत होने से उस वट में वह विद्यमान 
है हीः। ओर तुम्हारे कथनानुसार “पुनः संयोग" होने के पूवं वह्‌ “संयोग नाश ही उस 
विभक्त प्रतीति का विषय था। वही वं संयोग” का नाश “पुनः सयोग" काक्मे भी 
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वि्यमान है ही, तथापि उस "पुनः संयोग' कारू म वह विभक्त प्रतीति किसीकोभी 
तहीं ' होती है। इखल्यि “संयोग के नाश" मे भी विभागरूपता का संभव नहीं है । 
तः "विभाग" को संयोगाभाव से भिन्न ही मानना चाहिये । 

दूसरी बात यह भीदहैकि संयोगाभाव का नाम विभाग है, अथवा 'विभ।गा- 
भाव" का नाम संयोगदहै? इन दोनोंमेंसे किसी भी एक अथं की साधक, कोई युक्ति 
नहीं है । अतः विनिगमना के अभाव में संयोग" जौर "विभाग! दोनों को भावरूप 

मानना ही उचित है । भतः जैसे--'संयोग' एक भिन्न गुण दहै, वसे ही "विभाग" भी 

एक पृथक्‌ गुण हे 1 

( १०-११ ) परत्वापरत्वे परापरन्यवहारासाधारणकारणे ! ते. तु द्विषे 
दिक्कृते कालकरते च । तत्र दिक्कृतयोरत्पत्तिः कथ्यते ! एकस्यां दिश्यवस्थितयोः 
पिण्डयोरिदमस्मात्‌ सष्िृष्टमिति बुदधयानुगृहीतेन दिक्पिण्डसंयोगेनापरत्वं 
सषिकृष्टे जन्यते । विप्रङृष्टबुद्धचया तु परत्वं विष्रकृष्टे जन्यते 1! स्लिकषंस्तु 
पिण्डस्य द्रष्टुः शरी रापेक्षया संयुक्तसंयोगाल्पोयस्त्वम्‌ ! तदुभूयस्त्वं विघ्रकषं इति । 

कालकृतयोस्तु परत्वापरत्वयोरुत्पत्तिः कथ्यते । अनियतदिगवस्थितयोयुंवस्थ- 
विरपिण्डयोः (अयमस्मादल्पतरकालसम्बद्धः' इत्यपेक्नाबुद्धचानुगृहीतेन काल- 
पिण्डसंयोगेनासमवायिकारणेन यूनि, अपरत्वम्‌ । “अयमस्माद्‌ बहुतरकालेन 
सम्बद्धः" इति धिया स्थविरे परत्वम्‌ । 


( १०-११ ) परत्वापरत्वनिरूपण- 

परत्वाऽपरत्वे इति । “पर' ओर “अपर' व्यवहार के असाधारण कारण क्रमशः 
“परत्व' ओर अपरत्व" नामक गुण हैँ । वे दोनोदो प्रकारके होतेह (१) दिकूकृत 
ओर ( २) कालकृत । तत्रेति । उनमें से दिक्‌कृत “परत्व ओौर अपरत्व" की उत्पत्ति 


| को बता रहे है-एकस्यामिति । एक दिशा में रखे हृए दो पिण्डोंमे यह इसकी 


अपेक्षा समीप है--इत्याकारक ज्ञान से सहकृत "दिक्‌ ओर पिण्ड" के संयोग से 
सन्निकृष्ट पिण्ड" मेँ “अपरत्व' उत्पन्न होता है । ओर "यह इसकी अपेक्ना दूर है 
इत्याकारकं ज्ञान से सहकृत “दिक्‌ ओर पिण्ड" के संयोग से (दूरस्थ ( विप्रकृष्ट ) पिण्ड' 
( वस्तु } मे "परत्व उत्पन्न होता है । यह परत्व ओौर “अपरत्व, दिक्‌ से उत्पन्न 
होने के कारण “दिकूक्ृत परत्व-अपरत्व' कहे जाते हैँ । 

अपरत्व को बताने वाले “सन्निकषं' तथा “परत्व को बताने वाले "विप्रकर्षः 
का अथं क्रमशः अल्पतर सयुक्तसंयोग" भौर “बहुतर संयुक्तसंयोग' है । “संयुक्तसंयोग' 
कौ अल्पता ओर अधिकता, अपरत्व ओौर “परत्व” के आश्चरयभ्रूत द्रव्यो मे उनके 
देखने वले पुरूषो के शरीर की अपेक्षासे ली जाती है। अर्थात्‌ जो पुरुष जिस द्रव्य 
( वस्तु ) को अपने सन्निकृष्ट ( समीप ) समक्ता है, तव .उस द्रव्य ( वस्तु ) ओर 
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उस पर्ष के मध्य मे “सथूक्तसंयोग" अल्प होते है, तथा जिस वस्तु को वह्‌ अपने से 
विग्रहृष्ट ( दुर ) समज्ञता है, वहां उस पुरुष ओर उस वस्तु के मध्य में “संयुक्त- 
संयोग" अधिकहोते हैँ । एवं च अल्प ॒संयुक्तसंयोग वाले द्रव्य ( वस्तु ) म “दिक्कत 
अपरत्व' ओर अधिक संयुक्तसंयोग वाले द्रव्य म "दिकूकृत परत्व" उत्पन्न होता है । 
इसी दिकूकृत परत्व ओर अपरत्व को दंशिक परत्व ओर दैशिक अपरत्व" कहते है । 

कालकृतयोस्त्विति । कालकृत “परत्व' ओर “अपरत्व' की उत्पत्ति को बता रहे है- 
भअनियतेति । अनियत दिशा मेँ स्थित युवक तथा वृद्ध पुरुष मेँ “अयमस्मात्‌ अल्पतर- 
कालसम्बद्धः- यह युवक पुरुष, इस वृद्ध पुरुष की अपेक्षा अल्पतरक।ल से सम्बद्ध 
है--इस प्रकार कौ अपेक्षाबुद्धि" से भनुग्रहीत काल" ओर "पिण्ड" के संयोगरूप 
'असमवायिक।रण' से युवक" मे “अपरत्व उत्पन्न होता है, ओर “अयस्मात्‌ बहुतर- 
कालेन सम्बद्धः- यह वृद्ध पुरुष, उस “युवक की अपेक्षा “अधिकतर काल से 
सम्बद्ध है--इस प्रकार कौ अपेक्षाबुद्धि" से अनुग्रहीत “कारः ओर "पिण्ड" के संयोगरूप 
'असमवायिकारणः' से वृद्ध" में परत्व" उत्पन्न होता है इसी "कालकृत परत्व-अपरत्वः 
को क्रमशः “कालिक परत्व ' भौर कालिक अपरत्व" कहते है । 

माधुरी 

ये "परत्व" ओर “अपरत्व दोनों गुण, “पृथिवी, जक, तेज, वायु, ओर मन- 
इन पांच मूतंद्रव्यों मे ही रहते है। ये आकाशादि" विथुद्रव्यों में नहीं रहते 1 उनमें 
भी "दैशिक परत्व-अपरत्व' तो “मूतं द्रन्यमात्र' मे रहते हँ । अर्थात्‌ “परमाणुः ओर “मनः 
रूप नित्य मूर्तदरव्यों मे तथा चणुक से लेकर घटादि पयन्त' सभी “जन्य मूतंदरन्यो में 
वहु "दैशिक परत्व-अपरत्व' रहता है । किन्तु कालिक परत्व-अ परत्व" तो केवर “जन्य 
मूतद्रव्यो" में ही रहता है । "परमाणु" ओर “मन' रूप "नित्य मूतंद्रन्यो" मे वह कालिक 
परत्व-अपरत्व' नहीं रहता । किन्तु कुछ ग्रन्थकारो का कहना है किं वह्‌ (काकिकि 
परत्व-अपरत्व' केवल श्राणिमात्र" में ही रहता है । "घटादिको' में वह्‌ (कालिक परत्व- 
अपरत्व" नहीं रहता है । 
'विभाग' के समान उसको अनित्यता-- 

जैसे 'संयोगगुण' तथा “विभागगुण' उत्पत्ति विनाशशारी होने से सर्वत्र अनित्य 
हीहोतादहै, वैसे ही यह “दैशिक परत्व-अपरत्व गुण" तथा कालिक परत्व-अपरत्व 
` गुण” भी उत्पत्ति-विनाशशाली होने से सर्वत्र अनित्य ही होता है । - किसी भी भमूतंद्रन्य 
में वह्‌ “परत्व-अपरत्वगुण' नित्य नहीं होता है । 
देशिक परत्वापरत्व की उत्पत्ति- 

^परत्व-अपरत्व गुण" की अनित्यता को वताने कै लियि प्रथमतः दंशिकं परत्व 
अपरत्व" की उत्पत्ति का प्रकार बताते है- 
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जहाँ द्रष्टा पुरुष के अधिकरण कौ अपेक्षासे एक ही ूव-पश्चिम आदि दिशा 
म पूवं-पश्चाद्भाव से स्थित जो दो मूतंद्रव्य है, उन दोनों के मध्य मं जिस मूतंद्रव्य 
की .अयेक्षासे जिस मूर्तद्रव्य मे उस द्रष्टा पुरुष को अपने अधिकरण देश से 
वि्रृष्टत्व बुद्धि होती है, उस विप्रकृष्ट मूतंद्रव्य मेँ तो दशिकपरत्व कौ उत्पत्ति 
होती है । ओर जिन मूतंद्रव्यों के मध्य में निस मूतद्रव्य की अपेक्षा से जिस मूतंद्रव्य 
मे उस दरष्टा पूरुष को अपने अधिकरण देश से सन्निकृष्टत्व बुद्धि होती है, उस 
स्िङृष्ट मूतं द्रव्य में दैशिक अपरत्व की उत्पत्ति होती है । जंसे--वाराणसी में रहने 
वाने आदमी का अधिकरणदेश "वाराणसी'है। उस वाराणसी रूप अधिकरण 
देश की अपेक्षासे एक ही पश्चिम दिशा में पूवं-पश्चाद्‌भाव से स्थित जो श्रयाग', 
"दिल्ली" नाम के देश, दो मूतंद्रव्य है । उन श्रयाग' ओौर "दिल्लीः दोनों मूतंद्रग्य 
रूप देशों के मध्य “दिल्ली' तो, वाराणसी में स्थित पुरुषकी दृष्टिसे श्रयागः 
की अवेक्षा विप्रकृष्ट ( दूर ) प्रतीत हो रही है । अतः इस विप्रकृत्वबुद्धिरूप अपेक्षा- 
बुद्धि से "दिल्ली" के विषय मे तो "दशिक-परत्व' कौ उत्पत्ति होती है । भौर "दिल्ली 
की अपेक्षा श्रयाग', वाराणसी से सन्निकृष्ट प्रतीत होता है । अतः इस प्रकार की 
सन्निकृष्टत्ववुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धि से श्रयाग' के विषय मे “दैशिक अपरत्व' कौ उत्पत्ति 
होती है 1 उस्र कारण दिल्ली" निष्ठ दंशिकपरत्व का समवायिकारण दिल्ली" देशरूप 
“मूतंद्रव्य' है, ओर दिल्कीरूप मूतंद्रव्य के साथ दिशाः का जो संयोग सम्बन्धः है, 
वह्‌ उस “परत्व का असमवायिकारण है, तथा "विप्रकृष्टत्ववुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धि", उस ` 
“परत्व का निमित्तकारण है । 
उसी प्रकार श्रयागनिष्ठ दंशिक-अपरत्व' का श्रयागरूप मूतद्रव्य' तो सम- 
वायिकारण' है, ओौर उस प्रयागरूप मूतद्रव्य के साथ दिशा" का जो संयोग सम्बन्धः 
है, वह उस दंशिक-अपरत्व' का असमवायिकारण है, तथा “सन्निकरष्टत्व बुद्धिरूप 
अपेक्नावबुद्धि' उस “दंशिक-अपरत्व' का निमित्तकारण है । 
शंका-दंशिक-परत्व' की उत्पत्ति में निमित्तकारण "विप्रङृष्टत्व' वुद्धि को 
तथा दंशिक-अपरत्व' की उत्पत्ति में निभित्तकारण “सन्निङृष्टत्व' वुद्धिको बताया 
गया है, किन्तु यदि द्रष्टा पुखष को सन्निकृष्ट वस्तु में "विप्रङ्ृष्टत्व' का श्रम तथा 
विप्रकृष्ट वस्तु मेँ -सन्निकरष्टत्व' का श्रम हो जाय, तो “श्रमात्मक विग्रङृष्टत्वबुद्धि' 
से उस सन्निकृष्ट वस्तु में 'देशिक-परत्व' की उत्पत्ति, तथा “श्रमात्मक सच्निकृष्ट्त्व 
बुद्धि" से उस विप्रङ्ृष्ट वस्तु में "दशिक-अपरत्व" की उत्पत्ति होनी चाहिये । 
| समा<- जसे "विप्रङृष्टत्व बुद्धि" उस द॑शिकपरत्व का निमित्तकरारण होती है, 
वसे ही उस "विप्रकृष्ट वस्तु" मँ रहने वाला “विप्रकृष्टत्व' धमं भी उस “दै शिक-परत्व' 
करा निमित्तकारण होता है । उसी तरह जैसे “सन्निङृष्टत्व बुद्धि" उस “दैशिक-अपरत्व" 
का निमित्तकारण होती है, वसे ही उस “सन्निकृष्ट वस्तु" मे रहने वाला “सन्निङृष्टत्व 
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धर्मं भी उस “दंशिक-अपरत्व' का निमित्तकारण होता है। रेसी स्थिति में वह्‌ 
'विप्रङृष्टत्व' धमं, उस सन्निकृष्ट वस्तु मे नहीं रहता, तथा “सन्निकृष्टत्व' धमं उस 
विप्रकृष्ट वस्तु में नहीं रहता । अतः निमित्तकारण के न रहने से ( अभाव से) उस 
सन्निङृष्ट वस्तु मेँ 'दंशिक-परत्व” की उत्पत्ति तथा विप्रकृष्ट वस्तु मे उस “दैशिक- 
अपरत्व कौ उत्पत्ति नहीं होती है। एवं च विप्रकृष्टत्व तथा सन्निङरष्टत्व को विषय- 
करने वारी अपेक्षाबुद्धि", दंशिक परत्वापरत्व का निमित्त कारण होती है । 


विप्रकृष्ट तथा सन्निकृष्ट का स्वरूप- 

वाराणप्ती' से श्रयाग' कौ अपेक्षा "दिल्ली" विप्रकृष्ट है, ओौर "दिल्ली" की अपेक्षा 
भ्रयाग', वाराणसी से सन्निकृष्ट है इत्याकारक “अपेक्षाबुद्धि वाखा" जो वाराणसी 
स्थ पुरुष है, उसके अधिकरण ( रहने के ) वाराणसी देशसे आरम्भ करके जितने 
भी मूतद्रव्यों के “संयुक्तसंयोग', दिल्ली मे होगे, उतने मूतद्रव्यों के संयुक्त 
संयोग' प्रयाग में नहीं होगि । अर्थात्‌ अधिकरणदेशयुक्त प्रथम मूतं द्रव्य-संयुक्त द्वितीय 
मूतंद्रव्य का संयोग, तथा द्वितीय मूतंद्रव्य-संयुक्त तृतीय मूतंद्रव्यका संयोग तथा 
तुतीय मूतं द्रग्य-संयुक्त चतुथं मूतंद्रव्य क। संयोग--इस रीति से जितने भी “मूतंद्रव्यों 
के संयुक्तसंयोग"-दिल्ी' मेँ रहेंगे, उतने श्रयाग' में नहीं रहेगे, किन्तु प्रयागनिष्ट 
संयुक्तसंयोगों की अपेक्षा "दिल्ली" मं “संयुक्तसंयोग' अधिक रहुगे, ओर दिल्टीनिष्ठ 
सयुक्तसंयोगों कौ अपेक्षा श्रयाग' में सयुक्तसंयोग अल्प रहेंगे । एवं च प्रयागनिष्ठ 
अल्पसंयुक्तसंयोगों की अपेक्षा "दिल्ली मं जो बहुतरसंयुक्तसंयोगवत्त्व है, वही उस 
दिल्छी में “विप्रङृष्टत्व' है । ओर दिल्खीनिष्ठ संयुक्तसंयोगों की अपेक्षा “प्रयाग मजो 
अल्पतरसंयुक्तसंयोगवत्त्व है, वही उस प्रयाग में 'सत्निङृष्टत्व' है । 

हांका-~-संयुक्तसंयोग' मे “सयुक्त शब्द से “दिशा' का ही ग्रहण किया जाता है । 
. ओर अन्यान्य द्रव्यो" के साथ जो दिक्‌( सयुक्त ) सयोग है, वे सब संयोग' एक ही ई, 
अनेक नहीं है, क्योकि "दिक्‌" तो एक ही है, अनेक नहीं है तव उसमें ( संयोग मं ) 
अल्पता या अधिकता का प्रष्न ही कहां रहता है ? अतः सयुक्तसंयोग की अल्पता या 
अधिकता' केः आधार पर विप्रङृष्ट-सन्निङ़ृष्ट का निणंय कंसे कर सक्ते हैँ ? 

समा ०--अनेक मूतंद्रव्योंके साथ होने वाजा "दिक्‌-संयोग' यद्यपिएकदहीदहै, 
तथापि किसी मूतंद्रव्य को सन्निकृष्ट या विप्रकृष्ट समञ्लने वाले पुष के अधिकरण 
रूप स्थान ओर उस मूरतद्रव्य के बीच अवस्थित अनेक मूतंद्रव्यों से “दिक्‌'काजो 
संयोग होता है, उसका आश्रय ममूतंद्रव्य कौ तरह "दिक्‌" भी होती है । अतः “संयुक्त 
शब्द से "दिक्‌" का ग्रहण किया जाता है। उस्र "दिक्‌ के एक रहने पर भी उसके 
"संयोग" तो अनेक हैँ 1 अतः उनकी अल्पता ओर अधिकता को देखते हुए सन्निकृष्ट 
या विप्रकृष्ट का निर्धारण सरलता से किया जा सकता है। 
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दैहिक परत्व-अपरत्व का क्षण- 


“दिक्‌ संयोगाऽसमवायिकारणकः परत्वं दंक्िकपरत्वम्‌' । अर्थात्‌ जिस मूतं रभ्य 
भ दैशिक परत्व या अपरत्व उत्पन्न होता है, उस मूतद्रव्यके साथ "दिक्‌'काजो 
संयोग सम्बन्ध है, वह "“दिक्‌संयोग' है “असमवायिकारण' जिसका, एेसा जो "परत्व" 
है, उसे “दैशिकपरत्व' कहते हैँ । उसी तरह दैशिक अपरत्व का लक्षण--दिक्‌- 
संयोगाऽषमवायिकारणकमपरत्वं देश्िकाऽपरत्वम्‌' । अर्थात्‌ "दिक्संयोग' है “असम- 
वायिकारणः जिसका, एेसा जो “अपरत्व' है, उसे !दशिक~-अपरत्व' कहते हँ । उक्त 
लक्षणम यदि "दिक्‌" पदन दे तो "कालिक परत्वाऽपरत्व' में उक्त लक्षण कौ अति 
व्याप्ति होगी, क्योकि जैसे "दैशिक परत्वाऽपरत्व' मे “दिक्‌ संयोग" असमवायिकारण 
होता है, वसे ही "कालिक परत्वाऽपरत्व' मँ भी "काल संयोग असमवायिकारण होता 
है 1 उस कारण सयोगाऽसमवायिक।रणक परत्वाऽपरत्व' उस “कालिक परत्वाऽपरत्व 
मे भी है । अतः अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं उक्त दोनों लक्षणों मं दिक्‌, 
पद का देना आवश्यक है। तब “काकिक परत्वाऽपरत्व' मे उस 'दिक्‌संयोगाऽसम- 
वायिकारणकत्व' के न रहने से अतिव्याप्ति नहीं होगी । यदि उक्त दोनों लक्षणो में 
परत्व अपरत्व" पदन रखे तो "परत्व" लक्षण की “अपरत्व' मे ओर अपरत्व 
लक्षण की “परत्व में परस्पर अतिव्याप्ति होगी, क्योकि "दिक्‌संयोगाऽसमवायि- 
कारणकत्व' उस दैशिक परत्वं ओर अपरत्व मे समानहीहै। उस अतिन्याप्तिके 
निवारणायथं दोनों लक्षणों मेँ क्रमशः "परत्व" ओर “अपरत्व' पदों को देना आवश्यक 
है, जिससे अतिव्याप्ति नहीं होगी । 


कालिक परत्वाऽपरत्व को उत्पत्ति-- 


एक ही समय एक या भिन्न दिशामें अवस्थित "युवा पुरुषः ओर 'वृद्ध पुरुष" 
को देखने वाले के मन मे- यह्‌ वृद्ध पुडष' इस युवा पुरुष" की अपेक्षा ज्येष्ठः 
है--इस प्रकार की “ज्येष्ठत्ववुद्धि' होती है, ओर युवा पुरुष को देखकर मन मे-- 
यह “युवा पुरुष उस "वृद्ध पुरुष" कौ अपेक्षा कनिष्ठ है-इस प्रकार कौ कनिष्ठत्व- 
बुद्धि" होती है। इस परिस्थिति में “ज्येष्ठत्वबुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धि" से उस णवुद्ध 
पुरुष" मे (कालिक परत्व' उत्पन्न होता है । ओर “कनिष्ठत्वनबुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धिः 
से उस “युवा पुरुष' मे (काकिक अपरत्व उत्पन्न होता है। “कालिक परत्व का 
समवायिकारण वह वृद्ध शरीर'है, ओर उस वृद्धशरीरके साथ जो कार'का 
संयोग सम्बन्ध टै, वह उस “काक्िकि परत्व का असमवायिकारण है, ओर 
“ज्येष्ठत्वं तथा ज्येष्ठत्वबुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धि, उस कालिक परत्व का निमित्तकारण 
दै। इसी प्रकार “युवा शरीर' उस कालिकि-अपरत्व का समवायिकारण दहै, ओर 
युवा शरीरके साथ जो कालका संयोग सम्बन्ध" है, वह कालिक-अपरत्व का 
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असमवायिकारण है। तथा कनिष्ठत्व ओर कनिष्ठत्वबुद्धिरूप भपक्षानुद्धि' उस 
कालिक-अपरत्व का निमित्तकारण है। 


ज्येष्ठत्व ओर कनिष्ठत्व का स्वरूप- 


इस युवा पुरुप को अपेक्ञा यह्‌ वृद्ध पुरुष “्येष्ठ' है, ओर डस वृद्ध पुरुष की 
अपेक्षा यह युवा पुरुष "कनिष्ठ ' है 1 यह अपेक्षा बुद्धि “रविक्रिया' के आधार पर होती 
दै। वृद्धशरीर कौ उत्पत्तिकेक्षणसे लेकर उस वृद्धशरीर पर “रविक्कियाः जितनी 
उत्पन्न होकर नष्ट हुई है, उतनी “रविक्रिया' उस्र युवाशरीर पर नहीं हई है । अतः 
युवाशरीर कौ अपेक्षा वृद्धशरीर पर “रविक्रियाओं' की जो अधिकता है, वही 


उसका ज्येष्ठत्व है । आौर "युवाशरीर' पर “रविक्रियाओं' की जो अल्पताहै, वही 
उसका कनिष्ठत्व है । 


कालिक परत्व ओर अपरत्व का क्रमशः लक्षण-- 


'कालसंयोगाऽस मवायिकारणकं परत्वं कालिकपरत्वम्‌' 1 अर्थात्‌ कालिक-परत्व 
के आश्रयभ्रूत जन्यद्रव्यके साथ जो कालका संयोगदहै, वह्‌ असमवाथिकारण है 
जिसका, एेसे "परत्व" को 'कालिक-परत्व' कहते हैँ । उसी तरह “कालसंयोगाऽसम- 
घायिकारणकमपरत्वं कालिकमपरत्वम्‌-अर्थात्‌ काल्संयोग है असमवायिकारण 
जिसका एेसे “अपरत्व को “कालिक अपरत्व कहते हँ । उक्त लक्षणों में काक" पद न 
देने पर दंशिक-परत्व-अपरत्व मे अतिव्याप्ति होगी, उसके वारणाथं "का" पदका 
देना आवश्यक है । 
दैशिक परत्वाऽपरत्व के विना का प्रकार-- 

उदयनाचायंने दैशिक परत्वाऽपरत्व के विनाश का कारण सात प्रकारका 
बताया है- 

अपेक्षाबुद्धिसंयोगद्रन्यनाशात्‌ पुयक्‌-पुथक्‌ । 

दवाभ्यां द्वाभ्यां च सर्वेभ्यो विनाशः सप्तधा तयोः ॥ 
अर्थात्‌ (१) अधेक्षाबुद्धिका नाश, (२) संयोग का नाश, (३) द्रव्य का नाश, 
( ४ ) अपेक्षाबुद्धिनाश-द्रव्यनाश, ( ५) संयोगनाश-द्रव्यनाश, ( ६ ) अपेक्षाबुद्धि- 
नाश-संयोगनाश्च, ( ७ ) अपेक्षाबुद्धिनाश-संयोगनाश-द्रव्यनाश- इन सप्तविष 
कारणों से ही शैशिक परत्व-अपरत्व का विनाश होता है। 

जैसे--( १ ) काशी मे रहने वाला आदमी प्रयागस्य पुरुष कौ अपेक्षा मथुरास्य 
पुरुष में “परटव" बुद्धि रखता है यानी उसे “पर समक्षता है 1 यह्‌ रत्व दंशिक 
परत्व है । इस "देशिक परत्व का निमित्तकारण, काशीस्य पुरूष कौ “अपेक्षाबुद्धिः 
है । अर्थात्‌ श्रयागस्थ पुरुष की अपेक्षा मथुरास्थ पुरुष विप्रकृष्ट है' ( प्रय गस्य- 
पुरुषापेक्षया मथुरास्थः पुरुषः विग्रङ्ृष्टः )-- यह अपेक्षाबुद्धि का आकार है 1 इष 








४२४ तकमाषा [ कालिक परत्वापरत्वनाश 


"अपेक्षाबुद्धि" के नाश से भी उस मथुरास्थित पुरुषनिष्ठ “दशिक-परत्व का नाश होता 
है । जैसे अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्वादि संख्या का नाश होता है । भौर (२) उस 
परत्व का आश्रय जो मथुरास्थ पुरुष है, उसके साथ जो दिशा का संयोग है, उस दिक्‌- 
संयोग के नाश से भी "परत्व" का नाश होता है। उसी प्रकार मथुरास्थ पुरूषनिष्ठ 
"परत्व" की अपेक्षा प्रयागस्थ पुरुष निष्ठ जो अपरत्व" है, उसका असमवायिकारण- 
रूप जो प्रयागस्थ पुरुष के साथ "दिकसंयोग' है, उसके नाश से भी मथुरास्य पुरुष- 
निष्ठ परत्व" का विनाश होताहै। उसी प्रकार मधथुरास्थ पुरुषनिष्ठ परत्व का 
अवधिभूत जो काशीस्य पुरुष है; उसका जो अपने देश के साथ संयोगसम्बन्ध है, 
उसके नाश से भी मथ्‌रास्थ पुरुषनिष्ठ “परत्व'कानाशहोतादहै। ओर (३) परत्व 
का आश्चयभ्रूत जो मथुरास्य पुरुष है, उसके ( आश्रय द्रव्यके ) नाश से भी "परत्व 
का विनाश होता है। ओर (४) जहां उस अपेक्षावुद्धिका भी नाशहोतादहै, तथा 
उस पुरुषरूप आश्रयद्रव्य का भी नाश होता है, वरहा 'अपेक्षाबुद्धिनाश ओर द्रव्य- 
नाश दोनों से परत्व" का नाश होताहै। ओर (५) जहां उक्तसंयोगकाभी नाश 
होता है, तथा उस पुरुषरूप आश्रयद्रव्यका भी नाश होतादहै, वहाँ 'संयोगनाश' 
गौर द्रव्यनाश' दोनों से "परत्व" का नाश होताहै। ओर (६) जहां अपेक्षाबुद्धि 
काभी नाशहोताहै तथा ^सयोगःका भी नाश होताहै, वहाँ अपेक्ाबरुद्धिनाश 
मौर संयोग दोनों से भरत्व' का नाश होता है । ओर (७ ) जहां अपेक्षाबुद्धि काभी 
नाश होता है, तथा संयोग काभी नाश होतारहै, तथा आश्य द्रव्यकाभी नाग होता 
है, वहां अपेक्षावबुद्धिनाश, संयोगनाश, द्रव्यनाश- तीनों से उस दंशिक परत्व का 
विनाश होताहै। इसी प्रकार प्रयागस्थ पुरुषनिष्ठ दशिक अपरत्वके नाशम भी 
उन अपेक्षाबुद्धि नाशादि सप्तकारणों को समज्ना चाहिये । 


कालिक परत्वाऽपरत्व के विनाश का प्रकार- 


( १ ) जिस ज्येष्ठत्व-कनिष्ठत्ववुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धि से कालिक परत्वाऽपरत्व 
कौ उत्पत्ति होती है, उस अपेक्षाबुद्धिरूप निमित्तकारण के नाशसेभी उस कालिक 
परत्वाऽपरत्व का विनाश होता है। भौर (२) जिस वृद्धशरीररूप तथा युवाशरीर- 
रूप आश्रयद्रव्य मे “समवायसम्बन्ध से. कालिक परत्वाऽपरत्व उत्पन्न होता है, उस 
शरीररूप आश्रयद्रग्य के नाशसे भी उस कालिक परत्वाऽपरत्व का नाश होता है। 
ओर ( ३ ) जहां उस अपेक्षाबुद्धि काभीनाश होतादहै, तथा आश्नयद्रव्यका भी 
नाश होता है, वहां अपेक्षाबुद्धिनाश गौर द्रव्यनाश-इन दोनों से काकिकि परत्वाऽ- 
परत्व का नाशहोताहै। किन्तु कुछ ग्रन्थकारोंका यह कहनाहै किं केवल 
अपेक्षाबुद्धिरूप निमित्तकारण के नाशसे ही उस कालिक परत्वाऽपरत्व का नाश हो 
जाता है, अन्य किसी से नहीं । 
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शंका--ये परत्व-अपरत्व गुण" जसे पृथिवी, जल, तेज, वायु, मन--इन पाच 
मूतद्रग्यों में उत्पन्न होते है" बसे ही आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा--इन चार विभुद्रव्यों 
मे वे क्यों नहीं उत्पन्न होते ? 

सभा०-परिच्छिन्न द्रव्योमे ही किसी अन्य द्रव्य की अपेक्षा विग्रङृष्टता 
( दूरी ) रहती है, तथा किसी द्रव्य की अपेक्षा सन्निकृष्टता ( सामीप्य ) रहती है 1 
आकाश आदि अपरिच्छिन्न द्रव्यो मे किसी अन्य द्रव्य की अपेक्षा विप्रकृष्टता तथा 
सत्निङृष्टता का होना संभव ही नहीं है । अतः विप्रकृष्टत्ववुद्धिरूप तथा सन्निकृष्टत्व- 
बुद्धिरूप अपेक्ावृद्धिके न होने से ( अजभावसे ) उन आकाशादि विभृद्रव्यों में 
देशिक परत्वाऽपरत्व कौ उत्पत्ति नहीं होती है जन्यद्रव्योंमेंही किसी अन्य द्रव्य 
की अपेक्षा ज्येष्ठता तथा किसी द्रव्य की अपेक्षा कनिष्ठता रहती है । उत्पत्ति-विनाश 
रहित आकाशादिकों मे दूसरे द्रव्य की अपेक्षा ज्येष्ठता या कनिष्ठता का होना संभव 
ही नहीं है । अतः ज्येष्ठत्व या कनिष्ठत्ववुद्धिरूप अपेक्षा बुद्धिके अभावसे आका- 
शादिकों मे कालिक परत्वाऽपरत्व की उत्पत्ति नहीं होती है 1 


देरिक परत्वाऽपरत्व से कालिक परत्वाऽपरत्व कौ विलक्षणता-- 

हांका--सर्वंत्र परत्वाऽपरत्व का व्यवहार दंशिक-परत्वाऽपरत्व से ही हु 
करता है, तब उससे भिन्न "काकिक परत्वाऽपरत्व' को मानने कौ क्या आवश्यकता है ? 

समा०--देखने वाला कोई व्यक्ति जव किसी युवापुरुष के समीप वृद्ध पुरुष को 
देखता है, तब दोनों मे द॑शिक॒परत्वाऽपरत्व के रहने पर भी देखने वले को वृद्ध 
पुरुष में “परत्व' ( ज्येष्ठत्व } बुद्धि ओर युवा पुरूष मे अपरत्व" ( कनिष्ठत्व ) बुद्धि 
जो उत्पन्न होती है, वह्‌ “कालिक परत्वाऽपरत्व' के आधार पर ही होती है, दंशिक 
परत्वाऽपरत्व के आधार पर नहीं । यदि कालिकं परत्वाऽपरत्व को न माना जाय 
तो उक्त व्यवहार नहीं हो सकेगा । उस व्यवहार के उपपादनाथं कालिकपरत्वाऽ- 
परत्व को स्वीकार करनाही होगा । 

किन्तु नवीन नैयायिक किंसी प्रमाण के अभाव मे “कालिक परत्वाऽपरत्व' को 
माननेके ल्यि तयार नहीं दहै । उनका कहनाहै कि “रूप-रस' आदि गरणोंके 
समान “परत्व-अपरत्व' को गुण नहीं कह सकते । क्योकि प्राचीन नेयायिकों के द्वारा 
प्रतिपादित जो "बहुतर संयक्तसंयोगवत्तव' रूप विप्ङृष्टत्व है, तथा अल्पतर सयुक्त- 
संयोगवत्तव' रूप ॒सन्निङ्ृष्टत्व है, उसी को क्रमशः “परत्व' ओर 'अपरत्व' ( दूरत्व 
मौर समीपत्व ) कहा जा सकता है । विग्रकृष्टत्व-सत्निङृष्टत्व से भिन्न “दं शिक परत्व- 
अपरत्व" को एक पृथक्‌ गुण मानने मेँ कोई प्रमाण नहीं है । उसी तरह प्राचीन 
नैयायिको द्वारा प्रतिपादित “रवि की बहुतर क्रियामों के अन्तराय से जन्य जो ज्येष्ठत्व 
है तथा अल्पतरक्रियाओं के अन्तराय से जन्य जो कनिष्ठत्वदहै, उसी को क्रमशः- 
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'प्रत्व-अपरत्व" कहा जा सकता है । ज्येष्ठत्व-कनिष्ठत्व से भिन्न कालिकपरत्व- 
अपरत्व के मानने में कोई प्रमाण नहींहै। 

( १२ ) गुरत्वमाद्य पतनासमवायिकारणम्‌ । पुथिवीजखबुत्ति \! यथोक्त- 
संयोग-वेग-प्रयत्नाभावे सति गुरुत्वात्‌ पतनभिति । 
` ( १२) गुरुत्वनिरूपण-- 

गुर्त्वमिति । आद्य ( प्रथम ) पतन का असमवायिकारण जो हो, उसे "गुरुत्व" 
कहते है । पृथिवीति । वह ( गुरुत्व ) पृथिवी ओौर जल मे रहता है । ययो्तमिति । 
जैसा कि वैशेषिकसूत्रकार ( कणादमहषि ) ने कहा है- संयोग, वेग ओौर प्रयत्न के 
मभाव में ( क्योकिये तीनो, पतन' के. प्रतिबन्धक रहै) "गुरुत्व' के कारण पतन 
होता &ै । अर्थात्‌ "पतन! होने मे गुरुत्व! ही कारण है । 

माधुरी 

“आद्यपतनाऽत्तमवायिकारणं गुरर्वम्‌'- अत्‌ जो "गुण" आद्यपतन का असम- 
वाधिकारण होतार, उस गुण को "गुरुत्व" कहते है । ओर “अधःसंयोगानुक्लक्छिया 
पतनम्‌'--अर्थात्‌ ऊध्वदेश मे स्थित ( ऊचे स्थानपर स्थित ) मूतंद्रव्यका जो पृथिवी 
आदि अधोदेश ( निचले स्थान) के साथर संयोग ( सम्बन्ध ) होतारहै, उससंयोगका 
जनक ( उत्पादक ) उस मूतंद्रग्य की क्रिया विशेषही है, उसी को पतन" कहते है । 
जसे-- वृक्ष की ऊपरी शाखा पर स्थित जो आग्रफलदहै, वहु परिपक्व होकर नीचे 
पृथिवी पर गिरताटहै। तव आस्रफल का पृथिवीके साथ जो संयोग होता है, उसका 
जनक आस्रफल की क्रियादि, उसक्रियाको ही पतन' कहते टैँ। अर्थात्‌ वृक्ष की 
शाखा ( टहनी ) से आशभ्नफल्के विभाग की जनक प्रथम क्रियाहै। उस प्रथम 
क्रिया से लेकर पृथिवीके साथ संयोग होने तक उस आस्रफल की जितनी क्रिया 
पंदाहोतीर्ैः वे सभी क्रिये, अधःसंयोग के अनुकल होने से 'पतन' शन्दसे ही 
कही जाती हैँ । उन्मेसे आश्रफल्मे जो प्रथम क्रियारूप -पतन' होताहै, उस 
( पतन ) का “मसमवायिकारण' आश्रफल का गुरुत्व" ही होता है। उस श्रथम 
पतनः से आश्रफल मे "वेग" उत्पन्न होताहै। उसवेगसे "प्रथम पतन'का नाश 
होकर उस आस्रफक में "द्वितीय पतन उत्पन्न होता है । उस द्वितीय पतन से प्रथम 
बेग का नाश होकर "द्वितीय वेग" उत्पन्न होता है । उस “द्वितीयवेग" से "द्वितीय पतन 
का नाश होकर (तृतीय पतन" उत्पन्न होता है । इस रीति से अधःसंयोग” तक पूरं पूवं 
पतनजन्य वेग से पूवे-पूवं पतन का नाश होकर उत्तर-उत्तर पतन उत्पन्न होता है । 
उस उत्तर-उत्तर पतन से भी पूवं -पुवं वेग का नाश होकर उत्तर-उत्तर वेग उल्पश्च होता 
है । अतः द्वितीय पतन से लेकर अधःसंयोग तक आञ्रफल मे जितने भी “क्रियात्मक 
पतन' होते है, उनका (असमवायिकारण' "वेग नामक गुण ही होता है। इसल्यि 
-आद्यपतनाऽसमवायिकारणत्वरूप' “गुरत्व' का लक्षण उचित ही है। 


द्रवत्वनिरूपण ] अथंनिरूपणम्‌ ४२७ 


उक्त लक्षण में यदि आच' पदन देतो "द्वितीयादि पतन के असमवायिकारण- 
रूप वेग' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं लक्षण मे आद्य" पद 
का देना आवश्यक है । उसी तरह लक्षण में यदि असमवायि" पदनदें तो क्रियारूप 
आद्यपतन के “समवायिकारणल्प आज्रफल आदि द्रव्य" मे तथा 'निमित्तकारण रूप 
अहष्ट-ईश्वर आदि" मे लक्षण की अतिग्याक्षिहोगी। उसके निवारणार्थं लक्षण में 
असमवायि" पद देना आवश्यक है । 


शंका--आद्य ( प्रथम ) पतन क्रिया का असमवायिकारण फलनिष्ठ गुरुत्व" को 
जसे मानतेर्है, वसे ही पश्चाद्भावी पतनक्रियाओं का भी असमवायिकारण “फलनिष्ठ- 
गुदत्व" को ही क्यों नहीं कहते ? 


सभा०--पश्चाद्भावी पतनक्रिसाओं का भी असमवायिकारण यदि फलनिष्ठ- 
गुरुत्व को ही कहं तो गिरनेवाले फल का नाश न होने तक पतनक्रिया बराबर 
बनी रहेगी । क्योकि उसके समवायिकारण, असमवायिकारण ओर निमित्तक{रण, 
फल के नाश होने तकं वरावर बने रहेगे । किन्तु द्वितीयादि पतनक्रियाओं क। अत्तम- 
वाधिकारण फलनिष्ठवेग' को कहते हैँ, तव पृथिवी परफल्का संयोग होते ही 
वेग'का नाशदहो जता है। तव वेगरूप असमवायिकारणकेन रहने से वहु पतन 
क्रिया' सतत नहीं होगी । 

परमाणु मे रहने वाला गुरत्व" नित्य होताहै। परमाणु से भिन्न पृथिवी ओर 
जल भं रहने वाला “गुखत्व' अनित्य रहता है । अनित्य गुरुत्व, अपने आश्रयभ्रुत द्रव्य 
के समवायिकारण में रहने वाले शगुरष्व' से जन्य होतादहै। ओर अपने आश्रयके 
नाश से नष्ट होता है। संयोग, वेग, प्रयत्न-ये तीनों पतनः के प्रतिवन्धक होते हैँ । 
जैसे--वृन्त के साथ फल, पुष्प का “संयोगं” उसके पतन का प्रतिबन्धक है। बाण 
कावेग, बाण के पतन का प्रतिबन्धकदहै। आकाशम उडते हुए पक्षी का प्रयत्न, 
उसके पतन का प्रतिबन्धक है। इन प्रतिबन्धकोके न रहने पर फल, बाण, पक्षी 
अ।दिके शरीर में रहने वाले "गुरुत्व" से ही उनका पतन होता है । 

( १३ ) द्रवत्वमाद्यस्यन्दनाऽसामवायिकारणम्‌ 1 भूतेजोजलख्वृत्ति । भूतेज- 
सोधृंतादिसुबर्णयोरग्निसंयोगेन द्रवत्वं नैमित्तिकम्‌ । जले ने सगिकं ्रबत्वम्‌ । 
( १३ ) द्रवत्वनिरूपण-- 

्रवत्वभिति । आद्य ( प्रथम ) स्यन्दन ( बहना, प्रवाहित होना ) का असमवावि- 
कारण (द्रवत्व' नामक गुण है। वह द्रवत्व, पृथिवी, तेजं ओर जक मे रहता ह। 
षत आदि पृथिवी ( पाथिव ) मेँ तथा सुवणं आदि तेज मे अग्निसंयोग से पदा होने 
बाला "नैमित्तिक द्रवत्व रहता है । ओर “जक मे नैसगिक ( स्वाभाविक ) द्रवत्व 
रहता है । 
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पर्वतादि चे देश मे स्थित जक आदिका भूमि आदि नीचेदेश के साथ जो 
संयोग होता है, उसका जनक उन जलादिकों कौ क्रियाविशेषही दै, उसी क्रिया 
विशेष को स्यन्दन" या "सवण कहते हैँ ।, उसमें भौ (आयस्यन्दन' के असमवायि- 
कारण को "द्रवत्व' कहते है । 

इस लक्षणम भी 'आद्य' पद के निवेशसे वेग" में अतिग्याप्तिनहींहो रहीदहै। 
क्योकि जरादिकों के “आद्यस्यन्दन' का असमवाधिकारण, जलादिकों का ्रवत्व 
होता है 1 ओर "द्वितीयादिकं स्यन्दनो का असमवाधिकारण, उन जक आदिकी क्रिया 
से जन्य 'वेग' होताहै1 ओर असमवायि" पदके निवेश से स्यन्दनंरूप क्रिया के 
समवाधिकारणरूप जलादिकों मे तथा निमित्तकारणरूप अटृष्ट-ईश्वरादिकों मे अति- 
व्याप्ति नहीं होती । 

यह (्रवत्वगुण'-- पृथिवी, जर ओर तेज तीन द्रव्यो मेही रहताहै। “वायु 
आदि द्रव्यो में वह्‌ द्रवत्वगुण नहीं रहता । यह्‌ द्रवत्वगुण, ( १) सांसिद्धिक ( स्वा- 
भाविक-नेसगिक ) ओर (२) नैभित्तिकभेदसेदो प्रकारका होतादहै। जो द्रवत्व" 
आगन्तुक पाकादि कारणों से जन्य नहीं होतादहै, उसे सांसिद्धिक' या स्वाभाविक 
द्रवत्व कहते हँ । ओर जो ्रवत्व', अग्निसंयोगखूप निमित्त से उत्पन्न होतारै, उसे 
नेमित्तिकं द्रवत्ष कहते है । अर्थात्‌ पाकज द्रवत्व का नाम नैमित्तिक द्रवत्व है। "जल 
मे सांसिद्धिक द्रवत्व रहता है ओर पृथिवी तथा तेज" इन दो द्रव्यो मे नैमित्तिक 
द्रवत्व" रहता है । यद्यपि घट-पटादि पृथिवीमें तथा वद्धि आदि तेज में नैमित्तिक 
द्रवत्व प्रतीत नहीं होता है, तथापि धृत-लाक्षा आदि पृथिवी में तथा सुवर्णादिक तेज 
मे अत्यन्ततीव्र अग्निसयोग से ्रवत्व" की प्रत्यक्ष प्रतीति होती है। 
सांसिद्धिकद्रवत्व के मेद- | 


जलमात्रवृत्ति सांसिद्धिक द्रवत्वभी (१) नित्य ओर (२) अनित्यकेभेदसे 
दो प्रकारका होतादहै। परमाणुरूप नित्य जल में स्थित सांसिद्धिकद्रवत्व "नित्य 
होता दै, ओर दयणुकादिरूप अनित्य ( जन्य ) जल में स्थित सांसिद्धिक द्रवत्व अनित्य 
होता है। वह अनित्य सांसिद्धिक द्रवत्व अपने आश्चरयभुत द्रव्य की उत्पत्ति के द्वितीय 
क्षण में उस आश्रयद्रव्य के समवायिकारणरूप अवयवो के द्रवत्व से उत्पन्न होता है। 
ओर उस आश्नयद्रव्य के नाशसे ही नष्ट होता है। आश्रयद्रव्य के विद्यमान रहते 
सांसिद्धिकद्रवत्व. का नाश नरहींहोताहै। जैसे--जलीय दो परमाणुओं के संयोग 
से उत्पन्न इभा जो जीय द्रचणुक है, उसके सांसिद्धिकद्रवत्व का समवाथिकारण 
वहु जलीय द्चणुक, होगा । ओर उस (्वधणुक' के समवायिकारणरूप परमाणुओं का 
सांसिद्धिक द्रवत्व, उस चणक के द्रवत्व का .असमवाधिकारणः होगा । ओर “अष्ट, 
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ईश्वर आदि उस द्रवत्व के निमित्तकारण होगि। ओौर उस जलीय दयणुक के नाश से 
ही उसके द्रवत्व का नाश होगा। इसी प्रकार दरयणुकरूप जल से लेकर करप, नदी, 
सरोवर, आदि महानु जर तक जितना भी जन्य जंल हो, उसके द्रवत्व की उत्पत्ति, 
तत्तत्‌ जन्य जक के समवायिकारणरूप अवयवो के द्रवत्वसे ही होती है, तथा तत्तत्‌ 
जन्य जलरूप आश्रयद्रव्य के नाशसे नाश होता है। 

नेमित्तिकं द्रवत्व की अनित्यता- 

घृत, लाक्षा आदि पृथिवी ( पाथिवद्रव्य }) में स्थित जो द्रवत्व है, तथा सुबणंदिक 
तेज में स्थित जो द्रवत्व है, वहु नैमित्तिकद्रवत्व है। वह्‌ अनित्यहीहोताहै किसी 
भी पृथिवी तथातेज में वह्‌ नित्य नहींहोता है। अर्थात्‌ परमाणुरूपं नित्य पृथिवी 
ओरतेज में तथा द्वबणुकादिर्प अनित्य पृथिवी ओर तेज में वह्‌ द्रवत्व अनित्य 
ही होता है। | 

ष्रतलाक्षादिरूप पृथिवी में तथा सुवेर्णादिरूप तेज में “अग्नि आदि के तेजः-संयोग- 
रूप पाक' से बह द्रवत्व उत्पन्न होता है। इसल््यि उस द्रवत्व को "पाकज द्रवत्व' कहते 
है । प्रथिवी ओरतेजके द्रवत्वं का समवायिकारण तो "पृथिवी ओौर तेजः ही होते 
है। ओर उस पृथिवीतयातेजके साथ अग्नि आदिका जो तेजः-संयोग' है, वह्‌ 
उस द्रवत्व का असमवायिकारणं होत। है। ओर “अहष्ट, ईश्वर' आदि उस द्रवत्वं के 
निमित्तकारण होते है । 

पृथिवी भौर तेज मे रहने वले नैमित्तिक द्रवत्व का नाश तीन प्रकारसे होता 
है। (१) परथिवी ओौर तेजोरूप आश्रयद्रन्यके नाशसे उस्र नेमित्तिक द्रवत्वं का 
नाश होता है, क्योकि “आश्चयद्रव्य के नष्ट होने पर उसके ूपादिक सभी गुणो का 
नाश हो जाता है'--यह नियम है। (२) कहीं-कहीं आश्रय द्रव्यका नाशन होने 
पर भी अत्यन्त अग्निसंयोग से भी उस नैमित्तिक द्रवत्वका नाश दहो जाता है। 
जैसे--इक्षुरस आदि का द्रवत्व तथा लाक्षा आदि का द्रवत्व, अत्यधिक अग्निसंयोग 
से नाश हो जाताहै। (३) आश्रय द्रव्य के विद्यमान रहने पर भी अग्निसंयोग 
के नाशसे भी उस नैमित्तिक द्रवत्वका नाश हो जाता है। जंसे--अग्निसंयोग से 
सुवर्णादिकों मे उत्पन्न हृभा जौ द्रवत्व है, वह उस अग्निसंयोग के निवत्त होने पर 
नष्ट हो जाता है। 

जैसे संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व--ये गुण, ` चक्षु 
ओौर त्वक्‌ दोनों इन्द्रियों से ग्राह्य होते है, वसे ही द्रवत्व गुण का, चक्षु मौर त्वक्‌ इन 
दोनों इन्द्रियों से ग्रहण होता है। 

( १४) स्नेहश्चिक्कणता \ जलमात्रवृत्ति, कारणगुणपूर्वको गुरत्वादिवद्‌ 
यावद्‌ द्रव्यभावो 1 
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( १४ ) स्नेहनिरूपण- 
स्नेह इति । स्नेह गुण, चिक्कणता ( चिकनापन ) का नाम है। वह्‌ केवल 
जल में रहता है । कायं मे वह कारणगुणपूरवंक होता है, ओर गुरुत्व आदि के समान 
यावदूदरव्यभावी अर्थात्‌ जब तक वहं जल द्रव्य रहता है तब तक उसमें यह स्नेह 
1 
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ग्रन्थकार ने स्नेह" का अर्थमात्र वता दिया है--'चिक्कणता' । किन्तु उसका 
लक्षण तकंसंग्रहुकार अन्नम्भटर ने "्चूर्णादिपिण्डीभावहेवुगुंणः स्नेहः किया है । अर्थात्‌ 
चरणे, धूकि आदि द्रव्यो को पिण्डाकार करने मेँ सहायक ( उपयोगी ) जो संयोग- 
विशेष, उसका ( संयोगविशेषरूप पिण्डीभाव का ) निमित्तकारणरूप जो गुण है, उसे 
“स्नेह' शब्द से कहते ह । आटे का "गोला", स्नेहगुणवाले जल के संयोग से ही होता है । 
जल के संबंध ( संयोग ) के विनाअषटेका गोरा ( पिण्डीभ।व ) नहीं बन सकता। 
इससे प्रतीत होता है कि पिण्डीभाव के बनाने में स्नेह गुण" निमित्त है 1 
उक्त लक्षण मे यदि गुण' पदको नरखाजायतो काक, ईश्वर आदिमे लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी, क्योकि कायंमाव्र के प्रति काल-आदि' को निमित्त ( निमित्त 
कारण ) माना गया है। अतः पिण्डीभाव रूपकायंके प्रति भी वे निभित्त होगि। 
इसि उनमें लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाय लक्षण मे गुणः पद 
का देना अवश्यक है । तब कार, ईश्वर आदि के गुणरूप न होने से अकत्तिव्याप्तिका 
वारण हो जाता है । अब यदि "वूर्णादिपिण्डीभावहेतुः' पदन रखें तो ‹रूपादि' सभी 
गणो मे क्षण की अतिव्याप्ति हो जायगी । उसके वारणाथं “चूर्णादिपिण्डीभाव 
हेतुः" पद अवश्य देना चाहिये । तब ^रूपादि' गणो मे वचूर्णादिपिण्डीभाव की हेतुता न 
होने से ^स्नेह छक्षण' की अतिन्याप्ति नहीं हो पाती । 
लंका--उक्त लक्षण की पूर्वोक्त सांसिद्धिक द्रवत्व में अतिव्याप्ति होगी। क्योकि 
चण के पिण्डी भाव मे जैसे (स्नेह गुण" निमित्तकारण होताहै, वसेही सांसिद्धिक 
द्रवत्व भी "पिण्डीभावः' में निमित्तकारण होता है । अतः अतिव्याप्ति होतीदहै। 
समा०-उक्त अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण में सांसिद्धिक द्रवत्व के भेद' का 
निवेश कर देगे। अर्थात्‌ सांसिद्धिकषत्रवत्वभिन्नत्वे सति चूर्णादि।पण्डीभावहेतुगुणः 
स्नेहः*-एेसा लक्षण बनावेगे । 
श्ंका- तथापि धर्मधिममरूप अष्टमे तथा ईश्वर के ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न में 
लक्षण कौ अतिव्याप्ति होगी 1 क्योकि अदृष्ट तथा ईश्वर के ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न तीनों 
का्यंमात्र' के भ्रति निभित्तकारण हृभा करते है । इस कारण पिण्डीभावरूप कायं के 


प्रति भी वे निमित्तकारण होगे ओर वे सांसिद्धिक द्रवत्व से भिन्न भीर ओर गुणरूप 
भी 1 अतः अतिव्याप्ति है। 
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समा०-उस अतिव्याप्तिके वारणाथं लक्षणस्थित "हेतु" पद से “असाधारण 
निमित्तकारण' का ग्रहण करेगे, जिससे काल, अहृष्ट आदि साधारण निमित्तकारणं 
मे अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । 

उक्त स्नेहगुण, नित्य-अनित्य भेदसेदो प्रकारका होता है। परमाणुरूप नित्य- 
जल में (स्नेह गुण” नित्य होता है, ओर ्ववणुकादि' रूप अनित्य जक में वह्‌ अनित्य 
होता है । अनित्य स्नेह अपने आश्चरयभूत द्रव्य की उत्पत्ति के वाद द्वितीय क्षण मे उस 
द्रव्य के समवायिकारण रूप अवयवों के स्नेह से उत्पन्न होता है। ओौर उस आश्य 
दरव्यके नाशसे ही नष्ट होता है। जैसे-जलीय दो परमाणुओों के संयोग से उत्पन्न 
हृ जो जीय दवचणुक है, उसके स्नेह का समवायिकारण तो वही जलीय द्रयणुक है । 
ओर उस द्रचणुक के समवायिकारण रूप परमाणुओं मे स्थित जो “स्नेहगुण” है, वह, 
उस द्यणुक के ‹स्नेह्‌' का असमवायिकारण है । ओर “अदृष्ट, ईशरादिक' निमित्तकारण 
है, ओर उस द्चणुक रूप आश्रय द्रव्य के नाश से ही उस “स्नेह का नाश होता है। 
इसी प्रकार द्वधणुकं रूप जन्यजल से लेकर कुप, नदी सरोवरादि के जल तक सभी 
जन्य ( अनित्य ) जलो में स्थित स्नेह की उत्पत्ति तथा विनाश को समञ्लना चाहिये । 

शंका--स्नेह गुण" एक मात्र जल में ही रहता है, पृथिवी आदि में नहीं रहता । 
यह कथन उचित प्रतीत नहींहो रहा है, क्योकि जैसे जरू के संयोग से चूणं आदि का 
पिण्डीभाव होत। है, वैसे ही तैलादिक पृथिवी" के संयोग से भी वृर्णादिकों का पिण्डी- 
भाव होता है। इसल्ि तंलादिरूप पृथिवी में भी ‹स्नेह गुण" को मान लेना चाहिये । 

समा०--तंलादि पृथिवी में स्नेह" की जो प्रतीति होती टै, वह्‌ “स्नेह' जल का 
ही है, तेज का अपना नहीं है । अतः पृथिवी मे “स्नेह मानने कौ आवश्यकता नहीं है । 

श्ंका--तल के भीतर यदि जल काभागदहै, तो तंलादिके सयोगसे अग्निका 
नाश हो जाना चाहिये, क्योकि जल का संयोग होते ही अग्निका विनाश हो जाता है। 
अग्नि ओर जल दोनों में परस्पर विरोधदटहै। जक, अग्निका गामक है-यह सभी 
को प्रत्यक्ष है। किन्तु तंक का स्पशं ( संयोग) होते ही अग्नि प्रवृद्ध होता दिखाई 
देता है । इसल्यि तं में जक का भाग कहना उचित नहीं है । वह स्नेहगुण "तंक" का 
निजी कहना ही ठीक होगा । = 

समा०-तंल में प्रतीयमान जो “स्नेह' है, वह, तं के अन्तरगत रहने वाले “जल- 
भाग' का ही है किन्तु “स्नेह' प्रकृष्ट होता है ओर स्नेह की प्रङृष्टता के कारण वह्‌ “अग्निः 
के अनुकूल ही रहता है, रतिक्क नहीं । “स्ने प्रकृष्ट ओर अपकृष्ट भेद से दो प्रकार 
काहोतारहै। तैलादि पदार्थो के भीतर रहने वाले “जल्भाग' में स्थित जो “स्नेह' है, 
वह ्रङ्कष्ट स्नेह" है, ओर कूप-नदी आदि के जक में स्थित जो ‹स्नेह" है, वह्‌ “अपङ्कष्ट 
स्नेह" है । अतः प्रकृष्ट स्नेह वाका "जल", अग्नि का नाश नहीं करता यानी अग्निका 
शामक नहीं हुआ करता, प्रत्युत अग्नि के अनुक्रुख रहकर उसको प्रवृद्ध करता है । जौर 
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अपकृष्ट स्नेहवाला जरू "अग्नि" का नाश करता है, यानी अग्निका शामक होता है। 
एवं च “स्नेह गुण" एक मात्र जल में ही रहता है, पृथिवी आदि द्रग्यों में नहीं । 

( १५ ) शब्दः श्रोत्रग्राह्यो गुणः \ आकाशस्य विशेषगुणः \ 

ननु कथमस्य धोत्रेण श्रहणं यतो भेर्यादिदेे शब्दो जायते धोत्रनतु 
पुरुषदेहोऽस्ति 

सत्यम्‌ ! भेरोदेशे जातः शब्दो वीचीतरङ्धन्यायेन कदम्बसुकूलन्यायेन वा 
सल्चिहितं शब्दान्तरमारभते । स च शब्दः शब्दान्तरमितिक्रमेण श्नोत्रदे्ञे जातो- 
ऽन्त्यः शब्दः श्रोत्रेण गृह्यते न त्वादयो नापि मध्यमः \ एवं व॑श्ञे पाटचमाने दरदरय- 
विभागदे्ञे जातः शब्दः शब्दान्तरारम्भक्रमेण शनोत्रदेशेऽन्त्यं शब्दं जनयति । 
सोऽन्त्यः शब्दः भोत्रेण. गृह्यते नाद्यो न मध्यमः । भेरीशब्दो मया भुतः" इति 
मतिस्तु आान्तैव 1- भेरीश्ब्दोत्पत्तौ मेर्याकाशसंयोगोऽसमवायिकारणं, भेरीदण्ड- 
संयोगो निमित्तकारणम्‌ 1 

एवं वंश्षोत्पाटनाच्चटचटाशब्दोत्पत्तौ वंशदलाकाक्ञविभागोऽस्तमवायिकारणः 
दलद्वयविभागो निमित्तकारणम्‌ \ इत्थमायः शब्दः संयोगजो विभागजो वा 1 
अन्त्यमध्यम्ञन्दास्तु शब्दासमवायिक्ारणका अनुकूरुवातनिमित्तकारणकाः । 
यथोक्त-“संयोगाद्‌ विभागाच्छब्दाश्च शब्दनिष्पत्तिः"१ इति ! आद्यादीनां सवे- 
वब्दानामाकाश्मेकमेव समवायिकारणम्‌ । कमंबुदधिवत्‌ च्िक्षणावस्थायित्वम्‌ । 
तत्राद्यमध्यमशब्दाः कायंश्ब्दनाहयाः । अन्त्यस्तुपान्त्येन उपान्तस्त्वन्त्येन सुन्दोप- 
सुन्दन्धायेन विनश्येते । इदं त्वयुक्तम्‌ । उपान्त्येन निक्षणावस्थायिनोऽन्त्यस्य 
द्वितीयक्षणमात्रानुगामिना त॒तीयक्षणे चासताऽन्त्यनाल्लजननासम्भवात्‌ । तस्मा- 
दुपान्त्यनाज्ञादेवान्त्यनाड इति । | 

विनाशित्वच्न शब्दस्यानुमानात्‌ । तथाहि, अनित्यः शब्दः साजान्यवत्त्वे 
सत्यस्मदादिबाह्येन्दियग्राह्यत्वाद्‌ घटवदिति । जशाब्दस्थानित्यत्वं साध्यम्‌ । 
जनित्यत्व्न विनाल्ावच्छिन्नस्वरूपत्वं, न तु विनाल्ावच्छिन्नसत्तायोगित्वं, 
प्रागभावे सत्ताहीनेऽनित्यत्वाभावप्रसङ्धात्‌ ! सामान्यवत्त्वे सत्यस्मदादिबाह्येन्द्ि- 
यग्राह्यव्वं हेतुः \ इन्द्रियग्राह्यत्वादित्युच्यमाने आत्मनि व्यभिचारः स्यादत उक्तं 
बाह्येति । एवमपि तेनेव योगिबाह्येन्दरियेण ग्राह्ये परमाण्वादौ व्यभिचारः 
स्यादतो योगिनिरासाथंमुक्तमस्मदादीति । 

कि पुनर्यागि सद्धावे प्रमाणम्‌ ? 

उच्यते । परमाणवः कप्यचित्‌ प्रत्यक्षाः प्रमेयत्वाद्‌ घटवदिति! तथापि 
सामान्यादिना व्यभिचारोऽत उक्तं सामान्यवत्वे सतीति । सामान्यादि्रयस्य 
निःसामन्यत्वात्‌ 


१. वंशेषिक दशन २।२।३१ । 
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( १५ ) शब्द-निरूपण- 

शब्द इति । श्रोत्रेन्द्रिय से ग्रहण करने योग्य जो गुण", उसे “शब्द' कहते हैँ । वह 
“आकाशः का विशेषगुण है । 

शंका-- नन्विति । “शब्द का ग्रहण, “श्रोत्रेन्द्रिय' से कैसे हो सकता है ? क्योकि 
वहं 'भेरी' आदि वाद्य के देश मेँ उत्पन्न होता है, ओर शरोत्रेन्द्िय' तो श्रोतापुरूष के 
प्रदेश में रहता है । अर्थात्‌ दोनों का प्रदेश ( जगह ) भिन्न-भिन्न है। रेसी स्थितिमें 
“शब्द का ग्रहण, श्रोत्रे््रिय से नहीं हो सकता है । 

समा०- सत्यमिति । आपकी शंका ठीक है । भेरीवाद्य के प्रदेश मे उत्पन्न होने 
वाला शब्द 'बीचीतरङ्घ न्याय" से अथवा “कदम्बमुकुलन्याय' से अपने सन्निहित 
स्थित शब्दान्तर ( दूसरे शब्द ) को उत्पन्न करता है । स चेति । ओर वह्‌ शब्द, दूसरे 
शब्द को उत्पन्न करता है, इस क्रम से श्रोत्रेन्द्रिय' के प्रदेश भ उत्पन्न हुभा अन्तिम 
शब्द, श्रोत्रेन्द्रिय' के द्वारा ग्रहण किया जाता है । अर्थात्‌ “अन्तिमशब्द' काही ग्रहण 
श्रो्रसे होतादहै, प्रथम (आदि) या मध्यम ( मध्य स्थित) शब्दका नहीं। 
एवमिति । इसी प्रकार बसि (वंश) को चीरते समय दोनों दलों के विभागदेश में 
उत्पन्न हुआ “शब्द, “दूसरे शब्द" को उत्पन्न करता हुआ क्रमशः श्रोत्र के प्रदेशमे 
अन्तिमिशब्द' को उत्पन्न करता है । उस ˆअन्तिमिशब्द' को श्रोत्रेन्द्रियं ग्रहण करता 
है । आदिके ( प्रथम) शब्दको ओर वीच ( मध्य ) के शब्द को वह्‌ ग्रहण नहीं 
करता 1 भेरीति । भेरीशब्दो मया श्रुतः" र्मैने भेरी का शब्द सुना--यह प्रतीतितो 
श्रममात्र ही है 1 क्योकि भेरी से उत्पन्न हआ शब्द, गृहीत नहीं होता है, अपि तु उस 
शब्दधारा मे क्रमशः उत्पन्न होने वाला शब्द, श्रोत्र के प्रदेश में गृहीत होता हँ । 
राब्द की उत्पत्ति तथा उसके विनादा की प्रक्रिया- 

भेरी से होने वाले शब्द की उत्पत्ति मे^भेरी' ओर (आकाश का संयोग, असमवायि- 
कारण होता है, ओर भेरी के साथ दण्ड का जो संयोग है, वह निमित्तकारण होता है । 

एवमिति । इसी प्रकार वासि के चीरने से “चट-चट” शब्द कौ उत्पत्ति में बसि के 
दल ओर आकाश का विभाग “असमवायिकारण है, ओर दोनों दलों का विभाग निमित्त 
कारण होता है । इत्थमिति । इस प्रकार श्रथम शब्द ( आदि शब्द ) या तो “संयोगज 
होता है अथवा “विभागजः होता है । अन्त्य इति । अन्तिम तथा मध्यम शब्दों की 
उत्पत्ति का तो "शब्द" ही असमवायिकारण होता है, ओर अनुक्रूक वायु" निमित्तकारण 
दोता है । यथोक्तमिति । जसा किं वंशेषिक सूत्र ( २।२।३१ ) मे बताया गया है-- 
संयोगाद्‌विभागाच्छन्दाच्व शब्दनिष्पत्तिः'- अर्थात्‌ संयोग से, विभाग से जीर शब्द से 
शब्द" क उत्पत्ति होती है । माद्यादीनामिति । आद्य, मध्यम ओर अन्त्य सभी शब्दों 
का समव।यिकारण' एक “आकाश ही होता है । उन शब्दों के असमवायिकारण अर 
निमित्तकारण भले ही भिन्न-भिन्न हों । 
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कर्मवुद्धिबदिति । कमं मौर बुद्धि के समान शब्द भी व्रिक्षणावस्थायी होता है 
अर्थात्‌ तीन क्षण रहता है । अभिप्राय यह है कि क्षणिक पदाथ, प्रथम क्षण मे उत्पन्न 
होता है, दूसरे क्षण में उसकी स्थिति रहती हं ओर तीसरे क्षण में वह्‌ नष्ट होता दै 
इस प्रकार तीन क्षण तक रहने पर भी वहु ( शब्द ) क्षणिक कहकाता है । बौद्ध 
दार्शनिक सभी पदार्थो को शक्षणिक' मानते है, किन्तु उनके मतम "पदा्थं'काजो 
उत्पत्तक्षण है, वही उसकी स्थिति र विनाश का भी क्षण होता है । अतः बौद्धं के 
मत में क्षणिक शब्द से तिक्षणावस्थायित्व नहीं माना जाता । तत्रेति। उन तीनों 
शब्दों में से आदि ओर मध्यम शब्द, अपने से उत्पन्न होने वाले उत्तरवर्ती कायं “शब्द 
से नष्ट होते है । अर्थात्‌ जब अगा शन्द॒ उत्पन्न होत। है, तो वह्‌ अपने कारणभ्रुत 
( उत्पादक ) शब्द को नष्ट कर देता है । अन्त्य इति । किन्तु अन्त्य शन्दका नाश 
क ओर “उपान्त्य का नाश “अन्त्य शब्द से “सुन्दोपसुन्दन्याय' के अनुसार 

ताहै। 

अब उपयुक्त मत का खण्डन कर रहेहै--इदन्त्विति। यह मत उचित नहीं 
है । क्योकि केवर द्वितीयक्षण में साथ रहने वाले अर्थात्‌ तृतीय क्षण में विद्यमान न 
रहने वाले “उपान्त्य शब्द" के द्वारा तीन क्षण रहने वाले अन्त्य शब्द' का नाश होना 
संभव नहीं है । इसलिये 'उपान्त्य' के नाश से ही “अन्त्य' का नाश-होता है । 
राब्द को अनित्यता- 

मीमांसक “शब्दः को नित्य कहते है । उनके खण्डनाथं शब्द का विनाशित्व 
, ( अनित्यत्व ) बता रहे है-- 

विनाशित्वञ्चेति । शब्द का विनाशित्व अनुमानप्रमाण से सिद्ध होता है । तया हीति । 
जंसे-- "अनित्यः शब्दः सामान्यवत्त्वे सत्यस्मदादिवाह्येन्द्रिय ग्राह्यत्वात्‌ घटवत्‌" इति । 
अर्थात्‌ शब्द अनित्य ह ( प्रतिज्ञा ), सामान्यवानू होते हए अस्मदादि की वाद्येन्दरियों 
के द्वारा ग्राह्य होने से, घट के समान । . शब्दस्येति । शब्द का अनित्यत्व “साध्य है, 
भौर अनित्यत्व का लक्षण “विनाशावच्छिन्नस्वरूपत्व' है । अर्थात्‌ नाशवान्‌ स्वरूप का 
होना है । विनाशावच्छिन्नसत्तायो गित्व"-अर्थात्‌ “विनाश से युक्त सत्ताविशिष्ट होनाः- 
यह अनित्यत्व ( विनाशित्व )} का लक्षण नहीं है। अन्यथा सत्तारहित श्रागभाव' 
मे अनित्यत्व ( सान्तत्व ) का अभाव होने लगेगा । समान्यवत्तवे इति ! 'सामान्य- 
वान्‌ होकर अस्मदादि की ( हमारी ) बाह्येन्द्रिय से ग्राह्यत्व'- हेतु है 1 इद्दिय- 
्राह्यत्वादिति । केवल “इन्द्रियग्राह्यत्वात्‌” कहने से आत्मा में हेतु का व्यभिचार होगा, 
इसलियि “बाह्य! पद का निवेश किया गया है । एवमपीति । एेसा निवेश करने पर 
भी योगी की उसी बाह्येन्दरिय के द्वारा ग्राह्य होने वज्ञे परमाणु" आदि में व्यभिचार 
होगा । इसल्यि योगी के बाह्येन्दिय का निरास करने के व्यि “अस्मदादि' पदका 
` निवेश किया गया है । अर्थात्‌ हमारी बाह्येन्द्रिय से ग्राह्य कहा गया है । 
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भदन--क्‌ पुनरिति । “योगी' की विच्यमानता में ( मस्तित्व में ) क्या प्रमाण है ? 

उत्तर--उच्यत इति । थयोगी' के अस््तित्वमें प्रमाण वताते है--परमाणवः 
कस्यचित्‌ प्रत्यक्षाः प्रमेयत्वात्‌, घटवतु--जर्थात किसी न किसी को भरमाणुओ' का 
प्रत्यक्ष तो होना ही चाहिये, क्योकि वे ( परमाणु ) ्रमेय' ह, "घट" के समान । 
यह्‌ अनुमान ही योगी" के अस्तित्व में प्रमाण है । 

तथापीति । अनुमान प्रमाण से योगी के अस्तित्व की सिद्धि कयि जानेषरभी 
(सामान्यः आदि ( सामान्य-समवाय-अभाव ) में व्यभिचार होगा। इसल्यि ही 
सामान्यवत्त्वे सति" कहा गया है । सामान्यादि पदां तो “सामान्य से रहित हुमा 
करते हैँ । मीमांसक दाशनिक तो योगी के अस्तित्व ( सत्ता ) को मानते ही नहीं 
है । उनके मतका निराकरण करनेके लि ही "परमाणवः" इत्यादि अनुमान प्रयोग 
के द्वारा योगी के अस्तित्व की सिद्धिकी गर्ईहै। ` 

माधुरी 

णब्द का लक्षण--“भोत्रग्राह्यो गुणः शब्दः" क्रिया गया है । अर्यात्‌ जो गण, श्रोत्र 
से श्रवण किया जाता है, यानी श्रोत्रेन्द्रियजन्यज्ञान का विषय बनने योग्य होता है 
उस "गुण" को 'शब्द' करते हँ । तात्पयं यह है कि श्रोत्रेन्द्रिय से केवल शब्द गुण का 
ही ज्ञान होता है, अन्य किसी गुण का नहीं । अतः “श्रोत्रग्राह्यगुणत्व'- यह्‌ लक्षण “शब्द 
का किया गयादहै। उक्त लक्षण में यदि गुणः" पद न रखे तो "शब्दत्व' जाति में तथा 
“शब्द' के अभाव मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी, क्योकि येनेन्द्रियेण यदृगृह्यते तेनेवे- 
च््रियेण तल्िष्ठा जातिस्तदभावश्च गृह्येते"--इस नियम के अनुसार जंसे “गनब्दगुण' का 
ग्रहण श्रोत्र से किया जाता है, वसे ही शब्दवृत्ति “शब्दत्व' जाति तथा “शब्दाभाव! काभी 
श्नोव्रेन्ियसे ही ग्रहण किया जाता है । इस अतिव्याप्ति को हटाने के च््यि उक्त लक्षण 
में “गुणः' पद का निवेश किया गया है! तव “शब्दत्व' ओर “शब्दाभाव गुणस्वरूप न 
होने से अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । यदि उक्तलक्षणमेसे श्रोच' पदको हटा दिया 
जाय तो “रूप' आदि जितने भी ग्राह्य गुण है, उनमें कक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
उसके निरासाथं लक्षण मे श्रोत्र" पद को रखना आवश्यक है । तव श्रोत्र से “शब्द 
गुण के अतिरिक्त अन्य ङूपादि" गुण, श्रोत्र से ग्राह्य न होने के कारण उनमें लक्षण 
की अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । अव यदि लक्षणमेंसे श्राह्य' पदको हटा देतो 
“श्रोत्रगुणत्वं" इतना ही लक्षण शेष रहेग{ । तव शरोत्रगत संख्या", परिमाण आदि 
गुणों मे लक्षण की अत्तिव्याप्ति होगी । उसके निरसनाथं श्राह्य' पद को लक्षण सें 
रखना आवश्यक है । उसके रखने से संख्या" ओर “परिमाण, श्रोत्रगत रहने पर भी 
वे श्रोत्र से ग्राह्य नहीं है । अतः उनमें अतिव्याप्ति नहीं हो पायेगी । 

कका--कर्णंशष्कुली से अवच्छिन्न आकाशरूप श्रोत्र मेँ उल्मन्न होने वाले शब्द का 
ही श्रोत्रेन्द्रिय.से ग्रहण हो सकता है, किन्तु भेरी आदि वायो से अवच्छिन्न हृए आकाश्‌ 
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मँ उत्पन्न होने वाले शब्द का श्रोत्र से ग्रहण नहीं हो सकता 1 अतः लक्षण की उन 
शब्दों मे अव्याप्ति होगी । 

समा०-उक्त लक्षण का तात्पयं जातिघटित लक्षण में है । उसे जातिघटितलक्षण में 
इस प्रकार कहा जायगा-भोत्नग्राह्यवृत्तिगुणत्वब्याप्यजातिमान्‌ शब्दः--अर्यात्‌ 
श्रोतरेन्द्िय से ग्रहण किये जाने वार "गुण" पदाथं मे रहने वारी ( वृत्ति ), जो गुणत्व- 
जाति, उससे व्याप्य रहने वारी जाति से युक्त जो “गुणः उसे शब्द" नामक गुण कहते 
है । तथाहि- जिस शब्द का श्रोत्रेन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है, उस शब्द को श्रोत्रग्राह्य 
कहते है । उस श्रोत्रग्राह्य शब्द मे रहने वाली जो गुणत्व जाति, उससे व्याप्य रहने 
बरारी “शन्दलधजाति' ही होगी । वह्‌ “शब्दत्वजाति"- सभी "शब्दो" मे रहती है । इस 
कारण-भेरी आदि से अवच्छिन्न हुए आकाश मे उत्पन्न होने वाले शब्द" मे भी उस 
“शब्दत्व' जाति के रहने से लक्षण की अन्याप्ति नहीं हो सकेगी । 

इस जातिघटितजक्षण मे यदि श्रोत्रग्राह्यवृत्ति' पद न रखे तो गुणत्वजाति' की 
व्याप्य “रूपत्वादि' जातिया भी होती है, तादशजातिमान्‌ “रूपादि' सभी गण है, उन में 
उक्तलक्षण की अतिव्याप्ति होगी 1 उस अतिव्याप्ति के निरासाथं लक्षण मे “श्रोत्र 
ग्राह्यवृत्ति" पद को अवश्य रखना होगा । तव श्रोव्रग्राह्य शब्द मे उन रूपत्वादिजातियों 
केन रहनेसे उनमें अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । अव यदि लक्षण में से गुणत्व 
व्याप्य पद को हटा दे तो श्रोत्रग्राह्य शब्द में रहने वाटी गुणत्वजाति, ताह शजातिमान्‌ 
सभी रूपादिगुण होगे, तव उन में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी, तथा श्रोत्रग्राह्य "णन्द- 
गुण" मे रहने वारी ^सत्ताजाति" ताश सत्ताजातिमानू रव्य, गुण, कर्म" तीनों 
होने से उनमें भौ लक्षण की अतिव्याप्ति होगी 1 उस अतिव्याप्ति के निरासा्थं लक्षण 
मे “गुणत्वनग्याप्य' पद॒ अवश्य रखना होगा । तव॒ “गुणत्वजाति' ओर सत्ताजाति" 
दोनों ही गुणत्वजाति" की व्याप्य जाति्यां न रहने से उनमें लक्षण की अतिव्याप्ति 
नहीं हो पाती । 

अथवा “माकाश्ञविज्ञेषगुणः शब्दः यह भी लक्षण, शब्द" का कर सकते हैं । 
अर्थात्‌ “आकाश का जो “विशेष गुण", उसे "शब्द' कहते है । आकाश मेँ एकमात्र 
शब्द ही विशेषगुण रहता है । उस शब्द से भिन्नं अन्य कोई विशेषगुण “आकाश 
मे नहीं रहता । अतः "आकाशविशेषगणत्वं शब्दत्वम्‌” यह लक्षण भी उचित ही है। 
उक्त लक्षणम से यदि आकाश" पद कोहटा दें तो अन्यान्य द्रव्यो केजो रूपादि 
विशेषगुण है, उनमें लक्षण की अतिन्याप्ति हो जायगी 1 . उस अतिव्याप्ति के निर 


साथ लक्षणम आकाश" पद का निवेश करना आवश्यक है । तब “रूपादिकं गुण ` 


आकाश के विशेषगुण न रहने से उनम अतिव्याप्ति नहीं होगी । “रूपादिक तो 
पृथिवी आदि द्रव्यो के विशेष गुण है, “आकाशः के नहीं । अव यदि लक्षण मे "विशेष 
पदन रखें तो “भआकाशगुणः शब्दः" इतना ही लक्षण शेष रहेगा । तव अआकाशवृत्ति 





शब्द-उत्पत्ति ] अ्थनिरूपणस्‌ ४३७ 


संख्यादि पाचगुणों मेः लक्षण कौ अतिव्याप्ति होगी। उसके निरसनाथं लक्षण में 
मे "विशेष" पद का निवेश करना आवश्यक है । उसके निवेश करने से “संख्यादि' गुणों 
मे लक्षण कौ अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योकि 'संख्यादिक' आकाश के "विशेषगुण नहीं 
है, अपितु सामान्यगुण' हैँ । एवं लक्षणलक्षित “शब्दगुण', एक आकाशरूप द्रव्य में ही 
रहता है, उसके अतिरिक्त पृथिवी आदि द्रव्यो में वह्‌ ( शब्दगुण ) नहीं रहा करता है । 

लक्षण में ग्राह्य" का अथं श्रत्यक्षयोग्य' करना चाहिये । श्रत्यक्ष का विषय अथं 
करना ठीक नहीं होगा । शश्राह्य' पद का श्रत्यक्षविषय' अथं करने पर श्रोत्र तक 
"शब्दः कौ गतिन हो पाने से शब्दलक्षण की उसमें अव्याप्ति होगी । क्योकि वहु, 
श्नोत्रजन्य प्रत्यभ्न का विषय नहींहोपारहादहै। किन्तु श्रत्यक्षयोग्य' अथं करने पर 
अव्याप्ति नहीं होगी । क्योकि श्रोत्र तक शब्द की पहुंच न होने से वह प्रत्यक्ष का 
विषय न हो सकने पर भी उसमे प्रत्यक्ष होने की योग्यतातोहोतीहीहै। श्रोतरसे 
उसका ( शब्द का ) सन्निकषं न हो पानेसे वह्‌ प्रत्यक्ष का विषय नहींहो पाता, 
क्योकिं प्रत्यक्ष तभी होता है, जव विषय के साथ इन्द्रिय का सन्निकषं होता है। 

हांका--"शब्द' की श्रोत्रग्राह्यता कंसे संभव हो सकती है? क्योकि जहां ( जिस 
प्रदेश मे ) भेरी यानी नागाडा वजाया जाता है, उसके वजाने से “शब्द' पदा होता है, 
अर्थात्‌ भेरी के प्रदेश में "शब्द" उत्पन्न हुआ है, ओौर उस शब्द को श्रवण करने वाला 
श्रोत्रेन्द्रिय श्रोताके शरीरके एकभागमें स्थित रहतादहै। यानी शब्द का श्रवण 
करने वाला श्रोत्रेन्द्रिय उस शब्द के समीप ( शब्द के प्रदेश मे ) नहीं रहता । दोनों 
के रहने का प्रदेश भिन्न-भिन्न होनेसे श्रोत्र का शब्द के साथ सन्निकषं ( सम्बन्ध ) 
हो ही नहीं सकता । उस स्थितिमें श्रोत्र द्वारा शब्दका ग्रहण होना केसे संभव 
हो सकता है ? | 

समा०- भेरी ( नगाड़े ) से उत्पन्न हृए शब्द की एक परम्परा चती रहती है । 
वहु परम्परा तब तक चलती रहती है, जव तक कि श्रोता के श्चोत्रदेश में "शब्द" की 
उत्पत्ति नहीं हो जाती । नगाङ़ से जो शब्द उत्पन्न होता है, वह दुसरे शब्द को, दूसरा 
तीसरे शब्द को, तीसरा चौथे शब्द को उत्पन्न करता है, इस तरह उसकी परम्परा 
चलती रहती है । इस शब्दपरम्परा मे नगाड़े से निकल्नेवाका ( उत्पन्न होने 
वाला ) "शब्द" प्रथम ( आद्य ) शब्द है, ओौर सुनने वाले के श्रोत्रदेशमें पहुंच कर 
उत्पन्न होने वाका “शब्द' अन्तिम शब्द है । ओर दोनों के बीच रहने वाले “शब्द 
मध्यम शब्द हैँ । श्रोत्र से अन्तिमिशब्द' का ही ग्रहण होता है, आद्य या मध्यम शब्द 
का नहीं । भेरी से उत्पन्न हुआ शब्द संयोगजशब्द' है, क्योकिं वह भेरी भौर दण्ड 
के संयोग से उत्पन्न होता है । 

ग्रन्थकारने भेरी शब्द के अतिरिक्त एक दुसरा उदाहरण भीदियादहै कि बास 
को चीरने पर जो चट-चट शब्द पंद। होता है, उससे भी अन्य-अन्य शब्द की उत्पत्ति- 








॥ ~ 
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परम्परा चलती जाती है, ओौर श्रोता के श्रोत्रदेश में पह कर अन्तिम शब्दकी 
उत्पत्ति होती है । वह अन्तिम शब्द, श्रोता के श्रोत्रेन्दरिय से ग्राह्य होताहै। वांसिके 
चीरने पर होने वाखा चट-चट शब्द "विभागजशब्द' है। क्योकि वह, वसिके 
दो दलों के विभागसे पैदा होता है! “संयोगज ओर विभागज' दो प्रकारके शब्दों 
को बतनेकेल्यिही प्रन्थकारने दौ उदाहरण दवियिदहै। 
निष्कषं यहहै कि किसी वाद्य आदिके बजने पर जो शब्द ( ध्वनि ) उत्पन्न 
होता है, ओर तत्समनन्तर ही उस ध्वनि से उसी ( ध्वनि शब्द ) के समान अन्यान्य 
-शब्दध्वनि उत्पन्न हाते जाते है, ये सभी शब्द ( प्रथम शब्द ओर उससे होने वाले 
किन्तु श्रोत्र तक न पह हुए शब्द अर्थात्‌ मध्यम ( मध्यस्थित )-शब्द, श्रोता के श्रोत्र 
से दूर होनेके कारण उसे (श्रोता को) सुनाई नहीं पड़ते । किन्तु प्रवाहित शब्द- 
ध्षारा के द्वारा श्रोत्र मे जो शब्द उत्पन्न होता है, वही “अन्तिम शब्द" है, ओर वही उसे 
सुनाई पडता है, उसके पूवं का कोई शब्द नहीं 1 उस भेरी आदि वाद्य से उत्पन्न हृए 
शब्द का समवायिकारण होगा-भेरी से अवच्छिन्न आकाशः! ओर भेरी-आकाश 
संयोग उस“ शब्द का-'असमवाधिकारण' होगा । तथा भेरी-दण्डसंयोग ( दण्डसे 


भेरी पर होने वाला आघात ) उस शब्द का 'निमित्तकारण' होगा । यह्‌ चर्चा तो 
'संयोगजशनब्द' के वारेमेकी गईहै। 


उसी प्रकार किसी बसिको चीरने पर उसके दोनों दलों ( खण्डां ) का विभाग 
होने से "चट-चट' करता हुआ "शब्द" उत्पन्न होता है, तत्समनन्तर ही उस शब्द से 
एक “शब्दधारा” प्रवाहित होती है, अर्थात्‌ उत्तरोत्तर एक-एक शब्द पंदा होता जाता 
है। जोश्रोताकेश्रोत्रसे दुर होनेके कारण श्रोता को सुनाई नहीं पड़ता, किन्तु 
प्रवाहित धाराके द्वारा जो शब्द उसके श्रोत्र मे उत्पन्न होतारहै, वहीउसधाराका 
अन्तिम शब्द है, ओर वही अन्तिम शब्द उस श्रोता को सुनाई पडतारहै। भेरी 
से उत्पन्न हुआ प्रथम शब्द या उससे प्रवाहित हुई धारा से उत्पन्न हए शब्द, जो श्रोत्र 
तक नहीं पहुचे है, एसे मध्यम ( मध्यस्थित ) शब्दभेरीसे दूर प्रदेशमे (भेरीसे 
अक्ग ) स्थित मनुष्य को नहीं सुनाई देतेर्है, यानी उन शब्दोंका उसेश्रोत्र के 
दवारा प्रत्यक्ष नहीं होता है । एेसी स्थिति में भी उस आदमी का यह्‌ कहना कि “भेरी- 
शन्दो मया श्रुतः' या भेरीशब्वं शणोमि"- भेरी के शब्दको र्मैने सुना, या भेरी 
के शब्द को म सुन रहा ह- यह समज्ञना उसका निरा भ्रम है। क्योकि जिस शब्द 
को उसने सुना या सुन रहा है, वह भेरी से साक्षात्‌ उत्पन्न हया प्रयम शब्द नहीं है, 
व्ह तो, श्रयम शब्द" से निकली शब्दधारा भं प्रवाहित होने वाले शब्द-शब्दान्तर 
के रूपमे उसके श्रोत्र के पास पहुचकर उस श्रोत्र मे उत्पन्न हा “अन्तिम शब्दः 
( शब्दज शब्द ) है, जिसे वह सुन रहा है; या उसने सुना है । अतः उसका कथन, 


भ्रम से रहित नहीं है । 
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इसी तरह बसि से होने वाले "चट-चट' शब्द का समवाथिकारण होगा-बवसि' 
के द्विदलों से अवच्छिन्न आकाश' ओर वासि के द्विदलं का आकाश के साथ "विभाग 
होगा-"असमवायिकारण' तथा बासिके दोनों दलों का "परस्पर विभागः “निमित्त 
कारण' होगा । 

भेरी आदि से उत्पन्न होने वाले शन्द कै द्वारा अन्य शब्द ( शब्दज-शब्द ) उत्पन्न 
होने कौ प्रक्रिया का उपपादन दो प्रकार (तरह) से किया जाता है-(१) 
वीचीतरङ्गन्याय ओौर { २) कदम्बमुकुलन्याय । 


( १) वीचीतरद्धयन्याय-- 


किसी भी जलाशय में कोई ककड आदि फेंक देने परया जल को बंगाल देने पर 
चारोंओरजो “लहर' उठती है, उसे "वीची कहते हैँ । उस लहर से दूसरी लहर, 
दुसरी से तीसरी कहर, तीसरी से चौथी लह॒र--इस प्रकार से अनेक लहरर उठती चली 
ज।ती इन उठने वाखी सभी कहूरो को "वीचीतरङ्क' शब्दसे कहते हैँ। जलम 
ककड आदि फकने पर उत्पन्न होने वाटी ठहर उस कंकड.के चारों ओर जसे उत्तरोत्तर 
( आगे-आगे ) उठती चली जाती दहै, उसी प्रकार पहिका ( प्रथम ) “शब्द उत्पन्न 
होता है, वह्‌ जितने आकाश भाग में उत्पन्न होता है, उससे उत्पन्न होने वाला दूसरा 
शब्द, उससे अधिक आकाश भाग में उत्पन्न होता है। तीसरा शब्द उससे भी अधिक 
आकाशभाग मेँ उत्पन्न होता दहै। अधिकाधिक भाग मे उत्तरोत्तर शब्द के उत्पन्न 
होने के इस क्रम को "वीचीतरङ्कन्याय' कहते हैँ । 


( २) कदम्बमुकूलन्याय-- 

कदम्ब पुष्प की कली जव विकसित होने ( खिलने ) जगती है, तब उसके बीज 
कोषमे चारोंओर छोटी-छोटी अनेक पंखुडियां वृत्त बनाकर विकसित होती है। 
तदनन्तर उन अनेक पंखु द्यो के विकाससे उस वृत्तके चारोंओर दुसरी छोटी- 
छोटी अनेक पंखुडियां वृत्त बनाकर विकसित होती हैँ । तदनन्तर उस दर्षरे वत्त के 
चारों ओर शेटी-छोटी अनेक ॒पंखुडियां तीसरा वृत्त बनाकर विकसित होतीं है। इस 
क्रम से भिन्न-भिन्न वुत्त बनाकर अनेकं पखुडियों का सम्पूणं कदम्ब पुष्प विकसित हुआ 
दिखाई देता है । उसी प्रकार किसी जगह वाद्य बजने से श्रयम शन्द' उत्पन्न होता है, 
तदनन्तर वह्‌ शन्द, अपनी परिधि के चारों मोर अपने जैसे अनेक शब्दों को उत्पन्न 
करतादहै। ये शब्द भी अपनी परिधिके चारों ओर अपने जसे भिन्न-भिन्न मनेक 
शब्दों को उत्पन्न करते है! शब्द की इस प्रकार की उत्पत्ति को “कदम्बमुकृरन्यायः 
शब्द से कहा जाता है । 

शब्द की उत्पत्तिमेदो न्यायोंको बताने का उदेश्य यह दहै कि उनमें रने 
वाला “अन्तर' स्पष्ट हो जाय । 
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वीचीतरङ्गन्यायसे चारोंओर सभी दिशाभों में उत्पन्न होने वाखा शब्द, 
उत्तरोत्तर आगे-आगे अन्यान्य शब्द को पदा करता हुआ भी तरङ्ग के समान "एक 
होता है । 
परन्तु कदम्बमुकुलन्याय के अनुसार चारों ओर उत्पन्न होने वाले शब्द, चारों 
ओर होने वारी पखुडियों के समान भिन्न-भिन्न दिशाओं मे उत्पन्न होने वाले "शब्द" 
अनेके होते हैँ । कदम्बमुकुलन्याय के अनुसार शब्दोत्पत्ति कि प्रक्रिया अनेकं शब्दों की 
उत्पत्ति ओर उनके विनाश की कल्पना करने में गौरव होता है । अतः न्याय-वशेषिक- 
सिद्धान्त भ वीचीतरङ्गन्याय के अनुसार शब्दोत्पत्ति की प्रक्रिया मान्य की गई है। 
जैसा कि मुक्तावरीकार ने १६६ वीं कारिका में बताया है- 
“वीचीतरङ्गन्यायेन तदुत्पत्तिस्तु कीत्िता । 
कदम्बगोरकन्यायादुत्पत्तिः कस्यचिन्मते ।।” 
--( न्या० सि० मु० १६६ ) 
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वीचीतरङ्गन्याय का स्वरूप कदम्ब मुकुलन्याय का स्वरूप 


निष्कषं यह है किं जलाशय में कंकड़ फेंकने पर एक तरंग के अग्रभाग में दूसरा 
तरङ्खं उठता है, गौर दुसरे तरङ्गं के अग्रभागमें तीसरा तरङ्ख उठता है, तथा तीसरे 
तरङ्गं के अग्रभाग में चतुथं तरङ्ग उठता है--इस प्रकारसे एक ही पूवेदिक्‌ दिशा 
मे उन तरगों की परम्परा का प्रवाह चरता रहता है । उसी तरह जहाँ पर उक्त 
रीति से पूरवं-पूवं शब्द के उत्तर-उत्तर शब्द की उत्पत्ति एक ही पूर्वादिक दिशामें 
होती जाती है, वहां पर वीचीतरङ्गन्याय से प्रथमशब्द के द्वारा द्वितीय)दि शब्दों 
को उत्पत्ति समञ्लनी चाहिये । 

मौर जसे कदम्बगोकक मध्य से सव दिशाओं की ओर पेलुडियां निकला करती 
है वसे ही जिस स्थ में मध्यवर्ती प्रथम शब्द से पर्वादिक दश दिशाओं दश 
शब्द उत्पन्न होते है, उन दश शब्दों से दुसरे दश शब्द उत्पन्न होते है, उन दुसरे 
दश शब्दो से तीसरे दश शब्द उत्पन्न होते है । इस प्रकार दशो दिशाओं मेँ पूवं-मूवं 
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शष्दों से उत्तर-रत्तर शब्द उत्पन्न होते जाते ह एेसी जगह पर॒ कदम्बमुकुलन्याय 
से प्रथम शब्द से द्वितीयादि शब्दों की उत्पत्ति समञ्लनी चाहिये । 
दोनों न्यायो की व्यवस्था- 

शंका-यह कंसे समञ्ला जाय किं कहां पर वीचीतरङ्गन्याय से प्रथम शब्द, एक 
ही दिशा में अनेक शब्दों की धारा को प्रवाहित कर रहा है, ओर कर्हापर प्रथम शब्द, 
कदम्बमुकूलन्याय से दशो दिशाओं मे उस जंसे शब्दों की धाराको प्रवाहित कर 
रहा है? 

समा०-वायुसंयोग को ही इसमे व्यवस्थापक माना जातादहै, क्योकि जसे 
शब्द की उत्पत्तिमें आकाशादिक कारण होते है, वेसे ही आकाश ओर वायुका 
संयोग भी शब्द की उत्पत्ति में निमित्तकारण होतादहै। भेरीसे अवच्छिन्न हुए जिस 
आकाशमे प्रथम शब्द की उत्पत्ति होतीदहै, उसभेरीसे सम्बद्ध हुआ वायु जिस 
दिशाकी ओर वहताहै उस दिशासे अवच्छिन्न हुए आकाशम ही उस वायुके 
संयोग से उस शब्द की धारा वहती रहती है । उससे भिन्न दिशा के साथ वायु ओर 
आकाण का संयोग-न होने से उस दिशा कीओर उस शब्द की धारा नहीं बहती है। 
एवं च वायु के अनुसार ही शब्दधाराका प्रवाह वायुसम्मख दिशाकी ओर बहा 
करता है। अतएव उस स्थितिमें रोग कहतेर्हँ कि भेरी ( नगाडे ) के पास स्थित 
होकर भी विपरीत वायु के कारण र्मैने भेरी के शब्द को नहीं सूना । ओर जव वायु, 
सभी दिशाओं के सम्मुख वहता है तब कदम्बमुकुलन्याय से सभी दिशाओं में उस 
प्रथम शब्द की धारा प्रवाहित हो उठती है । जसे मेघो के गरजनात्मक शब्द से सवंदिक्‌- 
संचारी वायु के संयोग से सभी दिश्लाओंमें शब्द की धारा बहतीदै। इस्र प्रकार 
वायुसंयोग से ही द्वितीयादि शब्दों की उत्पत्ति का नियम प्रतीत होताहै। वायुके 
संयोग का नियम, तत्तत्‌ दिशा के सन्मुख वायुकी गतिक्रिया के मनुसार होता है। 
मौर वायुकी गतिक्रिया का नियामक तो अहष्ट-विशिष्ट आत्मा का संयोगदही 
मानना पड़ता है 1 यह तो शेब्दोत्पत्ति की भ्रक्रिया हुई । 

हांका-- प्रथम ( आद्य ), मध्यम, अन्त्य सभी शब्दों के असमवायिकारण ओर 
निभित्तकारण, पृथक्‌-पृथक्‌ होते है, किन्तु समवायिकारण' सभी शब्दों का एक आकाश 
ही होत। है, यह कंसे संभव हो सकता है ? क्योकि वाद्य से उत्पन्न होने वाले प्रथम 
( आद्य ) शब्द का (समवायिकारण,' भेर्यादिवाद्यावच्छिन्न आकाश तथा मध्यम शब्द 
का समवायिकारण होता है--ूवंशन्द रूप असमवायिकारण' से अथवा “अनुकरूल्वायु 
रूप निमित्तकारण से अवच्छिन्न आकाशः । ओौर अन्त्य शब्द का समवायिकारण होता 
है--“कर्णंशष्कुखी से अवच्छिन्न आकाशात्मक श्रोत्र । इस प्रकार आद्य, मध्यम मौर 
अन्त्य शब्दों के समवायिकारण जब किं स्पष्टतया भिन्न-भिन्न है, तब सभी शब्दों 
का एक ही “समवाथिकारण' आकाश है- यह कहना कँसे संगत हो सकता है ? 
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समा०-उपयुंक्त शब्दों के जो भिन्न-भिन्न समवायिकारण आपाततः प्रतीत हो 
रहे है, वस्तुतः ये सब एकरूप ही ( आकाशरूप ही } है । उनकी भिन्नता तो 
` अवच्छेदकों की भिन्नताके कारण प्रतीत होरहीरहै। वह भिन्नता (आकाश' की 
अपनी निजी नहीं है। अवच्छेदकरूप उपाधि के भेदसे आकाश को भिन्न-भिन्न 
समञ्ञा जा रहा है । अतः भेदव्यवहार “ौपाधिक' है । इसल्यि उपयुक्त सभी शब्दों 
का आकाशः खूपएक ही समवांयिकारण बताया गयाहै। जो पुणंतया संगतदहै, 
उसमे कोई किसी प्रकार की असंगति नहीं है । 

हांका-कमं ओर बुद्धि के समान शब्द' को त्रिक्षणावस्थायी ( तीन क्षण 
रहने वाला ) कहा गया है । न्यायवेशेषिक के कतिपय ग्रन्थोँमें शब्दको ओौर 
"अपेक्षाबुद्धि" से भिन्न सभी जन्य ज्ञानों को द्विक्षणमात्रावस्थाग्री कहा गया दहै, 
क्योकि तीसरे क्षण मे उनका नाश हो जाताहै। ओौर "क्म" को चतुःक्षणावस्थायी 
कहा है, क्योकि “उत्तर संयोगः से पांचवे क्षणमें पूवं (कमं) का नाशहौ जाता 
है । परन्तु तकभाषाकार केशवमिश्र ने कमं, बुद्धि ओर शब्द तीनोंको त्रिक्षणा- 
वस्थायी बताया है । यह बताने में उनका क्या अभिप्राय? 

समा०-कमं को चतुःक्षणावस्थायी कहने में दृष्टि यहटहै कि प्रथमक्षणमें 
कर्मोत्पत्ति' होती है । द्वितीय क्षण में (कमेयुक्त द्रव्य का पूर्वंसंयोगीद्रव्य से विभ।गः 
होता है । तृतीयक्षण में शूवंसंयोग का नाश' होता है! चतुथं क्षण में "कर्मयुक्त द्रव्य 
का द्रव्यान्तर के साथ सयोग' होता है । तव पचम क्षणमें कमंका नाश' होताहै। 
इस प्रकार कमं की चतुःक्षणावस्थायिता को देखनेसे उसे श््िक्षणावस्थायीः 
बताना यद्यपि उचित नहीं लगता है । तथापि गम्भीरता से मनन करने पर उसका 
ओचित्य स्पष्ट हो जता दहै, क्योकि नाश्य-नाशक भाव तभी होता दहै, जब विरोध 
हो। वह विरोध दो प्रकार का होता है--( १) सहानवस्थानरूप विरोध ओौर 
( २) वध्य-घातकभाव रूप विरोध । कमं जौर उत्तरसंयोग मेँ यदि 'सहानवस्थान- 
रूप विरोधः कहं तो उत्तरसंयोग > समय कमं" का अवस्थान ( स्थिति ) नहीं 
होगा । अर्थात्‌. उत्तरसंयोग के उत्पत्तिकारु में ही ( चतुथं क्षणमें ही ) "कमं" का 
नाश हो जायगा । तव चतुथं क्षणमें ही उसका (कमंका) नाशहो जानेसे उसे 
( कमं को ) व्रिक्षणावस्थायी कहा गया है। इससे प्रतीत होता दहै कि तकभाषाकार 
केशवमिश्र को "कमं भौर उत्तरसंयोग' मेँ सहानवस्थानरूप विरोध ही स्वीकृत है । 
वघ्य-घातकभ।वरूप विरोध उन्हे स्वीकृत नहीं है । 

किन्तु बुद्धि गौर शब्द को पत्रिक्षणावस्थायी' कहकर यह सूचित किया है कि 
बुद्धि भौर शब्द का स्वनाशक उत्तरवतीं गुण के साथ उन्हुं वध्य-घातक भावरूप 
विरोधः स्वीकृत है, “सहानवस्यानरूप विरोध स्वीकृत नहीं है । 

यदि यर्हा पर सहानदस्थानरूप विरोध मानाजाय तो वे ( बुद्धि ओर शब्द } 
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अपने द्वितीय क्षण मरे भी नहीं रह पायेभे, क्योकि द्वितीय क्षण में ही उनके विनाशक 
“विशेष गुण" उत्पन्न हौ जाते है, जिससे द्वितीय क्षण में उनका प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा, 
क्योकि (सहानवस्थानरू्प विरोध" के कारण उस्र द्वितीयक्षणमें वे विद्यमान कैसे 
रह॒ सकते हँ 2 तथा उत्पत्तिक्षण वाले प्रथम क्षणमें भी उनका प्रत्यक्ष नहींहो ¦ 
सकेगा, क्योकि "विपयेन्द्रियसन्निकरषं ' जब कायं के पूर्ववर्ती रहता है, तभी उससे प्रत्यक्ष 
हो पाता! किन्तु वह्‌, विषयभ्रूत बुद्धि ओर शब्द की उत्पत्तिके पूवंहो नहीं 
सकता । एवं च बुद्धि ओर शब्द क उनके विनाशक विशेष गुण के साथ सहानव- 
स्थानरूप तिरोध' मानने पर उनका प्रत्यक्ष होना कभी संभव ही नहीं होगा । अतः 
बुद्धि ओर शब्द को व्रिक्षणावस्थी कहा गया है । 
राब्द के नाश की प्रक्रिया-- 

भेरीवाद्यके प्रदेशसे श्रोताके श्रोत्र तक प्रवाहशीक शब्दधारामे तीन प्रकार 
के शब्द हैं । “आद्य शब्द" तो वह है, जो भेरीवाद्य के आहत क्रिये जाने पर प्रथमत 
एव उत्पन्न होता है । “मघ्यम शाब्दः वहु है, जो उस प्रवाहशीर शब्दधारा के प्रथम 
ओर अन्तिम शब्दों के मध्य में होते जाते है । ओर “अन्त्य श्राब्द' वह है जो शब्दधारा 
के द्वारा श्रोत्र मेँ उत्पन्न होकर श्रोत्रसे सुना जातादहै, वही शब्दधारा का अन्तिम 
शब्द है । इन तीन प्रकार के शब्दों मे से “माद्य कौर मध्य" शब्दों का नाश, उनसे 
उत्पन्न होने बले कार्यंभ्रुत शब्दोंसे होता जाता है, जौर “अन्त्य शब्द का नाश, 
उसके उत्पादक कारणभ्रूत “शब्द' से होता है। उसी कारणभ्रुत “शब्द' को “अन्तिम 
शब्द" के अव्यवहित पूर्वक्षण मे उत्पन्न होने के कारण समीपवर्ती होने से “उपान्त्य' 
भी कहते है । इन “अन्त्य' ओर “उपान्त्य शब्दो मे “सुन्द र उपयुन्द' नाम के 
राक्षसो जंसा विरोध है । जसे सुन्द ओर उपसुन्द परस्पर विरोधी होने से परस्पर ही 
युद्ध करके एक साथही नष्ट हो गये उसी प्रकार “अन्त्यः ओर उपान्त्य" शब्द भी 
एक-दूसरे के नाशकः ( परस्पर विरोधी ) होने से एक साथहीनष्टहो जाते है। 

किन्तु “अन्त्य ओर उपान्त्य" शब्दों का यह परस्पर नाश्य-नाशकभाव तकं- 
भाषाकार केशवमिश्र को सम्मत नहींहै। केशवमिश्र का कथन है कि “उपान्त्य 
शब्द अधिक से अधिक “अन्त्य शब्द के द्वितीय क्षण तक रह्‌ सकता दै । तृतीय क्षण 
भे तो उसका रहना ही असम्भव है तब वह तृतीय क्षण में होने वाले “अन्त्य शब्द" के 
नाशका कारण कंसे कहा जायगा? क्योकि तृतीयक्षण मं ( अन्त्य शब्दके नाश 
क्षण में ) तो उपान्त्य शब्द' स्वयं विद्यमान ही नहीं है ! अतः “अन्त्य शब्द का नाश 
(उपान्त्य शब्द' से न मानकर "उपान्त्य शब्दः के नाश से “अन्त्य शब्द" का नाश 
मानना चाहिये । क्योकि “उपान्त्य शब्द' का नाश, अन्त्य शब्द' के द्वितीय क्षण में 
उत्पन्न होकर उसके तृतीय क्षण मँ भी रहता है । इसच्यि तृतीय क्षण में होने वाते 

अन्त्य शब्दके नाशः का उसे कारण कहना अनुचित नहीं है । निष्कषं यहं है-- 
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(१) जिस क्षण में 'उपान्त्य शब्द की उत्पत्ति होतीहै, उसक्षण में “अन्त्य 
शब्द का अस्तित्व भौ नहींरहै, वह तो गभंमें रीनदहै। (२) द्वितीय क्षणमें 
उपान्त्य शब्द' की स्थिति रहती है, उस क्षण में "अन्त्य शब्द" कौ उत्पत्ति होती है 1 
(३ ) तृतीय क्षण मे जब “उपान्त्य शब्द' का विनाश होनेको है तब अन्त्य 
शब्द' की स्थिति का काल होतादहे। 
यह्‌ वस्तु स्थिति है । जब कि तृतीय क्षण के बाद “उपान्त्य शब्द" स्वयं विद्यमान 
ही नहीं है, तव वह्‌ अगले क्षण मे उस अन्त्य शब्द का नाशक कंसे कहा जायगा ? 
अतः उपान्त्य शब्द के नाश से ही अन्त्य शब्द का नाश होना तकंभाषाकार को मान्य 
है। जैसा कि उन्होने कहा है--तस्मादुपान्त्यनाशादेव अन्त्यनाशः' इति । 
डाब्द का अनित्यत्व ( विनाशित्व )- 
मीमांसाशास्व के दाशंनिक विद्वान्‌ शब्द को नित्य बतति हैँ । “शन्द' के उच्चारण 
को उसका ( शब्द का ) उत्पादक कहना ठीक नहीं है, उच्चारण तो उस शब्द का 
अभिव्यञ्जक है 1 अतः वह ( शब्द ) नित्य है, अनित्य नहीं । इस मीमांसक मत के 
खण्डनार्थं तकंभाषाकार ने न्यायदशेन की हृष्टि से शब्द' के अनित्यत्वं ( विनाशित्व ) 
को प्रदशित किया है 1 शब्द का अनित्यत्व अनुमान" प्रमाणसे निश्चित किया जाता 
है 1 अतः उसका “अनित्यत्व' प्रमाणसे सिद्धहै। किन्तुशन्दका अनित्यत्वं बताने 
के पूवं “अनित्यत्व' का स्वरूप वताना चाहिये, तभी शब्द का अनित्यत्व समन्न में 
ञा सकता है, अन्यथा नहीं । 
यदि कोई “अनित्यत्व' का स्वरूप यह्‌ बतावे किं "विनाशावच्छिन्नसत्तायोगित्वम्‌ 
अनित्यत्वम्‌'- अर्थात्‌ नष्ट होने वारी सत्ता से युक्त होना ही अनित्यत्व' है तो वह्‌ 
अनित्यत्व का लक्षण स्वरूप प्रागभावः मे अव्याक्च होगा, क्योकि किसी भी पदाथं 
( वस्तु ) की उत्पत्ति से पुवं जो उसका अभाव" रहतादहै, उसे उस वस्तुका 
श्रागभाव' कहते है ओर वह प्रागभावः अनित्य हुआ करतादहै। वस्तु के उत्पन्न 
होने पर वह॒ प्रागभाव नहीं रहता है, यानी नष्ट हो जाता है। तथापि उस प्रागभाव 
मे सत्ता" जाति नहीं रहती है । सत्ता जाति तो नेयाथिक- वैशेषिको के अनुसार 
केवर द्रव्य, गुण, ओर कमं"में ही रहतीदहै। अन्यत्र कहीं भी नहीं रहती । 
अतः "विनाशावच्छिन्नसत्तायोगित्व'-यह अनित्यत्व का लक्षण "सत्ता" रहित प्रागभ।व 
मे घटित न होने से उक्त लक्षण की अब्याप्ति होती है। 
उस अन्यास्ति को देखकर ही ग्रन्थकार ने "विनाश्षावच्छिन्नस्वरूपत्वमनित्यत्वम्‌'- 
विनाश से युक्त स्वरूप होना ही “अनित्यत्व' है। अर्थात्‌ जिसका स्वरूप नष्ट हो 
जाता है, उसे अनित्य कहते हँ । इस लक्षण के अनुसार देखने पर श्रागभाव' के स्वरूप 
काभी विनाश हो जाता है। अतः ग्रन्थकारोक्त लक्षण श्रागभाव" मे घटित दहो जाने 
से उसकी अन्याप्ति नहीं है । यही अनित्यत्व का स्वरूप है । 
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दाब्द के अनित्यत्व मे अनुमान प्रयोग- = न 

(शब्दः अनित्यः सामान्यवत्त्वे सति अस्मदादिबाह्यन्द्रियम्राह्यत्वात्‌ पटवत्‌* अर्थात्‌ 
'शब्द' अनित्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योकि वह्‌ सामान्य से युक्त होकर हमारी बाह्य इन्द्रिय 
के द्वारा ्राह्यहै (हेतु), जैसे-परटया घट आदि ( उदाहरण ) 1 यहाँ "शब्द" पक्ष 
है ओर अनित्यत्व' साध्य है । इस प्रयोग मे प्रयुक्त हेतु “सामान्यवत्त्वे सति अस्मदादि- 
बाह्येन्दरियग्राह्यत्वात्‌ है 1 अर्थात्‌ सामान्य" ( जाति ) का आश्रय होते हृए हम जसे 
मनुष्यों कौ बाह्येन्द्िय से प्रत्यक्षयोग्य होना 1 जसे घट-इस घट के हृष्टान्त से कोई 
भी समन्ञ सकता है कि जसे सामान्य का आश्रय होते हुए हम जसे मनुष्यो की बाह्य- 
इन्द्रियों से प्रत्यक्षयोग्य होने के कारण “वट या पट" आदि अनित्य, उसी प्रक्रार ` 
शब्द" भी शब्दत्व , गुणत्व, सत्ता आदि साम्य ( जाति ) का आश्व होता हा ओौर 
हम जंसे मनुष्यों कौ बाह्येन्द्रिय ( श्रोत्र ) से ग्रहणयोग्य होने के कारण अनित्य है । 

उक्त हतु में से बाह्य" पद को निकार दे तो आत्मा" में, उपयुक्त -अनुमानगत 
हेतु का साध्यःके साथ व्यभिचार हो जायगा । क्योकि “आत्मा में आत्मत्व, 
द्रव्यत्व, सत्ताजाति के रहने से वह्‌ ( आत्मा ) सामान्यविशिष्ट ( आश्रय ) है, तथा 
अस्मदादिकों ( हम जंसों ) के मनरूप इन्द्रिय से ग्राह्य ( ग्रहण करने योग्य ) भीहै। 
अतः हतु तो (आत्मा' मे उपक्ब्ध हो रहा है, किन्तु अनित्यत्व' रूप साध्य “आत्मा 
मे उपल्न्ध नहीं है । जर्हा-जहां हेतु रहे वहां -वहां साध्य का रहना आवश्यक है 
जेसे--यत्र यत्र धूमः, तत्रतत्र अग्निः-देखा गया है। यहीतो हेतु ओर साध्यकी 
व्याक्ति कहकाती है । इसप्रकार की व्याप्ति से युक्त रहने पर ही हेतु, साध्य का 
निश्चायक हो पाता है, अन्यथा नहीं। एवं च साध्याभाववाले आत्मामं हेतु के रहने 
से उक्तहैतु व्यभिचारीहो रहादहै उस व्यभिचार दोष के निरासायं भ्रयुक्तहेतुमें 
"बाह्य" पद का देना आवश्यक है । तव “आत्मा का ग्राहक जो "मनः इन्द्रिय है, वह्‌ 
"बाह्य" नहीं है, अपितु “अन्तरिन्द्रिय' है । अतः उक्त हेतु का आत्मा में व्यभिचार नहीं 
होता है। अब यदि हम प्रयुक्तं हेतु मे “अस्मदादि' पदन दे तो परमाणु मे उस 
"हेतु" का व्यथिचार होगा । क्योकि "परमाणु" में द्रव्यत्व रहता है, इसच्यि वह्‌ श्रन्यत्व” 
रूप सामान्यवाखा है तथा योगीजनों के चक्षुरूप बाह्येन््रिय से ग्राह्यभीदहै। इस 
कारण परमाणुओं मे उक्त हेतु" तो है, किन्तु “अनित्यत्व' रूप साध्य, उन परमागुगं 
मे नहीं है । क्योकि "परमाणु" तो नित्य होता है । अतः साध्याभाववाले परमाणुञं में 
हतु" के रह जाने से ( वृत्ति होने से ) उक्त हेतु व्यभिचारी दहो रहा है । उस व्यभिचार 
के निरासाथं हेतु में 'अस्मदादि' पद का निवेश आवश्यक है। तब हम जंसे साधारण 
लोगों के बाद्येन्द्रिय ( चक्षु) से "परमाणोः का ग्रहण न हो सकने के कारण पर- 
माणुओं' मे हेतु का व्यभिचार नहीं होगा । अब यदि प्रयुक्त हेतु मे “सामान्यवत्वे सति" 
पदन रखे तो सामान्य, विशेष, समवाय, अभाव ( शब्दध्वंस )-इन तीनों में “हेतु" 
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व्यभ्भिचरित होगा । क्योकिं “सामान्य आदि' हम लोगों के चक्षुरादि बाह्येन्दरिय से ग्राह्य 
ही है, इसल्यि "सामान्य आदिको' में हतु" तो स्थित है, किन्तु -अनित्यत्व' रूप साध्य 
की स्थिति उनमें नहीं है, क्योकि “सामान्य आदि" नित्य हँ । इस कारण अनित्यत्वरूप 
साध्य के अभाववाले. उन सामान्यादिकों में "हेतु" के रहने से वह व्यभिचारी हो गया 
है । उस व्यभिचार के निवारणार्थं हेतु मे सामान्यवत्त्वे सति” पद अवश्य ही रखना 
होगा 1 तब जातिरूप सामान्य, रव्य, गुण, कमं" इन तीन पदार्थो मे ही समवाय- 
सम्बन्ध से रहता है । उन सामान्यदिक पदार्थो मे वह्‌ जातिरूप सामान्य नहीं रहता 
है 1 उस कारण सामान्यादि पदार्थो मे हेतु" का अनित्यत्व 'साध्य' से व्यभिचार नहीं 
हो रहा है । एवं च सामान्यवच्वे सति अस्मदादिवाह्येन्द्ियग्राह्यत्वात्‌--हेतु से “शब्द 
का अनित्यत्व सिद्ध हो जाता है! इस रीति से नेयायिक-वक्षेदिर्को के मत में तो शब्द" 
को अनित्य ही माना गया है । किन्तु अन्य दार्ंनिक तथा वेयाकरणों ने “शब्द' को 
अनित्य न मानकर उसे "नित्यः बताया है । 
प्रभाकर ( गुरु ) मीमांसादार्शनिक का कहना है किं आकाश का गुणरूप जो शब्द 
है, वह "नित्य' ही है । कोई भी शब्द, अनित्य नहींहै 1 अनित्य न होने से उसके 
उत्पत्ति-विनाश की कोई संभ।वना ही नहीं है 1 शब्द की उत्पत्ति में नेयायिक-वशेषिकों 
ने जिन कण्ठ-तालु आदि के तथा विजातीयवायु के संयोग को उत्पादक करण के 
रूपमे बताया है, वे सब “शब्द के उत्पादक न होकर उसके अभिव्यञ्जकमात्र 
होते है । अर्थात्‌ "नित्य शब्द" की अभिन्यक्ति कराते हैँ 
शब्द मे नित्यता सिद्ध करने के ल्यि वे अनुमान प्रमाण उपस्थित करते ह"शब्दः 
नित्यः आकाशमाव्रगुणत्वात्‌ आकाशपरिमाणवत्‌-अर्थात्‌ श्ब्द' नित्य है, आकाश- 
मात्रका गुण होनेसे, जो आकाशमात्रका गुणहोतादहै, वह अवश्य ही नित्य होता 
है । अतः “शन्द' आकाशमात्र का गुण होने से वह॒ अवश्य ही नित्य होगा । यहां प्रयुक्त 
इए दहेतु में से यदि (मव्र'पदकोहटादें तो आकश ओौर वटके संयोग'मेंदहेतुका 
व्यभिचार होगा । क्योकि आकाश-घट का संयोग, ˆआकाश' ओर "चट" दोनों में रहता 
है, इस कारण “संयोग” में आकाशगुणत्वरूप हेतु तो है, किन्तु नित्यत्वरूप साध्य “संयोगः 
मे नहीं है । यतः आकाशगुणत्वरूप हेतु, व्याभिचरित हो रहा है । उसके वारणाथं हेतु 
मे “मात्रः पद देना आवश्यक है । उसके देनेपर व्यभिचार नहीं होता है, क्योकि आकाश- 
घटसंयोग में जो “संयोगः गुण है, वह केवर आकाशमात्र का ही गुण" नहीं है, अपितु 
घटकाभी गुण दहे। क्योकि वह॒ दोनोंमें रहता है। इसि आकाश-घट के संयोग में 
उक्त हेतु का व्यभिचार नीं होता है । एवं च “शब्द' का नित्यत्व केवर अनुमान प्रमाण 
से ही सिद्ध नहीं है, अपितु श्रत्यिज्ञा" रूप श्रत्यक्ष' प्रमाण से भी उसकी नित्यता सिद्ध 
होती है । सोऽयं गकारः" यह प्रत्यभिज्ञा का स्वरूप है । अर्थात्‌ जिस “गकार को 
हमने पहिले ( धवं ) सुना था, वही यह “गकार' है । इस प्रत्यभिज्ञा मे “एतत्कालीन 
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'गकारः' में पूवंकालीन शगकार' का अभेद प्रतीत होता है । यह अभेदप्रतीति "गकार 
अर्थात्‌ शब्द" को अनित्य ( विनश्वर ) मानने पर, कदापि संभव नहीं हो सकेगी । 
अतः अभेदविषयक प्रत्यभिज्ञा के आधार पर शब्द की नित्यत। सिद्ध होती है। 

मीमांसक ( गुरु ) प्रभाकर के मन्तव्य पर अनित्यतावादी नैयायिक कहता है कि 
कि “उत्पन्नो गकारः, विनष्टो गकारः" अर्थात्‌ यह “गकार' उत्पन्न हआ है, यह्‌ 
गकारः विनष्ट हुआ है-इस पभ्रकारकी प्रतीति सभी लोगोंको हआ करती है । 
इस प्रतीति के आधार पर गकारादि" वर्णों ( शब्दों ) की उत्पत्ति तथा विनाश को 
अवश्य स्वीकार करना होगा । ओर जो “पदार्थं उत्पत्ति-विनाशशील होता है, वह॒ 
अवश्य ही “अनित्य' होता दै । अतः शब्द" अनित्य है। 

मीमांसक- "उत्पन्नो गकारः, विनष्टो गकारः--यह्‌ खोक प्रतीति, उस "गकारः 
कौ उत्पत्ति ओर विनाशको नहीं बता रहीदहै, किन्तु उन गकारादि" वर्णोँके 
अभिग्यजक विजातीय वायु के उत्पत्ति-विनाश को बता रही है, अर्थात्‌ "गकारः का 
अभिव्यञ्जक “वायु उत्पन्न हआ है तथा नष्ट हग है । इस प्रकार अभि्यंजक वायु 
के उत्पत्ति विनाश को बताती ( विषय करती ) हृई वह्‌ रोक प्रतीति, उन गकारादि 
वर्णो की नित्यता में वाधक नहींहो रही है, प्रत्युत बोधक ही दहो रही है। 

नेयायिक- प्रभाकर मीमांसक ( गुरु ) का उक्त वक्तव्य ठीक नहींहै। क्योकि 
“उत्पन्नो गकारः, विनष्टो गकारः'--अर्थात्‌ यह्‌ “गक।[र' उत्पन्न हआ दै ओर यह्‌ 
गकार विनष्ट हुआ है- यह्‌ प्रत्रीति तो सभीकोदहोतीहै। इस प्रतीति के आघार 
पर गकारादि वर्णो की उत्पत्तितथा विनाशतोसभीको माननादहीहोगा। जो 
पदाथं उत्पत्ति तथा विनाशशीक होता है, वह पदाथं अनित्य हुआ करता है, जंसे 
घट-पटादि पदाथ, उत्पत्ति-विनाशशीरुू होने से अनित्य हुआ करते हँ । अतः “शब्दः 
भी उत्पत्ति-विनाशशीर होने से वह भी अवश्य अनित्य होगा । 

अतः प्रभाकर मीमांसक को “सोऽयं गकारः'--यह जो प्रत्यभिज्ञा होतीदहै, वह्‌ 
केवल "धरम" रू्पहीहै। एवं च भ्रमात्मक प्रत्यभिज्ञा से गकारादिव्णों की “नित्यता 
सिद्ध नहीं हो सकती 1 

दुसरी वात यह है किं सोऽयं गकारः" इस प्रत्य्भिज्ञाको यदि श्रमाः कूपभी 
करट, तो भी उससे “शब्द' की "नित्यता" सिद्ध नहीं हो सकती, क्योकिं वह्‌ प्रत्यभिज्ञा 
'एतत्‌कालीन गकार' में “पुवंकारीन गकार' के अभेद को नहीं बता रहीहै 
अपितु, एतत्कालीन गकार" मे 'गत्वधर्माविच्छिन्न गकार' के अभेद को बताती है । 
तव जो “गत्वजाति" उस परवंकारीन "गकार" में रहती है, वही “गत्वजाति' एवत्काखीन 
"गकार" में है । अतः जसे "पूर्वकालीन गकारः उस “गत्वजाति" से अवच्छिन्न है। वसे 
ही एतत्कालीन गकार' भी उस “गत्वजाति' से अवच्छिन्न है। एम “गत्वावच््छिन्न 
गकार" मे “गत्वावच्छिनन गकार" का भेद नहीं रहता है । इस कनरण उस पूर्वकालीन 
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'गकारव्यक्तिः का तथा “उत्तरकारीन गकारव्यक्ति' का परस्पर भेद रहने परभी 
"गृत्वजाति" का अभेद रहने से "सोऽयं गकारः" इस प्रत्यभिज्ञा का पुवंकारीन “गकार 
वृत्ति गत्वजाति' से अवच्छिन्न हुए “गकार से यह्‌ एतत्कारीन गकार" अभिन्न है-- 
यह प्रतीति उसेहो रहीदहै। इस प्रकार की प्रत्यभिज्ञाको श्रमा रूप माननेपरभी 
उन गकारादि वर्णो की नित्यता सिद्ध नहीं हो सकती । 

अथवा--'शब्द' मेँ लोगों को 'तारत्व', “मन्द्रत्व' रूप विरुद्ध धमं प्रतीत होते है। 
ये विरुद्ध धमं “एक शब्द" भे कभी संभव नहीं हो सकते 1 अतः उन ^तारत्व-मन्द्रत्व 
रूप विरुद्ध धर्मो के कारण भी उन शब्दों मे भेद है--यह अवश्य मानना होगा । इस 
कारण प्रत्यभिज्ञा के आधार पर शब्द की नित्यता को सिद्ध नीं किया जा सकता । 

प्रभाकर मीमांसक ने 'शब्द' की /नित्यता' को सिद्ध करनेकेल्यिजो अनुमान 
प्रयोग कियाथा, वहभी शब्द की अनित्यता के साधकं अनुमान प्रयोगके द्वारा 
सत्प्रतिपक्ष दोष से दूषित होनेके कारण दष्टहो रहा है। शब्द की अनित्यता का साधक 
अनुमान प्रयोग यह्‌ कर सकते है-“शब्दः अनित्यः सामान्यवत्त्वे सति अस्मदादि- 
बाह्येन्द्रियग्राह्यत्वात्‌, पटवत्‌" अर्थात्‌ 'शब्द' अनित्य है, जातिरूप सामान्यवाला होता 
हआ हम जसो के बाह्येन्द्रिय के द्वारा होने से, अर्थात्‌ हम जसो के वाह्येन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष 
का विषय होने से। जो पदाथ, सामान्य वाला होता हुआ अस्मदादिकों के दाह्यन्दरिय 
से ्राह्य होता है, वह्‌ पदाथं अनित्य ही होता है। जेसे-पट' पटत्व, द्रव्यत्व आदि 
सामान्य ( जाति ) से युक्त हुभा अस्मदादिकों के चक्षु, त्वक्‌ रूप वाह्येन्रिय से ग्रहह्य 
होता है । इसलिये वे घट-पट।दि पदाथं, अनित्य ही होते ै। उसी प्रकार 'शब्द' भी 
शब्दत्व, गुणत्वरूप सामान्य वाका होता हज अस्मदादिकों के श्रोत्र रूप वाद्येन्द्रिय 
से ग्राह्य होतादहै, इस कारण वह्‌ ( शब्द) भी घटपटादि पदार्थोके समानही 
अनित्य है । एवं च उक्त अनुमान से शब्द" में अनित्यता ही सिद्ध होती दहै। 

महामीमांसक कुमारिक्भदटरूपाद का तो शब्ड' के सम्बन्ध में यह्‌ मन्तव्यहै कि 
“शब्द' की न उत्पत्ति होती है ओरन विनाशहीदहोताहै। वह तो ^नित्यगहीहै। 
किन्तु वह॒ “रूप' आदि गणो के समान गुण" नहीं है, अपितु आकाशः आदि के समान 
द्रव्य' है । द्रव्यरूप शब्द" की नित्यता में अनुमान प्रमाण है। अनुमान प्रयोग वे इस 
प्रकार करते ह-शब्दः नित्यः निःस्पश्द्रभ्यत्वात्‌ आकाश्ञवत्‌'--अर्थात्‌ “शब्द' नित्य 
है, स्पशंगरुण से रहित द्रव्यरूप होने से । जो-जो स्पशं से रहित "द्रव्य" होता है, वहु 
संदा “नित्य! ही होता है, जैसे आकाश" स्पशंरहित द्रव्य होने से “नित्य माना 
जाता है । उसी प्रकार शब्द" भी स्पशंरहित द्रव्य रूप होने से उसको "नित्य" ही 
कहना होगा । 

यहां ्रयुक्त किये गये हेतु" में द्रव्य" पद न देकर केवल “निःस्पशंत्वात्‌" इतना ही 
के तो गन्धादिक' अनित्य गुणोंमें हेतु" का व्यभिचार टोगा। यंयोकि “गुण' में 
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"गुण" नहीं रहता । इस कारण गन्धादिक' अनित्य गुण, ^स्परशंगुण' से रहित हैँ । अतः 
“गन्धादिक' गुणों में “स्पशंरहितत्व' हेतु तो विद्यमान है, किन्तु "नित्यत्व" रूप “साध्य 
नहीं है । अतः हेतु व्यभिचरित हो रहा ह । उसके निवारणाथं प्रयुक्त हेतु में रव्य 
पद का निवेश करना आवश्यक हुं । तव गन्धादिक गुणों में ्रव्यरूपता'केनदहोनेसे 
"गन्धादिक' गुणों में हेतु का व्यभिचार नहीं होगा। अव यदि केवल द्रव्यत्वात्‌" को 
हीहेतुके रूपमे प्रयुक्त करे तो चट-पट' आदिमेंहेतु का व्यभिचार होगा क्योकि 
"चट-पट' आदि पदार्थो में ्रव्यत्व' रूपहेतुतो हू किन्तु नित्यत्व रूप साध्य, उनमें 
नहींहं। इस व्यभिचार के निवारणाथं द्रव्यत्वात्‌ मे “निःस्पशं' को द्रव्य" का 
विशेषण बनाना आवश्यक ह । तव “वटादिक' द्रव्य पदाथं “स्पशगुण' से रहित नहीं 
है, अपितु स्पशंगरुण वलेहीरै। अतः घटादिकों में उक्त देतु का व्यभिचार नहींहो 
पाता । इस प्रकार अनुमान प्रमाण से “शब्द में नित्यता की सिद्धि हो जाती हं । 

कंका--'निःस्पशं्रव्यत्व' रूपदहेतु से शब्द" मे नित्यता तब सिद्ध हो सकेगी 
जब कि शब्द" मे किसी प्रमाण से (द्रव्यत्व को प्रथमतः सिद्ध करं । किन्तु शब्दं कौ 
द्व्यरूपता का साधक कोई प्रमाणदहै नहीं । अतः शब्द" में द्रव्थत्वके नहोनेसे 
आपके द्वारा प्रयुक्त अनुमान स्वरूपासिद्ध दोष से दूषित हं । उससे नित्यत्व को सिद्धि 
नहीं होगी । 

समा० -शब्द मे द्रव्यत्व की सिद्धि अनुमान प्रमाणसे हो सकती हं। अनुमान 
प्रयोग इस प्रकार होगा-शश्ब्दः द्रव्यं साक्षात्सम्बन्धेन इन्द्रियग्राह्यत्वात्‌ घटादिषत्‌-- 
अर्थात्‌ “शब्द' द्रव्य है, साक्षात्सम्बन्ध से इन्द्रियग्राह्य होने से । जो-जो पदाथं साक्षात्‌ 
सम्बन्ध से इन्द्रियग्राह्य होता है, वह्‌ द्रव्य पदार्थं ही होता है । जैसे “वटादि' संयोगरूप 
साक्षात्‌ सम्बन्ध से चक्षुरिन्द्रियके द्वारा ग्राह्य होते है उस कारण “वटादिकः द्रव्यरूप 
ही कहे जाते है । उसी प्रकार “शन्द' भी 'साक्षात्‌ सम्बन्ध'से ध्रोत्रेन्द्रियके द्वारा 
ग्राह्य होता है, इसलिये "शब्द" भी उन घटादिकं के समान ्रव्यरूप' ही है । संयोगः 
ओर (समवाय' इन दोनों सम्बन्धो को "सक्षात्‌ सम्बन्ध" कहते ह । 

यहाँ प्रयुक्त किये अनुमान मे “साक्षात्सम्बन्घेन' पद यदि न रखे तो “रूपादिकः 
गुणों मेँ हेतु का व्यभिचार होगा । क्योकि “रूपादि' गुण भी चक्षुरादि इन्दरयो के द्वारा 
ग्राह्य होते है, किन्तु “रूपादिकं मे "द्रव्यत्वरूप साध्य' नहीं है। अतः हेतु का 
व्यभिचार हो रहा है । उसके निवारणाथं हेतु मे 'साक्षास्सम्बन्वेन' पदका निवेश 
करना आवश्यक है । तब “रूपादिकः साक्षात्सम्बन्ध' से इन्द्रियग्राह्य न होकर संयुक्त 
समवाय" रूप॒परम्परासम्बन्ध से इन्द्रिय के द्वारा ग्राह्य हआ करते रहै इसव्ि 
“रूपादिगणो' मे हेतु" का व्यभिचार नहीं टो रहा है 1 इस रीति से अनुमानप्रमाण के 
दवारा “शब्द' मे द्रव्यत्व की सिद्धि होती है। अतः प्रयुक्त किये गये "निःस्पर्शद्रव्यत्व 
रूप हेतु से "शब्द' मे नित्यता की सिद्धि की गईरै। 

२९ त° 
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इस पर नेयायिक कहता है कि श्रीभटुपाद का उक्त कथन ठीक नहीं है । क्योकि 
वे "शब्द" को द्रव्य मानकर उसे "नित्य" कह रहे ्है। किन्तुवे यह्‌ बतावें किं उसे 
( शब्द को ) वे “पृथिवी .आदि' द्रव्यो के समान “रूपी द्रव्य ( रूपवान्‌ द्रव्य ) मानते 
है? या वायु आदि" द्रव्यो के समान अरूप द्रव्य ( रूपरदहित द्रव्य ) मानते? 
यदि वे प्रथम विकल्प ( पक्ष ) को स्वीकार करते तो रूपवान्‌ पृथिवी आदि 
द्रव्यो के समान चक्षुररिन्द्रिय से उसका ( शब्द का ) प्रत्यक्ष होना चाहिये । किन्तु 
"शब्द" का चाक्षुषप्रत्यक्ष नहीं होता है 1 अव यदि वे द्वितीय विकल्प (पक्ष) का 
स्वीकार करते हैँ तो शब्द" के रूपरहित होने से उसका ( शब्द का ) श्रोत्रेन्द्रियं से 
भरत्यक्ष ही नहीं हीगा । क्योकि "वाह्यद्रन्य" के प्रत्यक्ष में “उद्भूतरूप' को कारण 
माना गया है । “उद्भ्रूतरूप' के विना "बाह्य द्रव्य का प्रत्यक्ष नहीं होता 1 किन्तु 
उसका श्रवण प्रत्यक्ष तो सभी को हुआ करता है । अतः “शन्द' मेँ द्रव्यत्व की सिद्धि 
नहीं हो सकती 1 एवं च “शब्द' में द्रव्यत्व के न रहने से “निःस्पशंदरग्यत्व' रूप हेतु 
से उसकी ( शब्द की) नित्यता को भमी सिद्ध नहीं किया जा सकता। ओर 
श्रत्यभिज्ञा' जो होती है, वह तो ्रमरूप है, इसे हम पहिले ही कह चुके हँ । अतः 
“उत्पन्नो गकरः विनष्टो गकारः” इस प्रतीति से उसकी “अनित्यता ही सिद्ध 
हो रही है । 
वैयाकरण मत पर विचार- 

मीमांसकं के समान वेयाकरणों ने भी शब्द" को नित्य माना है, परन्तु उनकी 
प्रक्रिया मीमांसकों से भिन्न है। उनका कहनाहै कि वर्णों के समुदाय को “पदः 
कहते है । पद मं स्थित एक-एक वणं से “अथंबोध' का होना संभव नहीं है, उसी तरह 
मिलित वर्णो से भी अथंवोध का होना सम्भव नहीं है। क्योकि "वर्णं" द्विक्षणा- 
वस्थायी है, तथा वे क्रम से उत्पन्न होते हैँ । उस कारण उन पदघटक वर्णो का मेल 
( समूह ) होना कभी भी संभव न होने से पद" की सिद्धि नहीं होगी। पदः के 
सिद्धन होनेसे उसपद का श्रावणप्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा, क्योंकि प्रत्यक्ष होने में 
विषयः को भी कारण माना जाताहै। “विषयः के बिना प्रत्यक्ष नहीं होता है। 
अतः "पदः का प्रत्यक्षन हो पानेसे उसके अर्थं का स्मरण नहीं होगा। पदजन्य 
पदाथस्मृति के विना “अर्थं' के “शाब्द बोधः का होना भी सम्भव नहीं है। इसि 
उन वर्णों से अभिव्यक्त हीने वाले “दस्फोट' को मान लेना चाहिये । उस नित्य 
पदस्फोट* के ज्ञानसे ही “अ्थं'कास्मरण श्रोता कोहोताहै। उस “पदस्फोट' 
के आधार पर ही “अनेक वर्णो" में एकं पदम्‌" “एकं वाक्यम्‌” कहा जाता है । अतुः 
“शब्द नित्य हे । 

उस पर नेयायिक कहता है कि वैयाकरणो का भी मन्तव्य ठीक नहीं है । क्योकि 
“वटः, ..कलश' आदि पदों मे स्थित “व, 'ट वर्णो से अभिव्यक्त तथा "घट" पद के 
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अथं की स्मृति कराने काला जो "पदस्फोट' है, वह “घट या कलशादिक' पदों के समस्त 
वर्णो से अभिव्यक्त हुए उन “वट, कल्शादि' पदों के "वट-कलशादि' रूप अथं की ` 
स्मृति करात। है ? अथवा उस पद के यत्किचित्‌ ( जिस किंसी ) एक वणं से अभि- 
व्यक्त होने वाले पद के अथं की स्मृति कराताहै? अथवा उस पदके सभी वर्णोकी 
प्रत्यक्षज्ञानरूप अभिव्यक्तियों से अभिव्यक्त हुआ वह "पदस्फोट' उस पद के अर्थं की 
स्मृति कराता रहै? इन तीन विकल्पों मंसे प्रथम विकल्पका स्वीकार यदि व॑या- 
करण करतादहै, तो वह्‌ संभव नहीं होगा, क्योकि द्विक्षणावस्थायी तथा क्रमशः होने 
वाले “घट-कलशादि' पदों के घटक ( अवयव) “घ, ट" “क, ल, श' आदि वणं ह, 
उनका मेल होना कदापि संभव नहीं है, अर्थात्‌ उन सभी वर्णोकी “एकक्षण' में 
स्थिति संभव नहींहै, ओर उन पदों के घटक घ, ट'या “क, छ, श' आदि सभी 
वणो की एकत्र स्थिति हुए विना “वट-कलशादि' पद में स्थित “पदस्फोट की 
अभिव्यक्ति कभी होगी ही नहीं। उस्र कारण पदस्फोट का प्रत्यक्षन हो पानेसे 
श्रोता को "घट-कलशादि' पदों के अयंका बोध भी नहीं हो पायगा । अतः प्रथमपक्ष 
ठीक नहीं है । 

उसी तरह द्वितीय पक्ष का स्वीकार भी वयाकरण नहीं कर सकेगा, क्योकि 
पद के घटक किसीभीएक वणं के उच्चारणसेही श्रोता को “घटः या कलशः पड 
केस्फोटका प्रत्यक्ष होकर उस पदके अथं का बोध होना चाये, किन्तु होता नहीं 
है! ओर वयाकरण के मतानुसार उन “घकारादि या ककारादि व्णोंका, शवट' या 
ककश' रूप अर्थं के बोध मे उपयोग नहीं है, अपितु 'पदस्फोट' के बोध में ही उपयोग 
है । अतः उस "पदस्फोट' क वोध, जिस किसी एक बणंसे हो ही जायगा, तब तो 
'अन्यवर्णं'-व्यथं ही हो जा्येगे । इसल्वयि द्वितीय विकल्प का भी स्वीकार नहीं कर 
सकते । अव यदि तृतीय पक्ष का स्वीकार करे तो वह्‌ भी संभव नहीं होगा । क्योकि 
जैसे ककारादि या घकारादि वणं, द्विक्षणावस्थायी है तथा क्रम से उत्पन्न होतेह, 
उसी तरह धकारादि अथवा ककारादि वणो की श्रावणप्रत्यक्षरूप अभिव्यक्तियां भी 
्विक्षणावस्धायी है तथा क्रमशः उत्पन्न होती ह । इसव्यि उन अभिव्यक्तियोका भी 
किसी एक क्षण में स्थितिरूप मेलन होना संभव नहीं है । 

अभिप्राय यह्‌ है--"विशिष्ट बुद्धि में विशेयणज्ञान कारण होता है-इस नियम 
के अनुसार प्रथमक्षण में "कत्व" या “वत्व' जाति का निविकल्पक प्रत्यक्ष होगा ओर 
द्वितीयक्षण में 'कत्वजाति विशिष्ट ककारः का या “घत्वजातिविशिष्ट घकार का प्रत्यक्ष 
होगा । इसी प्रकार पद के घटक जितने भी वणं होगे उन सभी का आनुपूर्वी से 
जाति ओर व्यक्तिका प्रत्यक्ष तत्तत्‌ क्षणो मे होता जायगा। एवं च अग्रिम-अग्रिम 
वणंके प्रत्यक्ष होनेके क्षणमें पूवं-पूवं वणंका प्रत्यक्ष ज्ञान नष्ट होता जायगा । 
अतः उन वर्णो की अभिव्यक्तियों का मेखन कभी संभव दही नहीं टै। उस मेखन के 
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असंभव रहने से "पदस्फोट' की भी अभिव्यक्ति नहीं होगी । इस प्रकार पदस्फोट कै 
अप्रत्यक्ष रहने से श्रोता को "वट" या कलशः आदि पदोंसे कभीभी अथं बोध 
नहीं हो सकेगा । इसल्यि वैयाकरण तृतीय पक्ष का भी स्वीकार नहीं कर सकता । 

इस पर वैयाकरण यदि यह्‌ कहे किं पूवं-पूवं वणं के अनुभव से उत्पन्न होने वाले 
जो पूवं-पूवं वणं-विपयक संस्कार है, उन संस्कारों से सहकृत जो अन्तिमिवणंका 
प्रत्यक्ष है, वही उस पदस्फोट का अभिव्यंजक है। एेसा मानने पर पूर्वोक्त दोष प्राप्त 
नहीं होता है । 

तव नैयायिक कहते है किं वैयाकरण का उपयुक्त कथन भी ठीक नहीं है । क्योकि 
जिस ॒पूवं-पूवं वणंविषयक संस्कार-सहकृत अन्त्यवणं के प्रत्यक्ष को "पदस्फोट' का 
अभिव्यञ्जक वैयाकरणो ने माना है, उसी से ( प्रत्यक्ष से ) ही “चट-कलश' आदि पदों 
की स्मृति हो जायगी ओर उस पदके अथंका वोधभीदहो जायगा । अतः उसके 
ल्यि "पदस्फोट' की कल्पना करना व्यथं है! एवं च शब्द की नित्यता सिद्धकरनेमें 
वैयाकरणो का प्रयास निष्फल ही है । 

( १६ ) अर्थभ्रकाो बुद्धिः । नित्याऽनित्या च \ एेश्ञी बुद्धिनित्या, अन्यदीयां 
त्वनित्या । 
( १६ ) बुद्धिनिरूपण- 

अ्येति । अर्थं" के प्रकाश ( ज्ञान) को शुद्धि" कहते हैँ। यानी जो श्रकाशः 
( ज्ञान ), भ्थं-विषयक हो, उस प्रकाश को बुद्धि" शब्दसे कहा जाता है। यह्‌ 
“वुद्धि”, आत्मा का एक "विशेषगुण" है । वह्‌ “नित्य' ओर “अनित्य' केभेदसे दो 
प्रकारकीदहै। उनमेसे ईश्वर की बुद्धि ( एेशी बुद्धि) नित्यहै ओर जीव की बुद्धि 
. अनित्य होती है । 

माघुरी 

“बुद्धिरुपलन्धिज्ञ निमित्यनर्यन्तिरम्‌'--( न्या० सू०१।१।१५)। इस सूत्रके 
जनुसार ज्ञान, बोध, प्रतीति, प्रत्यय, उपरन्धि- ये सभी शुद्धि" के ही नामान्तर ह । 
जतः श्ञान ओर बुद्धि- दोनों शब्द समानार्थंक हैँ । ग्रन्थकार ने “अथंप्रकान्नो .बुद्धिः" 
कहकर सूचित किया है किं संख्याके समान वुद्धि" को अन्तःकरण नहीं समज्लना 
चाहिये । साव्यदशंन मे “अन्तःकरणः' को बुद्धि, ओौर बुद्धिके अथकार परिणाम 
को ञान” मौर “पुरुष' ( आत्मा ) मे उस ज्ञान के प्रतिबिम्ब को “उपर्न्धि' माना 
गया है । वेदान्तदशन मे अन्तःकरण' को बुद्धि, ओर वुद्धिके अर्थाकार परिणाम 
को “वृत्ति ( गौण ज्ञान ), व “आत्मा को मुख्य ज्ञान कहा है । 

किन्तु न्याय-वेशेषिक दशन की दृष्टि उक्त प्रक्रियासे भिश्च है। उसकी दुष्टि 
मे बुद्धि को आत्मा" का विशेषगुण माना जाता है। क्योकि अन्तरिन्द्रििं "मन ओर 
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वहिरिन्द्ियोंके द्वारा अंका ज्ञान ( प्रकाश ) आत्माको ही होता है। न्याय 
दर्शन के भ्रमाणादिपदार्थोका अन्तर्भाव इस बुद्धि" पदा्थमें ही वैशेषिकदर्शन ने 
कर दिया है । वंशेषिकदशंन के प्रशस्तपादभाष्यकार ने "विद्या" ओर अविद्या" के भेद 
से बुद्धि के प्रथमतः दो भेद क्िहै। उनमें से अविद्या' के चार भेद किये है- 
( १) संशय, (२ ) विपर्यय, ( ३ ) अनध्यवसाय, ओर ( ४ ) स्वप्न । 

यह्‌ शुद्धि" ( गुण ), एकमात्र “आत्मा ( द्रव्य ) मे ही समवायसम्बन्ध से रहती 
है । उसके अतिरिक्त “पृथिवी' आदि द्रव्यो मे नहीं रहती । यह्‌ ज्ञानरूप बुद्धिसे ही 
सब कौ प्रवृत्ति, निवृत्ति, आहार, विहार आदि समस्त व्यवहार हुआ करते हैँ । अत- 
एव तकसग्रहकार श्रीअन्नंभटु ने 'सवंग्यवहा रहेतुर्गुणो वुद्धिर्ञानम्‌* कहा है 1 बुद्धि" 
के विना कोई व्यवहार नहींहो पाताहै। यह्‌ बुद्धि" ( गुण ) समस्त व्यवहारोंका 
असाधारण कारण है । कोई भी व्यवहार तभी टोता है जब व्यवहायं वस्तु ( विषय ) 
का ज्ञान रह । जवतक वस्तुज्ञात न हो, तवतकं उसके सम्बन्धमें व्यवहारहो ही नहीं 
सकता । तथापि इस लक्षण की 'निविकलत्पक ज्ञान" में अव्याप्तिहो रहीरहै, क्योकि 
उस निविकल्पक ज्ञानसे किसी व्यवहार की साक्षात्‌ उत्पत्ति नहींहोतीदहै। इसी 
कारण तकंभाषाकार श्रीकेशवमिश्र ने उस लक्षण को न अपनाकर अप्रकाशो बुद्धिः" 
यह्‌ लक्षण बुद्धि" का कियाहै। यानी अथविषयक श्रकाश' ही बुद्धिकास्वरूपदहै। 

उक्त लक्षणम ्रकाश' पदका निवेश यदि न करे तो “अर्थो बुद्धिः इतने 
मात्र लक्षण की बुद्धि से भिन्न “वस्तुमात्र' मे अतिव्याप्ति होगी । क्योकि अथ" शब्द 
से यच्च यावत्‌ सभी वस्तुओोंका संग्रह होता है। उस अतिन्याप्तिके निराकरणाथं 
"प्रकाश" पद का निवेश आवश्यक टहै। यदि लक्षण मसे अर्थ'पदको हटादं तो 
“प्रकाशो बुद्धिः" इतने मात्र लक्षण की प्रदीपसे होने वाले श्रकाश' में अतिव्याप्ति हो 
जायगी । उसके निवारणा्थं लक्षणमें “अथं पदका रखना आवश्यक है। उसके 
रखने पर प्रदीप आदि के प्रकाश में अतिव्याप्ति नहीं दहो सकेगी । क्योकि बुद्धिरूप 
प्रकाश ही अथंविषयक' होता है। तेजस प्रकाश “निविषयक' होताहै। केवल 
“अ्थंविषयक बुद्धि" को भी बुद्धि का लक्षण कहना ठीक नहीं होगा, क्योकि उसकी भी 
 अर्थंविषयक “इच्छा, द्वेष, प्रयत्न ओर संस्कार" मं अतिनव्याप्तिहो रही है। 

अतः बुद्धि का लक्षण “जानामीत्यनुन्यवसायविषयवृत्तिगुणत्वग्याप्यजातिमतौ 
बद्धिः- करना चाहिये । अर्थात्‌ “जानामि इस अनुव्यवसाय ज्ञान के विषय मं रहने 
वारी "गुणत्वजाति" से व्याप्य जाति वाले "गुण" को बुद्धि कहते हैँ । श्ञानः को विषय 
करने वाले ज्ञान" को अनुव्यवसाय कहते हैँ । वह अनुव्यवक्षाय अन्तरिन्द्रिय मन से 

जन्य होने के कारण उसे "मानस प्रत्यक्ष" कहते ह । “जानामि यह्‌ अनुव्यवसाय- 

ज्ञान, पूर्वोत्पन्न ज्ञानरूप बुद्धिको विषय करता है। इसल्यि “ज्ञानसूपबृद्धि, उस 
अनुग्यवसायज्ञान का विषय कहकाती है । एेसी बुद्धि में रने वारी तथा गुणत्वजाति 
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की व्याप्य एसी “वुद्धित्व' जाती होगी, वह समस्तज्ञानरूप बुद्धियो मे रहती है । यह्‌ 
लक्षण-समन्वय है । ज्ञान ओर बुद्धि दोनों शब्द एक ही अथं के वाचङदहैं। 
उक्त लक्षण में यदि "जानामीत्यनुग्यवसाय विषयवृत्ति' पद न रखें, तो "गुणत्वजातिः 
के व्याप्य “रूपत्वादिक' जाति वाले ‹रूपादिगणो' में लक्षण कौ अतिग्याप्ति होगी । 
उसके निवारणाथं लक्षण में “जानामीत्यनुग्यवसायविषयवृत्ति' पद रखना आवश्यकं है । 
ससे अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योकि वे “रूपादिकगुण', "जानामि" इस अनुग्यवसाय- 
ज्ञान के विषय नहीं है, किन्तु, उस अनुव्यवसाय" का विषय तो वह्‌ श्ुद्धिरूप' ज्ञान 
ही है । इस कारण रूपत्वादिजाति्यां "जानामि इस अनुव्यवसाय के विषय में रहती 
नहीं है । इसलिये “रूपत्वादि' जातियों को लेकर उन "रूपादि गणो मे लक्षण की 
अतिन्याप्ति नहीं हो सकेगी । 
अव यदि 'गुणत्वव्याप्य' पद को लक्षणमेसेहटादं तो "गुणत्व" जाति को लेकर 
"रूपादि" समस्त गुणों मे तथा 'सत्ताजाति' को लेकर रव्य, गुण ओौर कमं" मेँ उक्त 
लक्षण कौ अतिव्याप्ति होगी । क्योकिं अनुव्यवसाय के विषयभ्रूत बुद्धिरूपज्ञान में 
जैसे “बुद्धित्व' जाति रहती है, वसे ही "गुणत्वजाति' तया सत्ताजाति भी रहती है । 
उस "गुणत्वजाति' को लेकर “रूपादिक' समस्त गणो मे तथा 'सत्ताजाति' को लेकर 
द्रव्य-गुण-कमं' मे "वुद्धि" के लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
किच्च “जानामि' यह्‌ अनुव्यवसाय जैसे उस श्ञानरूप बुद्धि" को विषय करता है, 
वैसे ही उस बुद्धिके आश्रयभरूत “आत्माःको भी वह्‌ विषय करताटहै। इसच्यि 
“बुद्धि के समान “आत्मा' भी, “जानामि' इस अनुव्यवसाय का विषय कहा: जाता है । 
उस आत्मा मे “आत्मत्व, द्रव्यत्व, ओर सत्ता" ये तीनों जातियां रहती हैँ । रेसी 
स्थिति में (आत्मत्व जाति को लेकर तो आत्मा" मे, भौर द्रव्यत्व" जाति को लेकेर 
शृधिवी आदि सभी द्र््यो' मे तथा 'सत्ता जाति" को लेकर "द्रव्य-गुण-क्मं" मे लक्षण 
कौ अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणायं लक्षण में “गुणस्वव्याप्य पद को “जातिः 
के विशेषण के रूप में निविष्ट करन।[ अवश्यक है । तब “गुणत्व, सत्ता, आत्मत्व, 
द्रव्यत्व --ये चारों जातियां उस गुणत्वजाति की व्याप्य नहीं है । अतः उन गुणत्वादि 
जातियों को लेकर शगुणादिकोः मे बुद्धि के लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होती है । 
शंका--जातिघटित लक्षण की अपेक्षा यदि “जानामीत्यनुव्यवसायविषयगुणः 
बृधि--- अर्थात्‌ जानामि" इस अनुव्यवसाय का जो विषय हो तथा "गुण" हौ उसे 
बुद्धि कहते ह । यहं छोटा-सा लक्षण ही क्यों नहीं करते? इस लक्षणकीभी 
“आत्मा मँ अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योकि "आत्मा" में गरणरूपता नहीं है । अतः 
जातिषटित छक्षण बनाने की क्या आवश्यकता है ? 
लमा०--आपकी शंका ठीक है, तथापि जिन स्मरण, अनुब्यवसायादिज्ञानों को 
भी विषय करने वाला दुसरा उत्तरवर्ती भनुग्यवसायज्ञान जहा उत्पन्न नहीं हभ है 
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उन “स्मरण, अनुग्यवसायादि ज्ञानो मेँ उक्त लक्षण की अव्याप्ति होगी। तथा 
निविकल्पकन्ञानः मे भी उक्त लक्षण कौ अव्याप्ति होगी । क्योकि “निविकल्पकज्ञानः 
अतीन्द्रिय होने से उसमें मानसप्रत्यक्षरूप अनुव्यवसाय" की विषयता ही नहीं है । 


अतः उक्त दोषों के निवारणार्थं शुद्धि" का जातिघटित लक्षण करने की आवश्य- 
कता है । उसके अनुसार बुद्धित्वजाति”, उन स्मरण, तथा अनुव्यवसायादि ज्ञानो में 
तथा निवित्पकनज्ञान मे भी रहती है। एवच्च तीनोंमें लक्षणके घटित होजानेसे 
कहीं भी अव्याप्ति नहीं है । इसल्यि जातिघटितलक्षण का बनाना उचित ही है । 
बुद्धि के मेद- 

नित्य जौर अनित्यके भेदसे वुद्धि" दो प्रकार की होती है। उनमें एेशी 
( ईश्वर की ) बुद्धि तो “नित्य' है, वह न उत्पन्न होती है ओर न उसका विनाशही 
होता है। वह्‌ !एक' ओर सवंविषयक' यानी समस्त “विश्व' को जानने वाटी होती 
है। ओर ईश्वरसे भिन्न जो “जीवः है, उनकी शुद्धि" अनित्य होतीहै। जीव 
( आत्मा ) में "वुद्धि" ( ज्ञान ) की उत्पत्ति आत्म-मनःसंयोग होने पर अन्य कारणों 
के सन्निधिसे हआ करती है । जीवात्मा की अनित्यवुद्धि का “जीवात्मा समवायि- 
कारण माना जाता है! ओौर जीवात्माके साथ जो “मनःसंयोग' है, वह्‌ उस बुद्धि 
( ज्ञान ) का - असमवायिकारण' है । ओौर “अहष्ट' तथा ईश्वर' आदि उसवुद्धि 
( ज्ञान “) के “निमित्तकारण' कहते है । 

उस “अनित्यबुद्धि' का "नाशः तो उस बुद्धि के अनन्तर द्वितीयक्षण मेँ उत्पन्न 
होने वाले उस जीवात्मा के जो ज्ञानादिकं योग्य विशेषगुण है, उनसेहीदहोताहै। 
अतः पूर्वोक्त "शब्दगुण' के समान जीवात्मा की बुद्धि" ( ज्ञान ) भी द्विकण।वस्थायी 
ही होती है। 

जीवात्मा की “अनित्य बुद्धि" भी (१) अनुभूति ओर (२) स्मृतिके भेदसे 
दो प्रकारकी होती है! भौर अनुभूति" तथा स्मृति" रूप दोनों प्रकार की बुद्धिभी 
(१) "यथार्थं" (प्रमा) ओर (२) अयथाथं' (अप्रमा ) भेदसरे दो प्रकार कौ 
होती है । उनमें से "यथार्थानुभव' -{ १ ) प्रत्यक्ष, ( २ ) अनुमिति, ( ३ ) उपभिति, 
ओर (४) शान्दके भेद से चार प्रकार काहोतादहै। इनवचारोंमें से प्रथम 
जो श्रत्यक्षात्मक अनुभव" है, वहु (१) घ्राणज, (२) रासन, (३) चाक्षुष, 
( ४ ) त्वाच, ( ५) श्रावण, (६) मानसके भेद से छह प्रकारका होताटै। यह्‌ 
छह प्रकार का प्रत्यक्षात्मक अनुभव भी (१) निविकल्पक ओर (२) सविकल्पक 
केभेदसेदोप्रकारका होतादहै। ओर वह भी (१) लौकिक ओर (२) अलौकिक 
केभेदसेदो प्रकारका होता है। उसमे भी वह अलौकिक प्रत्यक्ष --( १) सामान्य- 
लक्षणाप्रत्यासत्तिजन्य' ओर ( २ ) श्ञानलक्षणाप्रत्यासत्तिजन्य' ओर (३ ) योगज- 
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र्मलक्षणाप्रत्यासत्तिजन्य' भेद से तीन प्रकार का होता है। ( इनका विस्तृत विवेचन 
भरत्यक्षप्रमाण के प्रसंग मे किया गया है। ) 

दूसरा *अयथार्थानुभव'-( १) संशय (२) विपर्यय (३) तकंकं भेदसे 
तीन प्रकारका होता है) 

यथार्थानुभव ( प्रम। ) की उत्पत्ति, “गुणसहकृत प्रमाण" से होती है । ओर 
अयथार्थानुभव ( अप्रमा ) कौ उत्पत्ति, "दोषसहक्ृत प्रमाणः से होती है । श्रमा' से 
भिन्न जो शज्ञान' उसी को “अप्रमा अथवा अविद्याः कहते हैँ । 

वंशेषिकदशंन के प्रशस्तपादभाष्य मेँ भाष्यकार ने शबुद्धि'के जो "विद्या ओर 
अविद्या" के भेद से दो भेद बताये है। उनमें से “अविद्या' को “संशय; विपयंय, 
अनध्यवसाय ओर स्वप्न के रूप मे चार प्रकार से विभाजित कियाहै। इनमें संशय ओर 
अनघ्यवसाय दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ ह । दोनों को एक ही नहीं समञ्लना चाहिये । संशयः 
ज्ञान उसे कहते है, जिसमे “स्थाणुर्वा पुरुषो वा" इत्य।कारक उभयकोटि को स्पशं करता 
हुआ ज्ञान हो । ओर “अनघ्य्वसाय' उस ज्ञान को कहते है, जिस में "पदार्थ" ( वस्तु ) 
का किसी विशेषरूपमे ज्ञान नहींहोता है, केवल सामान्यरूप से उसका ज्ञान होता 
है, जिसे 'यत्किजित्‌ इदम्‌" यह कुछ है- इस शब्द से कहा जाता है । अर्थात्‌ जिस 
पदाथ के सम्बन्ध मे “किमिदम्‌'- यह क्या है ?-एेसी जिज्ञासा ( जानने कौ इच्छा } 
होतीदहै, उस ज्ञान को “अनध्यवसाय' शब्द से कहा जातादहै। इसी ज्ञान को 
आलोचनमात्र' शब्द से भी कहा करते हैँ । अतः 'संशय' ओर “अनध्यवसाय' एक 
नहीं है । 

मिथ्याज्ञानं विपर्ययः" यह्‌ वह्‌ मिथ्या ज्ञान है, जिसकी जर्हापर वास्तविक सत्ता 
न होते हए भी वहां पर उसका ्रहण.हो रहा है । जैसे-शुक्ति में रजतत्व का “इदं 
रजतम्‌ इस रूप में निश्चय करना । यह ज्ञान, “रजतत्व से शुन्य ( रदित ) शुक्ति में 
हो रहा है। शुक्ति मे “रजतत्व” की वास्तविकता न रहने पर भी उसका ्रहण हो 
र्हा है । वास्तव में तो शुक्ति मे रजतत्वाभाव है, किन्तु उसका ग्रहण ( ज्ञान ) नहीं 
हो रहा है। अतः शुक्ति में रजतत्व का ज्ञान, मिथ्याज्ञान होने से “विपय॑य' कहा 
जाता है । 

जो ञान स्वप्नावस्था मे होता है, उसे ^स्वप्नज्ञान' कहते है । इस स्वप्ना- 
वस्था के ज्ञान म इन्द्रियों का कोई व्यापार नहीं होता है इन्द्रियोंके साथ "मन 
का भी कोई सम्बन्ध ( सम्पकं ) नहीं रहता है । "मनः तो शरीर के इन्द्रिशून्य भाग 
भ ( परीततिनाडी में ) प्रविष्ट हो जाता है। उस समय "आत्मा" के साय जो मनः ` 
कासंयोग होताहै, उसी को “स्वप्न ( स्वाप ) कहते है । एवं च संयोग" ओर . 
“जाग्रदवस्था के अनुभव से उत्पन्न संस्कार'-इन दो कारणों से होने वाले को ‹स्वप्न- 
ज्ञान" कहते है, क्योकि यह ज्ञान, स्वप्नावस्था. में होतादहै। इस स्वाप्नज्ञान की 
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गणना अविद्या मेंहीकी जातीदहै, क्योकि इस ज्ञान का विषय, किसीदेशमे या 
किसीकालमेंया बुद्धि में स्थित न रहने पर भी केवर संस्कारमात्र से ही उत्पन्न होता 
रहता है । इस स्वाप्नज्ञान के तीन विशेष कारण माने जाते है ( १) संस्कार- 
पाटव, (२) धातुदोष, ओर (३) अदृष्ट । अर्थात्‌ इन कारणों के भेद से “स्वप्न 
भी तीन प्रकारके होते है । अर्थात्‌ “संस्कारो की प्रवरता से एवं धातुदोष से 
ओर अदृष्टवशात्‌ भी स्वप्न हुआ करते हैँ । साधारणतया मनुष्य जिस वात को 
निरन्तर सोचत।-विचारता रहता है अथवा जिसको देखने से मन पर प्रबल संस्कार 
पड्त। है, उसी वस्तु को वह स्वप्न मं देखता है । जैसे-क्रोधी" कामुक ओर जाछची 
आदमी को स्वघ्न मे भी अपराघी. कामिनीस्वी, ओर धन ही दिखाई देता है । इसी को 
“संस्कार पाटवज' स्वाप्नज्ञान कहते ह । 


एवं धातुज ( धातुवंषम्यज ) स्वाप्नज्ञान भी होता है! धातु" शब्द सरे आयुर्वेद- 
शास्त्र के अनुसार वात, पित्त, कफ ग्रहण क्रिये जते हँ । वातप्रकृति ( वातप्रधान ) 
अथवा वातदूषित आदमीको प्रायः आकाश मे उडने के स्वप्न दिखाई पडते है। 
इसी को धातुज स्वाप्नज्ञान कहते हैँ । एवं पित्तप्रकृति ( पित्तप्रधान ) अथवा पित्त- 
दूषित आदमीको स्वप्नमें आगकी ज्वाला, सोने-र्चादी के ढेर दिखाई पड़ते हैं । 
यह भी धातुज स्वप्नज्ञान है । इसी प्रकार “कफप्र धनः ( कफप्रकृति ) अथवा कफ़- 
दूषित आदमी को “जलः सरोवर नदी-समुद् आदिमे तंरने स्नान करने के अथवा 
हिमपात, जक बरसने के स्वप्न दिखाई देते हैँ । यह भी धातुज स्वाप्नज्ञान है । 


उसी तरह अटष्टज स्वप्न भी होते हैँ । कभी-कभी जाग्रदवस्था मे भी अघटित 
घटनाकाज्ञान दहो जाताहै। दुरस्थित धटनाओंका ज्ञानदो जाना, जिसे अपने 
जीवन भें कभी नहीं देखा हो, एसे पदार्थो का भी स्वप्न दिखाई देता है । इस अदृष्टज- 
स्वप्न का वणन, महाकवि श्रीहषं ने “नषधघीयचरित' महाकाव्य मे इस प्रकार किया 
है--“अदृ्टमप्यथंमटष्ट्वंभवात्‌ करोति सुप्तिजंनदशंनातिथिम्‌' ।। १।३९ ॥ (दमयन्ती 
ने कभी न देखे हए "नल" को स्वप्न में देख लिया । एसे स्वप्न को “अदृष्टज' स्वप्न 
कहते है 1 | 

एक “स्वप्नान्तिक अवस्था भी होती है। इसमें स्वप्न पड्ने के पूवं होने वारा 
जो ज्ञान है, उसका विषय, स्वप्न के उत्तर भागम ज्ञात होताहै। जैसे किसी गुर 
भक्त विद्यार्थी को कोई ग्रन्थपङ्क्तिन ल्ग रहीहो तो उसे स्वप्न मे उसके गुरुचरण 
प्रकट होकर उस उलक्षी हुई पङ्क्ति को सुलज्ञा देते है । उसे उस पङ्क्ति के विषय 
काज्ञान हो जाता है। एेसे ज्ञान को ‹स्वप्नान्तिक ज्ञान" कहते ह । इस स्वप्नान्तिक- 
ज्ञान की गिनती अविद्या" में नहीं की जाती, अपितु विया मे इसको गिनती कौ गई 
है । क्योकि इससे स्वप्नज्ञान के विषय का यथायं ज्ञान होता है। 
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( १७ ) प्रीतिः सुखम्‌ । तच्च सर्वात्मनामनुक्लवेदनीयम्‌ । 
( १७ ) सुखनिरूपण- 

प्रीतिरिति । प्रीति ( मानन्द ) को “सुख कहते है । वह सभी आत्माओों को 
अनुकूल प्रतीत होता है । अर्थाव्‌ सभी रोग उस ( सुख ) को चाहते है । 

न्याय-वंशेषिकदशंन "सुख" को आत्मा का विशेषगुण वताता है । उसकी उत्पत्ति 
“धमं ( पुण्यकर्म ) से होती है । वेदन्तादि दशंनों ने “तित्यसुख' को भी मानादहै, 
जिसे न्याय-वंशेषिकदशनो ने नहीं स्वीकार किया दहै। 

| माधुरी 

हंका--परधन, परस्त्री के उपभोग से होने वाले सुख के प्रति सत्पुरुषो के मन 
मतो हमेशा ही द्वेष रहता है । रसे सुख मे अनुकल बुद्धि तथा एसे सुख को प्राप्त 
करने की इच्छा सत्पुरुषो को कभी नहीं होती है। इस कारण परद्रन्य-परस्त्री के 
उपभोग जन्य सुख मे उक्त लक्षण की अन्याप्तिहो रही है। अतः यह्‌ लक्षण; निदुंष्ट 
नहीं है । ं 

समा०- निदुष्ट लक्षण यह्‌ हो सकता है-इष्टसाघनताज्ञानाजन्य-जन्येच्छाविषय- 
गुणः सुखम्‌ '- अर्थात्‌ “इदं मदिष्टसाधनम्‌' इत्याकरक होने वाले “इष्टसाधनता- 
ज्ञान" से अजन्य ( उत्पन्न न होने वारी ) जो “जन्य इच्छा", उसका विषय होकर 
जो गुणरूप हो, उसे सुख' कहते हैँ । जेसे--शब्द-स्पर्शादिक विषय, “सुखरूप इष्ट' के 
साधन माने जाते ह । वहं सुख स्वयं “इष्टरूप' ( फल-प्रयोजन रूप ) होने से किसी 
अन्य इष्ट का साधन नहीं है । उस सुख के ल्थिलोगोंके मनमें जो इच्छा होती है, 
वह्‌ केवल “सुख' के ज्ञानमात्र से ही जन्य ( उत्पच् ) होती है । वह “इष्टसाधनता- 
ज्ञान' से जन्य नहीं हँ । ओर “सुखरूप' इष्ट की प्राप्ति होने मे जो 'शन्द-स्पर्शादि 
विषयरूप साधन हैँ, उनको पानेकी जो इच्छाहोरहीदहै, वहतो “शब्द-स्पर्णादि 
विषय भेरे इष्ट ( सुख ) के साधन है--इत्याकारक “इष्टसाधनताज्ञान' से जन्य है । 
एवं च इष्टसाधनता ज्ञान से अजन्य जो “सुखं मे श्रूयात्‌" इत्याकारक जन्य इच्छा है, 
वह्‌ भसुख' है, ओर वहु गुणरूपः" भी है। अतः लक्षण का समन्वय अपने लक्ष्य 
( सुख ) मेहो जाता है। इसच्यि इसे निर्दुष्ट लक्षण कह सकते है । 

उक्त लक्षण में यदि “ईइष्टसाधनताज्ञानाऽजन्य' पद का निवेश न करं तो “जन्येच्छा 
विषयगरुणः सुखम्‌- इतना ही लक्षण शेष रह जायगा । तब उसकी सुख के साधनभूत 
शब्द, स्पशं, रूप, रस, गन्ध आदि मे अतिव्याप्ति हो जायगी, क्योकि जैसे (सुख, 
जन्य इच्छा का विषय होता है, वसे ही सुख के साधन शब्द-स्पर्णादिक भी उस जन्य 
इच्छा के विषय गा करते है । अतः अतिव्याप्ति हो रही है। उसके निवारणा्ं 
लक्षण मे “इच्छाः के विशेषणरूप में “इष्टसाधनताज्ञानाऽजन्य' पद का निवेश करना 
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आवश्यक है । उसके निवेश करने से अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योकि सुख के साधनभूत 
शब्द-स्पर्शादिकों मे लोगों को जो इच्छाः होती है, वह इदं मदिष्टसाघनम्‌"-- 
इत्याकारकं हमारे “इष्टसाधनतज्ञान' से ही होती है, क्योकि शब्द-स्पर्शादिक हमारे 
सुखरूप इष्ट के साधन है । अतः शन्द-स्पर्शादि साधनों की जो इच्छा है, वह 
"इष्टसाघनताज्ञान से अजन्य' नहीं है, अपितु जन्य ही है। अतः शब्द-स्पर्शादिक जो 
सु खसाघधन है, उनमें उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति मव नहीं होगी। अव यदि लक्षण 
मे जन्य" पद न देकर ईइष्टसाधनताज्ञानाऽजन्येच्छा विषयगुणः सुखम्‌'--इतना ही 
खक्षण रखें तो ईश्वरकी इच्छाके विषयभ्रूत जो रूपादिगरुण है, उनमें अतिव्याप्ति 
होगी 1 क्योकि ईश्वर की “इच्छा नित्य है। इसल्ि वह्‌ इष्टसाधनताज्ञान से जन्य 
नहीं है अर्थात अजन्यहीहै। जौर वह्‌ ईश्चरकी इच्छा सम्पूर्णं पदार्थों को विषय 
करतीहै। इसकारण वहु ईश्वर की इच्छा उन रूपादि गुणोंको भी विषय करती 
है। इसल्यि उनमें अतिग्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थं लक्षण में “इच्छाः के 
विशेषणरूप में. जन्य" पद देना आवश्यक है । तब ईश्वर की इच्छः “जन्य न होने से 
अर्थात्‌ "नित्य' होने से उसकी इच्छा को लेकर “रूपादिगुण' में अतिव्याप्ति नहीं 
हो सकेगी । 

अव यदि उक्तलक्षण मे गुण" पद न देकर “इष्टसाधनताज्ञानाऽजन्य-जन्येच्छा- 
विषयः सुखम्‌" इतना ही लक्षण करे तो "दुःखाभाव ' में अतिव्याप्ति होगी, क्योकि जेसे 
"सुख" फलरूप होने से स्वयं “इष्ट स्वरूप है, वसे ही दुःखाभाव" भी फललरूप होने 
से स्वयं ही “इष्ट' स्वरूप है । वह्‌ किसी अन्य इष्ट का साधन रूप नहीं है । इसल्यि 
सुखेच्छा के समान दुःखाभावेच्छा भी इष्टसाधनताज्ञान से अजन्य ही है । अतः इष्ट- 
साधनताज्ञान से अजन्य जो जन्य-इच्छा, उसक। विषय वह्‌ दुःखाभाव भी है। अतः 
उसमे अतिव्याप्तिहो रहीहै। उसके निवारणाथं लक्षणमें शगुण' पद का निवेश 
करना चाहिये । उसके निवेश करने से अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योकि “दुःखा- 
भाव' में गुणरूपता नहीं है । 

उक्त "सुख संज्ञक गुण, केवल जीवात्मा में टी समवायसम्बन्ध से र्ता है । 
वह्‌ "सुख ' उत्पत्ति-विनाशशीर होने से "अनित्य" ही होताहै। कोई भी सुख नित्य 
नहीं होता है । 'सुख' का समवायिकारण- जीवात्मा है, ओर जीवात्मा के साथ 
मन" का जो संयोगसम्बन्ध है, वह्‌ उस सुख का असमवायिकारण' है, ओर धमं तथा 
शब्द-स्पर्शादिकविषय ओर देश-कालादिक उस सुख के निमित्तकारण है । 

वह सुखगुण' भी अनित्य बुद्धि के समान स्वोत्तर उत्पन्न इए ज्ञानादिकं योग्य 
विशेषगुण से नष्ट होता है । अतः अनित्यवुद्धि के समान दही वह शसुखगुणः भी 
द्विक्षणावस्थायी होता है । 

सभी प्राणियों को अपने-अपने आत्मा का सुख तो “अहं सुखी" इत्याकारकं मानस 
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प्रत्यक्षसे ही ज्ञात होता है! किन्तु दुसरे सुख का मानस प्रत्यक्ष नदीं होता, अपितु 
दूसरे के मुख आदि की प्रसन्नतारूप हेतु से. दुसरे के सुख का अनुमान होता ह । 

इस “सुखगुणः के चार भेद ( प्रकार ) होते है-( १) वैषयिक, (२) आभि-. 
मानिक, (३) मानोरथिक (४) आभ्यासिक । उनमेसे वैषयिक सुख वहै, जो 
शब्द-स्पर्शादिविषयों के अनुभव से होतारहै। आभिमानिक सुख वहै, जो किसी 

अधिकारघ्राप्ति से या वैदृष्यके गवंसे होता है विषयों के ध्यान-चिन्तन-मननसे 

` होने वाले सुख को “मानो रथिक" सुख कहते हैँ । ओर सूर्यादिदेवताओं कै नमस्कार, 
दशन, अभिषेक, स्तोत्रपाठसे तथा शरीरिकं व्यायामादिसे जो खाघवरूप सुख है, 
उसे आभ्यासिक सुख कहते है । 

नवीन नैयायिको का कहना है करि नैसे शबुद्धिगुण' निव्य-जौर अनित्यभेदसेदो 
भ्रकारकादहोतादहै, वसे “सुख गुण" भी (१) नित्य ओर (२) अनिव्यकेभेदसे 
दो प्रकारका होता है। क्योक्रि नित्यं विज्ञानमानन्दं ब्रह्मः अर्थात्‌ ईश्वर ( ब्रह्म) 
नित्य-ज्ञानसम्मन्न तथा नित्व-आनन्द ( सुख) से सम्पन्नदै। इस भ्रुभिने ईश्वर 
के आनन्द ( सुख ) को नित्य कहा है । ईश्वर में नित्य सुख रहता है ओर जीवात्मा 
मे अनित्य सुख रहता है 1 

( १८ ) पीडा दुःखम्‌ ! तच्च सर्वात्मनां प्रतिकूवेदनीयम्‌ । 
( १८ ) दुःखनिरूपण-- 

पीडति । पीडा" को दुःख कहते हँ वह सभी आत्माओं ( प्राणियों) को 
भ्रतिकूर जानं पडता है 1 इसील््यि सव रोग उसे त्याज्य कहते हैँ । 

माधुरी 

ग्रन्थकारोक्त "पीडा दुःखम्‌" इस लक्षण को दुसरे शब्दों मे "सर्वेषां प्रतिकूलतया 
वेदनीयं दुःखम्‌” भी कह सकते हँ । सब प्राणियों को जिस ज्ञान का विषय, प्रतिकूल 
( अनिष्ट ) रूपमे प्रतीत होता है, उसे दुःख" कहते हैँ । दुःख' में यानी प्रतिकूल 
विषयमे किसीकोभी इष्ट बुद्धि नहीं हुभा करती । सभी यह चाहते है कि "में 
कभी भी दुःख प्राप्न हो"-यही अनिष्ट बुद्धिदहै! .. 

शंका- तपस्वी खोग ^तप' करते रै, कच्छ चान्द्रायणादि त्रत करते है, शरीर 
को अनेक प्रकार के कष्ट देते है, उसे पीडित करते रहते है । दुःखं मा भुञ्जीव- 
दुःख प्राप्ति हमें कभी न हौ-ेसी प्रतिक्रुरुता बुद्धि ( अनिष्ट बुद्धि) उन्हें "पीडा" 
( दुःख ) के विषयमे कभी नहीं होती । कुन्ती ने तो भगवान्‌ से "विपदः सन्तु नः 
शश्वत्‌ - रहकर "विपत्तियोंः को ही वरदान में मागा था । अतः पीडा दुःखम्‌" अथवा 


सर्वेषां प्रतिक्रुकुतया वेदनीयं दुःवम्‌”--इस लक्षण की तपस्वियों के वारा अनुभूयमान 
दुःख मे भन्याप्तिहो रही दै, 
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समा०--- "पीडा दुःखम्‌” अथवा श्रतिकूकतया वेदनोयं दुश्वम्‌" कहने का तात्पयं . 
यह है किं "द्िष्टसाघनताविषयकजन्यन्ञानाऽनन्य-दवेषविषयगुणः दुःखम्‌" अर्थात्‌ जिस 
जन्य ज्ञान का विवय द्विष्टसावनता' है, उस ज्ञान से अजन्य जो “द्वेष, उसके 
विषयभूत पदाथं को दुःख' कहते रहै, दवेषका जो विषय होता है, उसे “द्विष्ट कृते 
दै। (दुःखः के प्रति सभी प्राणियों का द्वेष रहता है । इसीच्यि दुःख" को द्विष्ट कहा 
जाता है। एसे द्विष्ट दुःख' के साधन सिह, सपं आदि हिसक प्राणि हमा करते है, 
तथा ज्वर, उदरशुखादिं होते हँ । अत एव हिसक प्राणियों से रोगों को द्वेष रहता 
है । उनके प्रति जो द्वेष रहता है, वह्‌ द्िष्टसाधनता ज्ञान" के कारण ही रहता है । 
एवं च सिह ॒सर्पादिविषयक द्वेष, उस द्विष्टसाधनताज्ञान से जन्य कहलाता है । 
अन्यदुःख साधारणके प्रति जो देष रहूतादहै, वहु ( दुखःविषयक देष ), शद्िष्ट 
साधनताज्ञान' से जन्य नहीं है, अपितु "दुःख के ज्ञानमाव्रणसे ही उसमें देष होता 
है। इसच्यि वह्‌ दुःखविषयक देष, द्विष्टसाधनताज्ञान' से अजन्य कटा जाता है । 
एेसे द्विष्टसाधनपत्ता विषयक जन्यज्ञान से अजन्यद्वेष का विषयभूत तथा गुणरूप जो हो 
उसे दुःख कहते है । 


यदि द्रेषविषयगुणः दुःखम्‌" इतना ही लक्षण करे तो दुःख के साधन जो दुर्गन्ध 
कटटुरस आदि हँ उनमें अतिव्याप्ति होगी । क्योकि जसे दुःख”, लोगों के द्वेष का विषय 
होतादहै, वैसे ही दुःख के साधन दुगन्ध, कटुरसादिक भी लोगोंके द्वेष के विषग्र होते 
है, अतः अतिव्याप्ति दहो रही है। उसके निवारणाथं ङक्षण में द्विष्टसघनता- 
विषयकजन्यज्ञानाऽजन्य' पद को उस द्वेष के विशेषण रूप मे रखना आवश्यक है। 
तव अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योकि दुःखसाधनों के प्रति जो द्वेष होतादहै, व 
"दविष्टसाधनताविषयकजन्यज्ञान से अजन्य नहीं होता दहै, अपितु °वे दुर्गन्ध कटु- 
रसादिक हमारे दुःख के साधन है--इत्याकारक द्विष्टसाघधनताविषयकञ्नन्यज्ञान 
से जन्य ही है, अजन्य नहीं है । इसयव्यि उन दुःखसाधनों मे अतिव्याप्ति नहींहो 
पारहीदहै। 

यदि छक्षणमें श्गुण' पद न दे तो सुखाभाव' में अतिव्याप्ति होगी 1 क्योकि 
जैसे दुःख" के प्रति रोगों का द्वेष रहता है, वसे ही सुखाभाव' के प्रति भी ोगो का 
देष होता है, ओर जैसे दुःख, अन्य किसी द्विष्ट" का साधन नहीं होता है, वेसेही 


-(सुखाभाव" भी अन्य किसी द्विष्ट" का साधन नहीं होता है । इसव्यि दुःख" से द्वेष के 


समान “सुखाभ।वविषयकदरेष" भी द्विष्टसाधनताविषयकजन्यज्ञान' से अजन्य ही हे । 
अतः सुखाभाव में शद्विष्टसाधनताविषयकजन्यज्ञानाऽजन्यद्वेषविषयता' रहने से अति- 
व्याप्ति हो रही है । उसके निवारणाथं लक्षण मेः गुण" पद रखना आवश्यक ह । तब 


 “सुखाभाव' मे गुणरूपता न रहने से अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । 
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शंका-- सुखस्य अभावः-सुखाभावः । इस “सुखाभाव' को ही दुःख" शब्दसे 
क्यो न कहा जाय ? सुखाभाव से दुःख को पृथक्‌ कहना उचित नहीं है । 
समा०-सुखाभाव को "दुःख" नहीं कह सकते, क्योकि यदि सुखाभाव को दुःख 
करट, तो क्या उसके ( सुख के ) “प्रागभाव' को "दुःखः कहि, या उसके ˆअन्योऽन्याभावः 
को दुःख कहं, या उसके “अत्यन्ताभाव' को दुःख कहं, या उसके श्रध्वंसाभाव' को 
दुःख कहं ? 
यदि सुख के प्रागभावः को दुःख कहं तो जीवात्मा में सुख के विद्यमान रहने पर 
भी आगे उत्पन्न होने वाले “सुखो' का प्रागभाव तो उसमें है ही, अतः भावी सुख के 
प्रागभाव को लेकर, “सुखकाल' मे भी “अह्‌ दुःखी" एेसी प्रतीति किसीकोंभीदहोती 
नहीं है । अतः यह प्रथम विकल्प ( पक्ष ) ठीक नहीं है । 
यदि “सुख' के अन्योऽन्याभाव को दुःख कहं तो सुख के विद्यमान काल मं “अहु 
दुःखी एेसी प्रतीति होनी चाहिये, क्योकि जिस जीवात्मा मेँ वह “सुख' है, उसी 
जीवात्मा मे उस सुख का भेदरूप अन्योऽन्याभाव ( जीवात्मा सुखं न--इस प्रक्रार 
का) भी रह रहाहै। अतः उस सुख के अन्योऽन्याभावको लेकर सुख के विद्यमान 
कारमं भी “अहं दुःखी' एेसी प्रतीति होनी चाहिये, किन्तु वैसी प्रतीति किसीकोभी 
नहीं हा करती । इसच्ि यह दुसरा विकल्प ( पक्ष ) भी ठीक नहीं है । 
यदि “सुख' के अत्यन्ताभाव को दुःख कं तो “चट-पट आदि" जड़ वस्तुओं में 
कभी किसी कारम भी “सुख” की उत्पत्ति नहीं होती है । अतः उन घटपटादि जड़ 
वस्तुओं मेँ 'सुलात्यन्ताभाव' ही रहता है । इसलियि उन घटपटादि जड़ वस्तुओं में 
दुःख को प्रतीति होनी चाहिये 1 किन्तु उन वटादिकों में किसीको भी दुःख की प्रतीति 
नहीं होती । इसल्यि तीसरा विकल्प ( पक्ष ) भी ठीक नहीं है । 
अव यदि सुख के प्रध्वंसाभावको दुःख कटं तो घटगत दुःख की प्रतीति रूप 
पुवोक्ति दोष यद्यपि प्राप्त नहींहो रहा है, क्योकि "प्रागभाव ओर श्रष्वसाभावः- ये 
दोनों अभाव, अपने प्रतियोगी के अधिकरण में ही रहते है, अन्यत्र नहीं । जब कि उन 
` घटादिकं मे सुख नहीं रहता है, तो उन घटादिकं मेँ सुखध्वंस मी कंसे रहेगा ? 
यानी नहीं रहेगा । सुख तो जीवात्मा में ही रहता है, इसल्यि सुखध्वंस भी आत्मा 
मेही रहेगा । अव यदि मुखध्वंस को दुःखरूप मानोगे तो स्वर्गं मे स्थित पुरुप को 
भी अहं इःली- मै दुखी हं--यह्‌ अनुभव होना चाहिये । क्योकि स्वगं मे निवास 
करने वाले पुरुषो मे भी पूर्वोत्पिन्न इए सुखध्वस विद्यमान ही है। क्योकि “ध्वंरा'का 
अन्त नहीं होता,“वह नित्य रहता है । किन्तु स्वगं निवासी पुरुषों को अहं दुःखी" यह्‌ 
अनुभव नदीं होत। दै । इचिये यह चौथा विकल्प भी ठीक नहीं है । अतः 'दु-ख' को 
सुखाभिवरूप नहीं करट सकते । उसे पृथक्‌ पदाथ ही समञ्लना उचित है । 
यह "दुःख, जीवात्मा मेँ समवाय सम्बन्ध" से रहता है । जीवात्मा से भिन्न 
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पृथिवी आदि जड़ वस्तुओं ( द्रव्यो ) में वह ( दुःख गुण ) नहीं रहता । ओौर वह 
दुःख, उत्पत्ति-विनाशशीर होने से अनित्य हीहोतादहै। कोईभी दुःख नित्य नहीं 
होता दहै। उस दुःख का समवायिकारण-जीवात्मादहै। ओर जीवात्मा के साथ जो 
मनःसंयोग है, वह उसका असमवायिकारण है। एवं अधमं, हिसक प्राणिवं, 
शारीरिक-मानरसिक अस्वस्थता, शीत-आतप आदि गौर देश-कार आदि "दुःख" के 
निमित्तकारण होते है । | 

ओर इुःखका नाश, विभू आत्माके योग्य विशेष गुण "बुद्धि, सुखः गुण के 
समान स्वोत्तर उत्पन्न हए नादि" योग्य विशेष गुणसे ही हआ करता है। एवं च 
बुद्धि, सुख आदि गुण के समान "दुःख गुण भी द्विक्लणावस्थायी होता है । 


अपने दुःख का अहु दुःखी इस आकार में मानस प्रत्यक्ष होता है। . ओौर दूसरों 


के दुःख का. मानस प्रत्यक्ष न होकर उनके मुखमालिन्यादि हेतु्ओं से अनूमान किया 
जाता है । अतः वह्‌ अनुमेय होतादहै। ओर वंषयिक, आभिमानिक, मानोरथिक, 
आभ्यासिक भेद से वह चार प्रकारका होता है। 


( १९ ) राग इच्छा ! 

( १९. ) इच्छा-निरूपण- 
राग इति। .राग'कानामदही इच्छा हुं । 
माधुरी 


इच्छाविशेष को ही “राग कहते है, उसी को “चिकीर्षा भी कहते है । इच्छा 
सामान्यका नाम 'राग' या “चिकीर्षा नहींहै। अभिप्राय यहु टै कि “उत्कटेच्छा 
रागः" अर्थात्‌ “उत्कट इच्छा" का नाम रागदहै। वह्‌ “आत्माःमें ही रहतादहै। 
ईश्वर मे नहीं रहता । अतएव "ईश्वर" को वीतराग कहते है, उसे कोई भी “रागवान्‌ 
नहीं कहता । 
प्रन--इच्छासामान्य को ही “राग' क्यो नहीं कहा जाता है ? 
उत्तर-इच्छासामान्य को “राग शन्दसे कहने पर ईश्वर में भी इच्छासामान्य 
की विद्यमानता रहने से उसमें ( ईश्वर में ) रागित्व मानना होगा, जो श्रुतिस्मृति 
के विरुद्ध है । इसलिये इच्छासामान्य को “रागः न कहकर “उत्कट इच्छाः ( विशेष 
इच्छा ) को “राग कहा जाता है। तथा “चिकीर्षा भी इच्छाविशेष काही नाम दै। 
अत एव “भवत्तिहेतुरिच्छा चिकर्षा-अर्थात्‌ पुरुष को प्रवृत्ति मे हेतुभूत इच्छाविशेष 
को चिकीर्षा कहते है- यह लक्षण क्रिया जाता है। जेसे--"पाकं कृत्या साधयानि 
अर्थात्‌ इस पाक को म अपनी प्रयत्नात्मक कृति से सिद्ध कङ्-इस श्रकार कौ जो-जो 
कृतिसाध्यत्वत्रकारकपाकक्रियाविषयक इच्छाविशेप है- उसे चिकोर्पां कहत हं । उस 
चिकीर्षा मे तीन कारण होते है---( १) कतिसाध्यताज्ञान, ( २ ) इष्टसाधनताज्ञान 
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( ३ ) बलवत्‌ द्विष्टक्षाघनत्वज्ञान का अभाव । इन तीन कारणोके बिना "चिकीर्षा 
( राग, या इच्छाविशेष ) उत्पन्न नहीं होती । जंसे--पाककर्तां पुरुष ( पाचक ) 
मन मे सोच लेता है किं “अयं पाकः मत्कृतिसाध्यः' अर्थात्‌ यह पाक, मेरी प्रयत्नात्मक- 
कृति से साध्यरहै इस प्रकार का कृतिसाध्यताज्ञान उसे पाकक्रिया के प्रति होताहै, 
तथा “अयं पाकः मदिष्टसाधनम्‌- यह पाक मेरे इष्ट ( सुख ) का साधन है- 
इस प्रकार का इष्टसाधनताज्ञान उसे पाकक्रिया के प्रति होता है, ओर अयं पाको 
, बख्वदृद्धिष्टसाधनं न'-अर्थात्‌ प्रवरद्रेष के विषयभूत जो मरण दुःखादि है, उन वख्वद्‌- 
द्विष्टो की साधनताज्ञान का अभाव, जब उसे होतादहै, तभी उस पाककर्ता पुरुष को 
उस पाकरूप क्रिया के ` प्रति चिकीर्षा ( उत्कट इच्छारूप राग ) होती है। उक्तं तीन 
कारणोमेसे किसीएकका भी अभाव रहने पर चिकीर्षा नहींहोतीहै। एवं च 
तीनो ही चिकीर्षाके कारण ह| 
यदि केवर “इष्टसाधनताज्ञानः को ही चिकीर्षा" ( राग, उत्कटडइच्छा ) का 
कारण कहं तो पजन्य ( वृष्टि ) आदि कार्यो मे सभी को “इष्टसाधनताज्ञान' रहता 
है 1, तच उससे वृष्टि आदि कार्यौ के प्रति लोगों को चिकीर्षा होनी चाहिये, किन्तु 
उन वृष्टि आदि कार्यों प्रति किसी को भी चिकीर्षा नहीं होती, क्योकि चिकीर्षा 
होती तो वृष्टि करने की प्रवृत्ति होती । भ्रवृत्तिहेतुरिच्छा चिकीर्षा प्रवृत्ति के हेतुभरूत 
इच्छविशेषं को ही “चिकीर्षा कहा है । वृष्टि के प्रति जो इष्टसाधनताज्ञान है, उससे 
केवर ङच्छामाव्र होती है । अतएव चिकीर्षा मे कृतिसाध्यताज्ञान' को भी कारण 
मानागंया है । तव वृष्टिमं किसी को भी कृतिसध्यताज्ञान न होने से कतिसाध्यता- 
- ज्ञानरूप कारण का अभाव है, उस कारण वृष्टि आदि कार्यो मेँ किसी को चिकीर्षा 
नहीं होती । 
यदि केवर “कृतिसाध्यताज्ञान' को ही "चिकीर्षा के प्रति कारण कहँ तो 
जरताडनादि' व्यथंक्रियागों मे सभी को कृतिसाध्यताज्ञान तो रहता ही है, फिर 
भी उन व्यथ॑क्रियाओं के प्रति किसी सभ्य कौ चिकीर्षा नहीं होती । क्योकि चिकीर्षा 
मं “इष्टसाधनताज्ञान ओौर कतिसाध्यताज्ञान' दोनों ज्ञान अपेक्षित रहते है । 
तब व्यथेक्रियाओं मे इष्टसाधनताज्ञान के न होने से किसी को उसमे चिकीर्षा 
नहीं होती । अव यदि उक्तदो ज्ञानोंको ही "चिकीर्षा"के प्रति कारण कहै तो 
“मधुविषमिश्रित अन्न' के भक्षण मे क्षुधातुर को चिकीर्षा होनी चाहिये, क्योकि उसे 
मधुविषमिश्रित अन्नभक्षण के प्रति “कृतिसाध्यताज्ञानः तथा "इष्टसाधनता ज्ञानः 
दोनों है, तथापि उसे ताह श अन्नभक्षण के प्रति चिकीर्षा नहीं होती है । इससे प्रतीत 
होता है कि “चिकीर्षा के होने मे “वकवद्‌ द्विष्टसाधनता-ज्ञानाभाव' भी कारण होता 
है। उसे कारण माननेसे तादश -अन्नभक्षण मे चिकीर्षा नहीं होती, क्योकि उस 
मधरुविषमित्रितान्नभक्षण मे भ्रवलद्ेष के विषयभ्रुत मरण की साधनताका ज्ञान दही 
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विद्यमान है । यहां पर वलवद्‌ द्विष्टसाधनता ज्ञान का मभाव नहीं है। अतः व च्वद्‌- 
द्िष्टसाधनताज्ञानरूपप्रतिवन्धकः' के विद्यमान रहने से ताहश अन्नभक्षण मे चिकीर्षा 
नहीं होती है । एवं च “इच्छाविशेष' का नाम चिकीर्षा है, “इच्छासामान्य' का 
नाम चिकीर्षा नहींहै। 

यह “इच्छाः नामक गुण समवायसम्बन्ध से अत्मा" में ही रहता है ! अन्यत्र 
पृथिवी आदिद्रव्यो में नहीं रहता । बुद्धि" संज्ञक गुण के समान वहु “इच्छाः संज्ञक 
गरुण भी (१) नित्य मौर (२) भनित्यके भेदसे दो प्रकारका होता है। उनमें 
ईश्वर की “इच्छासामान्य' उत्पत्ति-विनाश रहित होने से “नित्य' होती है, एक होती है, 
भौर समस्त जगद्‌विषयक होती है । ओर जीवात्मा की इच्छा, उत्पत्ति-विनाशशाटी 
होने से अनित्य होती दहै, नाना (अनेक) होती है, ओर यत्किच्िद्वस्तु विषयक 
होती टै। 

जीवात्मा की अनित्य इच्छा का "जीवात्मा" ही समवायिकारण होता है। ओर 
आन्म-मनःसंयोग' उस इच्छा का असमवायिकारण होता है। ज्ञातवस्तु की ही 
इच्छा होती है, अज्ञात की नहीं । अतः तत्तद्‌ वस्तु की इष्टता का ज्ञान ( इष्ट- 
साधनताज्ञान ), तत्तद्‌ वस्तुविषयक इच्छा का “निमित्तकारण' होता दहै। तथा 
अहृष्ट, ईश्वरादि भी निमित्तकारण होते हैँ । 

उस "इच्छाः का विनाश, स्वोत्तर उत्पन्न होने वाले आत्मगत ज्ञानादिकं योग्य- 
विशेषगुणसे ही दोताहै। सुख-दूःखके समान यह्‌ इच्छा भी द्विक्षणावस्थायिनी 
होती है। 

यह्‌ जीवात्मा कौ इच्छा (१) फलेच्छा जर (२) उपायेच्छाके भेदसे दो 
प्रकारकौ होतीदहै। सुख भौर दुःखाभाव'--दोनोंका नाम फल' है। “मह्यं सुखं 
भूयात्‌" मुज्ञे सुख हो--इत्याकारक जो सुखस्वरूपफल्विषयक्‌ इच्छा है, उसी तरह 
"मम दुःखाभावो भरुयात्‌-मृञ्ञे दुःख का अभाव रहे--इत्याकारक जो दुःखाभावस्वरूप 
फल्विपयक इच्छा है--इन दोनो प्रकार की इच्छाओं को फलेच्छा कहते ह । सुख की 
इच्छाम तथा दुःखाभाव. की इच्छामें सुख-दुःखाभावरूप फलठ्काज्ञान ही कारण 
होताहै1 फल' की इच्छा, फल के स्वरूप का ज्ञान होने माव्रसे ही हो जाती है। 
भावारमक्र ओर अभावात्मक भेदसे फक" भीदो प्रकार का होतादहै। उनमें से 
-सुष' तो भावात्मक फल है, ओर "दुःखनिवृत्ति" अभावात्मक फल है । 

 हसरी उपायेच्छा है । सुखरूप फल की प्राप्ति कराने वाले जो भोजनादिक उपाय 
है, तथा दुःखाभावरूप फल की प्राप्ति कराने वाले जो रसायनादि उपाय है, उन उपायों 
की जो इच्छा अर्थात्‌ “मम भोजनरसायनाद्युपायलाभो भवतु"--इत्याकारक इच्छा 
को “उपायेच्छरा' कहते है । इस उपायेच्छा के प्रति “इष्टसाधनता-ज्ञान' ही कारण 
होता है । अथात्‌ यह भेजन-रसायनादि उपाय, मेरे सुख-दुःखाभावखूप इष्ट के 
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साधन है--इत्याकारक इष्टसाधनताज्ञान से शटी उन उपायों कौ इच्छा होती है। 
इष्टसाधनताजान के बिना. वहु. उपायेच्छा नहीं होती है । भावात्मक ओर अभा- 


, वात्मक दोनो प्रकारके फलों के अतिरिक्त जितने भी कायं वे सब साक्षात्‌ 
अथवा परम्परया उक्त दोनों फलों के “साधनः ( उपाय ) होते हैँ । उन साधनोंको 


प्राप्त करने की इच्छा, "फलसाधनता ( इष्टसाधनता ) के ज्ञान से होतीदै। 
इच्छा के बाद इच्छित वस्तु की प्राप्तिके च्यि श्रयत्नः क्रियाजातादटै। इस 
श्रयत्न' को श्रवृत्ति" कहते है । इस प्रकार प्रवृत्ति होने से “इच्छा' का लक्षण “इच्छा- 
मीत्यनुभबविषयवृत्तिगुणत्वग्याप्यजातिमती इच्छा --इस प्रकार से जातिघटितं किया 
जाता है । अर्थात्‌ "अहमिच्छामि" इस प्रकार के अनुभवकाजो विषय दहै, उस्र विषय 
में रहने वाखी ( वृत्ति ), तथा गुणत्व" जाति की व्याप्य जो "जाति", वह्‌ “जातिः 
जिस "गुण" मे रहती हो, उस गुण को "इच्छा" कहते हँ । (अह्मिच्छाभि'-- मै इच्छा- 
वाला हु--इत्याकारक मानसप्रत्यक्षरूप अनुभव का विषय वह्‌ “इच्छा'ही है। उस 
इच्छा मे रहने वाली ( वृत्ति), जो "गणत्वजाति", उसकी व्याप्य जाति “इच्छात्व 
ही होगी । वह “इच्छात्वजाति' सभी इच्छाओं मे (समवाय'रम्बन्धसे रहती है । 
अतः लक्षणसमन्वय हो जाता है । 
लक्षण मे “इच्छामीत्यनुभवविषयवृत्ति पद को न रखें तो "गणत्वव्याप्य-जातिमती 
इच्छाः इतना ही लक्षण शेष रहेगा । तव शगुणत्वजाति' के व्याप्य “रूपत्वादिकः 
लातियों को लेकर “रूपादिक' गुणो मेँ लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उस अतिव्याप्ति 
के निव।रणाथं “इच्छामीत्यनुभवविषयवृत्ति" पद का रखना भावश्यक है । तब रूपत्वा- 
दिक जातिया, उस “इच्छामि इत्याकारक अनुभव की विषयभूत “इच्छा मे न रहने 
से “रूपत्वादिक' जातियों को लेकर रूपादि" गुणोँमे लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं 
हो पायेगी । 
अव यदि शुणत्वव्याप्य' पद को उस लक्षणम न रखें तो अनुभव की विषयभूत 
“इच्छा मे रहने वारी “गुणत्वजाति" को लेकर "रूपादिक' सभी गुणों मँ तथा सत्ता 
जाति' को लेकर द्रव्य-गरुण-कर्म" तीनों मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी ओर 
इच्छामि यह्‌ “अनुभव' जसे "इच्छा" को विषय करता है, वैसे ही 'इच्छा' के, आश्रयभूत 
आत्मा" को भौ विषय करता है । उस "आत्मा" में “आत्मत्व, द्रव्यत्व, सत्ता" ये तीनों 
जातिया रहती हैँ । इस कारण “इच्छात्व' जाति के समान "आत्मत्वादि' तीनों जातिया 
भी “इच्छामि” इस अनुभव के विषय मेँ रहती है 1 अतः अत्मा" में तथा द्रव्यत्वजाति 
को लेकर पृथिवी आदि द्रव्यो मे ओर 'सत्ता' जाति को लेकर द्रव्य-गुण-कं" तीनो 
मं अतिव्याप्ति होगी । उश्षके निवारणार्थं लक्षण मँ "गुणत्वव्याप्य पद का रखना 
आवश्यक है । तव "गुणत्व, सत्ता, आत्मत्व, द्रव्यत्व' ये चारों जातिया “उस “गुणत्व 
जाति कौ व्याप्य न होने से उनमें अतिव्याप्ति नहीं होगी । 


॥ योषि वि म कः ॐ आ क 
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यह्‌ इच्छा ही मनुष्य को भोग" ओर मोक्ष" दिलाती है । मनुष्य जब सांसारिक 
विषयौ को इच्छा करता है, भौर उसमें किप्त रहता है, तव अन्तमें दुःखी होता 
है । ओर जन अपने स्वरूप ( आत्मस्वरूप ) को यानी भगवत्स्वरूपं को जानने की 
इच्छा करता है तव वह्‌ भगवत्सम्मुख होता है, ओर सभी प्रकारके दुःखों से मुक्त 
हो जाता है । अतएव किसी भक्त कवि ने कहा है- 

“प्रसरति विषयेषु येषु रागः परिणमते विगतेषु तेषु शोकः । 
त्वयि रुचिरुचिता नितान्तकान्ते खचिपरिणामशुचामगोचरोऽसि ॥ 

अर्थात्‌ जिन सांसारिक विषयों मे राग ( इच्छा, आसक्ति ) बढ़ता रहता है, उन 
विषयों का वियोग होने पर, वहु “राग' उसके शोक ( दुःख ) काकारण बन जाता 
है । अतः विषयों में राग करना उचित नहौँ है, अपितु अतिकान्त ( अतीव सुन्दर } 
भगवान्‌ श्रीकृष्णचन्द्रः मेही राग करना उचितहै। क्योकि वह्‌ शाश्वत ( नित्य) 
है । उसका वियोग होना कभी संभव ही नहीं है । उसमे किया हुमा “राग' कभी भी 
शणोकका कारण नहीं हो सकता । 

( २० ) कोधो देषः ! 

( २० ) क्रोधनिरूपण- 

क्रोध इति । क्रोधः को ही द्वेष कहते रहै 1 

माधुरी 

ग्रन्थकारने क्रोधो द्वेषः यह ्रेष'का लक्षण कियाहै। यह “आत्मा का 
विशेष गुण है । वह्‌ 'दुःखद्रेष ओौर दुःखसाधनद्वेष' के भेदसे दो प्रकार होतादहै। उन 
दोनों की उत्पत्ति, उनके ज्ञान मात्रसे होती है । 

अरन्थकार के उक्त लक्षण का तात्पयं उसके जातिघटितलक्षण में है । वहां जाति- 
घटितलक्षण इस प्रकार होगा--द्ेष्मीत्यनुभवविषयवुत्तिगुणत्वष्याप्यजातिमान्‌ देवः-- 
अर्थात्‌ “अह्‌ दवेष्मि-्मै द्वेष करता हूं--इस प्रकार के अनुभव का जो विषय, उसमें 
रहने वारी तथा गुणत्व" जाति की व्याप्यजाति से विशिष्ट ( युक्त) जो “गुणः उसे 
देष कहते हैँ । “मै देष करता हूं--इस मानस प्रत्यक्षरूप अनुभव का विषय द्वेषः ही 
होता है । उस रेष" में रहने वाली तथा गुणत्वजाति' की व्याप्य देवत्वजाति' दही 
होगी । वह्‌ देषत्वजाति" समवायसम्बन्ध से सभी द्वेषो मे रहती है । इस प्रकार द्धेषः 
मे लक्षण का समन्वय हो जाता है। 

उक्त लक्षण में देष्मीत्यनुभवविषयवृत्ति यह पद न रखें तो “गुणत्व के ग्याप्य 
“रूपत्वादि' जातियो' को लेकर “खूपादि' गुणों में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
उसके निवारणाथं छक्षण में "्रेष्मीत्यनुमव विषयवृत्ति" पद का रखना आश्वयक हैँ । 
तव॒“रूपत्वादि' जातिया ्रेष्मि इस अनुभव के विषयभूत ्ेष'में न रहने से 
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"रूपत्वादि जातियों" को लेकर “रूपादि' गुणो मे अतिग्याप्ति नहींहो पायेगी । अव 
यदि लक्षण में "गुणत्वव्याप्य' पदको न रखे, तो ष्म" इस अनुभव के विषयभ्रूत 
द्वेष मे रहने वाली "गुणत्वजाति' को लेकर “रूपादि' सभी गुणों मं तथा "सत्ता" जाति 
को लेकर रव्य, गुण, कर्म" तीनोंमें लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। जसे द्रेष्मि' यह्‌ 
अनुभव शरेषगुण" को विषय करता है, उसी तरह "्ेपगुण" के आश्रयभूत (आत्मा' को 
भी वहु विषय करता है । उस “आत्मा' में “आत्मत्व, द्रव्यत्व, सत्ता" ये तीनों जातिया 
रहती ह 1 उन तीनों ज।तियोंको लेकर यथाक्रम “आत्मा' में तथा पृथिवी आदि 
द्रव्यो मे तथा रव्य, गुण, कमं" मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उ्षके निवारण।थं 
सक्षण मे "गुणत्वव्याप्य' पद का रखना आवश्यक हैँ । तव "गुणत्व, सत्ता, आत्मत्व, 
द्रव्यत्व“ ये चारो जातिया, "गुणत्व" जाति कौ व्याप्य न होने से "गुणत्वादि" जातियों 
को लेकर “रूपादिकों' मे लक्षण की अतिन्याप्ति नहीं होगी । 
यह्‌ द्वेष" गुण, भी ( इच्छा की तरह ) समवायसम्बन्ध से केवर "आत्मा" मेही 
रहता है । उसके अतिरिक्त पृथिवी आदिद्रव्योँमे तथा ईश्वर! में वह्‌ नहीं रहता । 
ओर वह्‌ ( द्वेष ) उत्पत्ति-विनाशणीर होने से सुख-दुःख के समान ही "अनित्य" टै । 
नित्य नहीं है । 
द्वेष" का समवायिकारण “जीवातमा है, ओर “आत्म-मनःसंयोग' उस द्वेष का 
असमवायिकारण' होता है, ओर द्ुःखज्ञान' तथा 'दुःखसाधनताज्ञान' ओर अदृष्ट, 
ईश्वर आदि उसके निमित्तकारण होते हैँ । वह्‌ द्वेष गुण" भी "विभु आत्मा' का भ्योग्य 
विशेषगुण होने से आत्मा" मे `स्वोत्तर उत्पन्न ज्ञानादि योग्य विशेष गुण" से 
उसका विनाश होता है। अतः सुख-दुःखादि के समान वह द्वेषगुण भी द्वक्षणावस्थायी 
होता है। 
शका--दुःखसाधनताके ज्ञानसे भी यदि द्वेष होताहै तो पाकादिकोंनें भी 
देष होना चहिये, क्योकि पाक करने वाले ( पाचक ) पुरुष की आंखों को धुएु ( चूम ) 
से कितना कष्ट होता है, तथा गरमी के दिनोंमे अग्निकी उष्णता से कितना क्ट 
होता है --इप्का सभी को अनुभव है। तथापि पाक करनेमें प्रवृत्ति होती है, वह्‌ 
क्यो होती है ? 
समा०-दुःखसाधनता का ज्ञान होने पर भी "पाकक्रिया" में उसे बक्वदिष्ट- 
साधनता का ज्ञान रहता है, उस कारण उसे "पाकज्रिया' के प्रति "टेप" नहीं होता दै, 
क्योकि “वल्वदिष्टसाधनता' का ज्ञान रेष" का प्रतिवन्धकर होता टै। एवं च "पाक- 
क्रिया" मे उसे दुःखसाधनता क। ज्ञान रहने पर भी “भोजनजन्यतृप्तिरूप" जो “वल- 
वदिष्टसाधनता' का ज्ञान हो रहा है, उससे "पाकक्रिया" के प्रति उसे देप नहीं होता 
दै । निष्कषं यह्‌ है कि "देषः के प्रति जसे "दुःखसाधनताज्ञान' कारण होनादै, वसे 
ही उसके ( देप के ) प्रति “वलठ्वदिष्टसाधनताःके अभावः काज्ञान भी कारण होता 
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है । अतः "वर्वदिष्टमाधननाज्ञानाऽभावः रूप (कारण'के न रहने से पाकक्रिया 
के प्रति लोगोको देष नहीं होता है। 

जंसे 'इच्छाविशेष' का नाम ^राग' यानी “चिकीर्षा है, वसे ही द्रेपविशेष" का 
नाम क्रोध" है । देपस्तामान्य' का नाम “क्रोध नहीं है। यदि द्रेपस्ामान्य' को ही 
(क्रोध' कहा जाय तो 'नरक' आदि के प्रति रेष" के समान (क्रोध भी होना चाहिये । 
परन्तु केवल द्वेष ही उसके प्रति रहता है, क्रोध नहीं । 

( २१ ) उत्साहः प्रयत्नः । 

बुद्धयादयः षट्‌ मानसप्रत्यक्षाः 1 

( २१ ) प्रयत्ननिरूपण-- 

उत्साह इति । उत्साह को ्रयत्न' कृते हैँ । 

दृद्धचादय इति 1 ( १) वृद्धि, (२) ृख, (३) दुःख, (४) इच्छा, ( ५) 
देष, ( ६ ) प्रयत्न--इन छह गणो क] मानसप्रत्यक्ष होता है । ये बुद्धि आदि ह्‌ गुण 
आत्मा! के है| 

माधुरी 

उत्सा काही दूसरा नाम श्रयत्न' है । उसके नित्य-अनित्यके भेदसे दो 
प्रकार हैँ । उनमें ईश्वर के श्रयत्न' को नित्य" कहा जाता है, वहु एक” ओर “सवं 
विषयक" होता है । “अनिद्य प्रयत्न' भी श्रवृत्ति, निवृत्ति, ओर जीवनयोनि'केभेदसे 
तीन प्रकारका होताद्ै। उनमें से श्रवृत्ति' रगसे हुआ करती है। “निवृत्ति देष 
से होती है ओर जीवनयोनि' अहष्ट ( प्रारन्धकमं ) से होती है। 

उत्साहरूप श्रयत्न' का जातिवटितलक्षण “करोमीत्यनुभवविषयवृत्तिगुणत्वमग्याप्य- 
जातिमान्‌ प्रयत्नः*--किया जा सकता है । अर्थात्‌ श्रयत्नरूपकृतिमानहम्‌"--र्म प्रयत्न- 
रूप कृतिवाला हूं--इत्य।कारक अनुभव के विषय में रहने वाखी तथा गुणत्वजाति की 
व्याप्य जो जाति, वह्‌ ( जाति ) जिस गुण मे रहती हो, उस गुण को श्रयत्न' कहते रहै । 
"करोमि'-इदयाकारक मानसप्रत्यक्षरूप अनुभव कृतिरूप प्रयत्न" को ही विषय करत। 
है। इस कारण श्रयत्न" को उस अनुभव का “विपय' कहते हँ । उस प्रयत्न में रहने 
वारी तथा गुणत्वजाति की व्याप्य श्रयत्नत्व' जाति ही होगी । वहु श्रयत्नत्व' जाति 
समवायसम्बन्ध से सभी प्रयत्नो" में रहती है । अतः लक्षण का समन्वय हो जाता है। 

उक्त लक्षण मे करोमीत्यनुभवविपयवुत्ति' पद को यदि नहीं रखेगे, तो “गुणत्व- 
जाति" के व्याप्य “रूपत्वादि' जातियों को लेकर “रूपादि! गुणों मे लक्षण कौ अति- 
व्याप्ति हो जायगी । उसके निवारणार्थं "क रोमीत्यनुभव विषयवृत्ति' पद को लक्षणमें 
रखना अवश्यक है । तब “रूपत्वादि' जातियां "करोमि" इत्याकारक अनुभव के 
विपयभूत श्रयत्न' में नहीं रहतीं है । इसल्ि 'रूपत्व।दि' जातियों को लेकर “रूपादि' 
गुणो मे अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
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अब यदि शगणत्वव्याप्य' पदको लक्षणमें न रखे, तो करोमि इत्याकारकं 
अनुभव के विषयभूत प्रयत्न में रहने वाखी गुणत्वजाति को लेकर रूपादि सभी गुणों 
मे तथा सत्ताजाति को लेकर द्रव्य, गुण, कमं मे अतिव्याप्ति होगी । करोमि- 
यह्‌ अनुभव जँसे श्रयत्न' को विषय करता है, वसे ही श्रयत्न' के आश्नयभ्रूत “आत्मा 
को भी विषय करता है 1 इसल्यि श्रयत्न' के समान “आत्मा' भौ “अनुभव' का विपय 
होता है । “आत्मा' मे “आत्मत्व, द्रव्यत्व, सत्ता-- यै तीनों जातिया रहती हैँ । इन 
तीनों जातियों को लेकर यथाक्रम "आत्मा" मं तथा पृथिवी आदिक द्रव्योंमेे तथा 
द्रव्य, गुण, कमं" मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणा्थं लक्षण में 
"गणत्वव्याप्य' को /जाति' का विशेषण बनाना चाहिये । गुणत्व, सत्ता, आत्मत्व, 
द्रव्यत्व'- ये "चारों ज।तियों', गुणत्वजाति की व्याप्य न होने से उन “गणत्वादि' 
जातियों को लेकर रूपादि" गुणो मे लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 


यह्‌ प्रयत्नगुण,' समवायसम्बन्ध से आत्मा ( संज्ञक द्रव्य ) में ही रहता दहै। 
उससे भिन्न "पृथिवी आदि द्रव्योमे नहीं रहता । इसी "प्रयत्न" को कृति" भी कटा 
करते है, यान्ती श्रयत्न' काही दुसरा नाम कृति" है। यह्‌ श्रयत्नगुण' भी पूवोक्ति 
बुद्धि, इच्छागुण' के समान "नित्य, अनित्य'के भेदसेदो प्रकार का होत। है। 
उनमें से ईश्वर का श्रयत्न', उत्पत्ति-विनाशरहित होने से “नित्य माना जाता दै, 
तथा "एक", ओर “स्वंजगद्‌विषयक' होता है । किन्तु “जीवात्मा' का प्रयत्न, उत्पत्ति- 
विनाशशील होने से “अनित्यः मना जाता है, तथा “नाना ( अनेक) ओर 
यात्किखिद्‌वस्तुविषयक' होता है । 

जीवात्मा मे रहने वाले “अनिट्य प्रयत्न' का (समवायिकारण' वह जीवात्मा ही 
होता है । भौर उस जीवात्मा के साथ “मन' का जो 'संयोग-सम्बन्ध' है, वह ( आत्म- 
मनःसंयोग ) उसका ( अनित्यप्रयत्न का ) “असमवायिकारण' होता है 1 तथा “इष्ट- 
साध्नताज्ञान' भौर अहृष्ट, ईश्वरादि उसके निमित्तकारण होते है । 


उस अनित्यप्रयत्न का विनाश तो आतमा में स्वोत्तर उत्पन्न हृए जो ज्ञानादि 


विशेषगुण है, उनके द्वारा ही होता है । अतः सुख, दुःख आदि के समान वह्‌ प्रयत्न 
द्विक्षणावस्थायी' होता है । 


जीवात्मा का वह्‌ “अनित्यप्रयत्न' भी श्रवुत्ति, निवृत्ति ओर जीवनयोनि' के भेद 
से तीन प्रकारका होताहै। उन तीनों में से श्रवृत्तिरूपप्रयत्न' का लक्षण इस प्रकार 
होगा-'रागजन्यो गुणः प्रवृत्तिः"- अर्थात्‌ उत्कट इच्छारूप "राग" से जन्य जो गरुण है, 
उमरे श्रवृत्ति' कहते हँ । जिस “वस्तु मे उत्कट राग होता है उसी "वस्तु" के ग्रहण 
मे प्रवृत्ति हृभा करती है । “राग के बिना क्रिसी की प्रवृत्ति नहीं हा करती- यह्‌ 
नियम है । एवं च शरवृत्ति" रागजन्य है-यह सिदध होता है । 
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उक्त लक्षण में यदि “रागजन्यः' पदन रखें, तो “रूपादिगुणो में अतिव्याप्ति 
होगी । उसके निवारणाथं “रागजन्यः' पद को अवश्य रखना होगा । तन “रूपादि- 
गुणः रागजन्य न होने से उनमें अतिव्याप्ति नहीं होगी । अब लक्षण में यदि (गुणः' 
पदन रखेतो ^रागके ध्वंस" में अतिव्याप्ति होगी। क्योकि “रागध्वं्त' भी भपने 
प्रतियोगी ^राग'से ही जन्यहोतादहै। उस अतिव्याप्ति के निव।रणायं लक्षणम 
'गुणः' पद को रखना आवश्यक है । तव “रागध्वंस' में गुणरूपता के न होने से उसमें 
अतिन्याप्ति नहीं होगी । 

शंका-तथ।पि इच्छारूप “राग' के प्रत्यक्ष में अतिव्याप्ति होगी । करयोकिं विषय 
के विना श्रत्यक्ष' ज्ञान होता नहीं । अतः राग का प्रत्यक्ष ज्ञान विषय राग से जन्य 
है--ओर वह णगुण भीदहै। उस अतिव्याप्ति के निवारणाथं “रागजन्यो रागाऽ- 
विषयकगुणः प्रवृत्तिःः- यह लक्षण करदेगे। अर्थात्‌ लक्षणगत गुण" का विशेषण 
'रागाऽविषयक' को वना देगे । तब अतिव्याप्ति नहीं होगी । क्योकि "राग" का प्रत्यक्ष- 
ज्ञान “रागाऽविषयक' नहीं है, अपितु (रागविषयक' ही है 1 अतः अतिव्याप्ति नहींहै। 

उसी प्रकार निवृत्ति" रूप प्रयत्न का लक्षण--देषजन्यो देषाऽचिषयकगुणः निवृत्तिः" 
किया जायगा । अर्थात्‌ द्रे" से जन्य तथा देष'को विषयन करने वाला जो “गुणः 
उसे निवृत्ति कहते हैँ । जिस पदाथं ( वस्तु ) से देष रहता है, उस पदाथं से "निवृत्ति 
हआ करतीरह। देष के विना निवृत्ति नहीं होती 1 अतः "निवृत्तिः द्वेषजन्य है। 
लक्षणोक्त "दवेषजन्य' पद, “रूपादिगुणों' में अतिन्याप्ति के निवारणाथं है । जौर "दरेष।ऽ 
विषयक" पद, उसके श्रत्यक्षज्ञान' मे अतिव्याप्ति के निरासायंहै। तथा गुणः" पद 
"दवेषध्वंस' मे अतिव्याप्ति के निरसाथं हे । 

अव “जीवनयोनि' प्रयत्न का लक्षण होगा-^जोवनाऽदृष्टजन्यो गुण; जीवन- 
योनिः"-- अर्यात्‌ जीवन के कारणभूत "पाप-पुण्य' रूप अदृ्से जन्य गुण" को 
'जीवनयोनिप्रयत्न' कहते ह । यह जीवनयोनिप्रयत्न, शरीर मे शासोच्छवासादिरूप 
'प्राणसंचार' मे कारण होताहै। किसीभी प्राणी का जितने कार तक जीवन-रहता 
है, उतने कालतक यह “जीवनयोनिप्रयत्न' रहता है । जैसे श्रवृत्ति-निवृत्ति' रूप प्रयत्न 
का मानस प्रत्यक्ष होतारहै, वसे इस “जीवनयोनिप्रयत्नः का मानसप्रत्यक्ष नहीं 
होता 1 अपितु धरममं-अधमं के समान यह “जीदनयोनिप्रयत्न' अतीन्द्रिय होता है। इस 
'अतीन्िय जीवनयोनिप्रयत्न' का प्राणसंचाररूप कायं से अनुमान किया जाता है। 
अनुमान प्रयोग इस प्रकार क्रिया जाता है--श्राणसचारः प्रयत्नसाध्यः प्राणस्छारत्वात्‌ 
धावतः पुरुषस्य प्राणसश्चारवत्‌"- अर्थात्‌ प्राणो का ्वासक्गियारूप सार, भ्रयत्न- 
साध्य' होता है, क्योकि श्राणसचचार' होने से 1 जो-जो प्राणसार होता है, वह्‌ भरयत्न- 
साध्यही होता है। जैसे वेग ( तेजी) से दौडने वाले का प्राणसच्वार, श्रयत्नः से 
साध्य होता है। अभिप्राय यह है करि अतिवेग ( अत्यन्त तेजी ) से दौडने वाले व्यक्ति 
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के प्रयत्न की अधिकता से “श्वासक्रिया' कौ अधिकता होती दिखाई देती है । इसलिये 
अधिक प्राणसश्वार में अधिक प्रयत्न की कारणता अनुभवसिद्ध दहै । अधिकप्राणसच्वार 
के दृष्टान्त से प्राणसच्ारमात्र मे श्रयत्नसाध्यता' क। अनुमान करिया जा सकता है। 
किन्तु अधिक प्रयत्न के विना ही स्वभावसिद्ध जो श्राणसनचार' है, उसके ल्यि-- 
कोई ्रत्यक्षप्रयत्न' तो कारणटहै नहीं! इसख्यि उस स्वभावसिद्ध प्राणराश्वार का 
क(रण यह अतीन्द्रिय जीवनयोनिप्रयत्न ही है-- यह सिद्ध होता है । 

नवीन नैयायिको का कहना है श्रवृत्ति ओर निवृत्ति'ये दो प्रकारके ही प्रयत्न 
होते है । तीसरे 'जीवनयोनिप्रयत्न' की कल्पना करने में कोई प्रमाण नहींहै। शरीर 
मे होने वाखा स्वभावसिद्ध आसोच्छवासादि क्रियारूप जो प्रणसन्च।र है, उसमें 
तो “अहष्टविशेषप्रयोज्य-जीवनः ही कारण होतादहै। अथवा उस जीवन के प्रयोजक 
'अह्टविशेष' को ही कारण कहा जा सकता है 1 इसल्यि प्राणसच्चार के कारणरूप 
मे “जीवनयोनिगप्रयत्न' की कल्पना करना व्यथं है । देहसहित “आत्मा' का "मन" के 
साथ जो "संयोग सम्बन्ध" है, उसी को जीवन" कहते हैँ । 

प्रचीन नंयायिकों ने -जीवनयोनिप्रयत्न' के साधनां जो अनुमान प्रयोग 
उपस्थित किया है, वह ठीक नहींहै। क्योकि किसीके अधिकप्राणसच्वार' मे उसके 
'अधिकप्रयत्न' की जन्यताको देखकर, उसके हष्टान्त से समस्तप्राणसश्चारमात्र 
को श्रयत्नजन्य' कह देना उचित नहीं है। अन्यथा प्रवृत्तिरूपप्रयत्न' को “इष्ट- 
साधनताज्ञानजन्य' देखकर, उसके हष्टान्त से भी समस्त प्रयत्नमात्र को “इष्टसाधनता- 
ज्ञानजन्य' मानना होगा 1 गौर सुपुप्ति अवस्थामे भी उस 'जीवनयोनिप्रयत्न' के 
हेतुभरत किसी अतीन्द्रियज्ञानको भी कल्पनाकरनी होगी। किन्तु एेसी कल्पना 
करना तो प्राचीनोको भी मान्य नहीं है। इसय्ि श्रवृत्ति' ओर "निवृत्ति'दोही 
प्रकार के प्रयत्नो को मानना चाहिये । 

भ्रवृत्तिरूप प्रयत्न" में (१) चिकीर्षा, (२) कृतिसाध्यताज्ञान, (२) इष्ट- 
साधनताज्ञान, (४ ) उपादान का प्रत्यक्ष--ये चारों कारण होते ह। इन चार कारणों 
के विना प्रवृत्ति नहीं हृ करती। जैसे कुरार जब यह विचारताहै किं “वट को 
प अपनी प्रयत्नरूप कृति से निर्माण करू" अर्थात्‌ “घटं कृत्या साधयामि" इत्याक।रक 
कृतिसाध्यत्वप्रकारक इच्छारूप चिकीर्षा जव उसे होती है, तथा यह्‌ “वट, मेरे 
परयत्नरूपलृति से सिद्ध ( निमित-निर्माण ) होने योग्य है, अर्थात्‌ अयं घटः मत्कृति- 
साध्यः --इत्याक रकं “कृतिसाध्यताज्ञानः उसे होता है, तथा "यह्‌ घट, मेरे इष्ट का 
साधनः है", अर्थात्‌ अय घटः पदिष्टसाघधनम्‌"--इत्याकारक “इष्टसाधनताज्ञान' जब 
उसे होतादहै, तथा यह्‌ घट मृत्तिका से उत्पन्न होगा, अर्थात्‌ अयं घटः मृत्तिकया 
निर्मितो भवेत्‌--इस भ्रकार से “वट ' के समवायिकारणरूप उपादान" का ज्ञान होता 
है, तभी व्ह कुल घट! के निर्माणमें प्रवृत्त होता है। उपयुक्त चिक्रर्पा आदि 
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कारणों के विना उसकी प्रवृत्ति नहीं होती । एवं च किसी भी चेतन प्राणी की जिस 
किसी भी कायं में प्रवृत्ति होती है तव उक्त चार कारणोंसे ही हुआ करती है । 

शंका--श्रवृत्तिः में कृतिसाध्यताज्ञान, इष्टसाधनताज्ञान के समान ही "वह 
कार्य, मेरे वलत्रान्‌ अनिष्ट का अजनक ( जनक-उत्पादक नहीं ) है, अर्थात्‌ "वक्वद- 
निष्टाऽननुब न्धित्वज्ञान' को भी उसमें कारण मानना चाहिये । यदि उसे कारण नहीं 
मानेंगे तो क्षुधातुर व्यक्ति की मधुविषसंयुक्त अन्न के भोजनम भी प्रवृत्ति होनी 
चाहिये । जव कि उस व्यक्ति को उस “अन्नभोजन' मे कृतिसाध्यताज्ञान तथा इष्ट- 
साधनताज्ञान-दोनों ही हैँ । 

समा०-- वलवदनिष्टाननुवन्धित्वज्ञान,' तो "चिकीर्षा में ही कारण हआ करता 
है। क्षुधातुर व्यक्ति को मधुविषसम्पृक्त. अन्न" भोजन में (मरणरूप बल्वदनिष्ट- 
जनकत्वज्ञान' ही है, उसी कारण उस मधुविषसम्पृक्त अन्न के भोनन मे उसकी 
"चिकीर्षा नहीं होती । उसके भोजन मेँ उसे "बल्वदनिष्टाननुवन्धित्वज्ञान' नहीं है, 
यदि यह्‌ ज्ञान होता, तो उस भोजन में उसे "चिकीर्षा अवश्य होती 1 एवं च चिकीर्षा 
रूप कारण के न होने समे उसकी उस भोजन में प्रवृत्ति नदीं होती । अतः “बर्वद- 
तिष्टाऽननुव न्धित्वज्ञान' ( ववत्‌ अनिष्टाऽजनकत्वज्ञान ) भी प्रवृत्ति के प्रति 
स्वतन्त्र कारण मानने कौ आवश्यकता नहीं है । 

वुः@ ग्रन्थकारो का कहना कि यदि प्रवृत्ति के प्रति वर्वदनिष्टाऽननुवन्धित्व- 
ज्ञान" को स्वतन्त्ररूपसे कारण न मानकर केवल “चिकीर्षा'मेही उसे कारण कहोगे, 
तो पूर्वोक्त कपिसाध्यताज्ञान' तथा “इष्टसाधनताज्ञान' इन दोनो को भी श्रवृत्ति 
के प्रति कारण न मानकर केवर “चिकीर्षा के प्रति ही क।रण मान जीजिये। किन्तु 
आपने वेसा नहीं मानाटहै। अतः कतिसाध्यत्व, इष्टसाधनत्व के समान ही ववद- 
निष्टाननुव न्धित्वज्ञान को भी प्रवृत्ति के प्रति कारण मानना ही उचित होगा । 

शंका-कायंसाध्यकमप्रवृत्ति में यदि उस कायं के समव।यिकारण रूप उपादान 
के प्रत्यक्ष को कारण माना जाय तो मदङ्खवादक की मृदङ्कवादन में शन्दराध्यकप्रवृत्ति 
नहीं होगी । क्योकि "शब्द" के समवायिकारण “आकाश' का किसी को प्रत्यक्ष नहीं 
होता है । तथापि शब्दोत्पत्ति करने के ल्यि मृदङ्गवादक की मृदङ्खवादन मे प्रवृत्ति 
तो होती है। इससे यह सिद्ध होतादहै किं “उपादानकारण का प्रत्यक्ष, प्रवृत्तिके 
प्रति कारण नहीं है । अतः उपादान के प्रत्यक्ष करने की कोई आवश्यकता नहीं है । 
किच्व--प्रवृत्तिके प्रति यदि उपादान के प्रत्यक्षको कारण कर्तो ध्वंस कायं क] 
कोई भी (उपःदानकारण' नहीं हा करता। वह॒ ( ध्वंसात्मककरायं ) तोकेवक 
“निमित्तकारण' से ही उत्पन्न होता दहै। उस कारण किमी की “ध्वससाध्यक प्रवृत्ति 
भी नहीं होगी । किन्तु घटादिपदार्थोँके ध्वंस करने की प्रवृत्ति तो हुआ करती हे! 
अत. कहन्‌ा होगा क्रि उपादान क प्रत्यक्ष, श्रवृत्ति' के प्रति कारण नदीं होता. है । 
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समा०-मृदङ्खवादककी मृदङ्कवादनमे जो प्रवृत्ति होती दहै, वह्‌, “शब्दः को 
उत्पन्न करनेके ल्यि नहींहै, अपितु “शब्द' के श्रावणप्रत्यक्षरूप साक्षात्कार के 
ल्यि होती है। इसल्यि उसकी प्रवृत्ति को शब्दसाध्यक नहीं कहं सकते । अपितु 
, उसे शब्दसाक्षात्कारसाध्यक कहना चाहिये । उस "शब्दसाक्षाल्कार' का समवायिकारण 
'आत्मा' है । उस आत्मा का मानसप्रत्यक्ष सभी कोहोतादहै। उसी प्रकार घटध्वंस 
मे जो प्रवृत्ति होती है, वह भी ध्वंससाध्यक न होकर ध्वंस-साक्षात्कारसाध्यक' होती 
है । उस ध्वं ससाक्षात्कार का समवाधिकारण (आत्मा' है । उस आत्मा का मानसग्रत्यक्ष 
सभी को हुआ करतादहै। इसल्यि प्रवृत्तिमरत्र मेँ उपादानकारण" का प्रत्यक्ष, 
कारण' हुआ करता है । अतः उक्तं नियम का कहीं पर भी व्यभिचार नहींदहै। 
उक्त नियम मे नवीन नैय।यिकों के अनुसार उपादान" पद से समवायथिकारण' का 
ग्रहण न कर “अधिष्ठानमात्रणका ग्रहण किया जातादहै। उस कारण 'कायं'की 
अविष्ठानता जसे 'समवायिकारण' में रहती है, वैसे अन्य पदार्थोमें भी रहती है। 
जेसे चट ' कायं की अधिष्ठानता अपने समवायिकारण कपा" मे रहती है, उसी 
तरट्‌ “भूतक' मे भी रहती दै1 उसी प्रकर।र मृदङ्गाद्यवच्छिन्ने आकाश मे उत्पद्यमान 
“शब्द, समवायसम्बन्ध से “आकाश' मे ओर अवच्छेदकता' सम्बन्ध से 'मृदङ्क' में 
भी रहता है । इसच्यि 'मृदद्ध' भी उस शब्द का अधिष्ठान दहै । उस मृदङ्ग का चक्षु 
भौर त्वगिन्रियसे सभी को प्रत्यक्ष होता ही है। अतः शब्दसाध्यकप्रवृत्ति में 
श्रृदङ्गादि' अधिष्ठान का प्रत्यक्ष ओर ध्वंससाध्यक प्रवृत्ति में श््र॑स' के अधिष्ठान 
का प्रत्यक्षहीकारण होतादहै। 
जकताडन जंसे निष्फल क्रिया के करनेमें कत्तिसाध्यता' का ज्ञान रहने पर भी 
प्रवृत्ति नहीं होती । इसलिये "प्रवृत्ति" मे “इष्टसाधनताज्ञान' को कारण माना गया 
है । ओीर प्रयत्नरूप कृति" से असाध्य एसे वृष्टि तथा सुवणंमय सूमेरुपवंत के शिखर 
के आहरण में इष्टसाधनता का ज्ञान रहने पर भी प्रवृत्ति नहीं होती इसल्यि 
श्रवृत्ति' के प्रति @ृतिसाध्यता, ज्ञान को कारण माना गया है । ओर मधू-विषसम्पृक्त 
अन्न के भोजन में क्षुधातुर को कतिसाध्यत। ज्ञान तथा इष्टसाधनताज्ञान रहने पर भी 
उसकी प्रवृत्ति नहीं होती । इसलियि प्रवृत्ति के प्रति “बरवदनिष्टाऽननुवन्धित्व' ज्ञान 
को कारण माना गया है! एवं च “@कृतिसाध्यताज्ञान,' “इष्टसाधनताज्ञान,' भौर 
"वर्वदनिष्टाऽननुबन्धित्वज्ञान"- ये तीनों ही श्रवृत्ति' के प्रति कारण होते है। 
तथापि मीमांसकों के कथनानुसारं कृतिसाध्यत्वधमं' के घटक “कृति का, ओर “इष्ट- 
साधनत्वधमं' के घटकं इच्छा" का तथा “बल्वदतिष्टाऽजनकत्व' धर्म के घटक देष" 
का “वतं मानक्रार्वृत्तित्व के बोधनार्थं “इदानीन्तन' यह विशेषण जोड देना चाहिये । 
अर्थात्‌ “इदानीन्तनकृतिसाध्यताज्ञान, इदानीन्तन इष्टसाधनताज्ञान, ओर इदानीन्तन 
नलवदनिष्टाऽजनकत्वज्ञान को श्रवृत्ति" में कारण मानना चाहिये । 


षे ऋष्क शशि 
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किन्तु प्रभाकर मीमांसक्का कहनाहै कि जिस कायं में प्रवृति होती है, उस 
कायं मे “वलवत्‌ अनिष्टाऽजनकत्व' को विषय करने वाले “इष्टसाधनताज्ञान" से जन्य 
जो कृतिसाध्यताज्ञान' है, वही "चिकीर्षा! दवारा "कायंसाध्यक प्रवृत्ति" मेँ कारण होता 
है । अतः श्रवृत्ति' के प्रति इष्टसाधनताज्ञान' को तथा "वल्वदनिष्टाऽननुबन्धित्व- 
ज्ञ।न' ( वलव्रदनिष्टाऽजनकत्वज्ञान }) को कारण मानने की आवश्यकता नहीं है । 
प्रभाकर एक अनुमान प्रयोग करते हँ--"पाकः मलत्कृतिसाध्यः मत्करति विन।ऽसत्त्वे सति 
मद्वलवदनिष्टाऽजनकेष्टसाधनत्वात्‌ भोजनादिवत्‌“--अर्थात्‌ यह्‌ पाक, मेरे प्रयत्नरूप 
कृति से साध्यरहै, मेरे कृति के विना असिद्ध होता हज ओर मेरे प्रव अनिष्ट 
का अजनकटहोता हअ मेरे इष्टका साधनदहोनेसे। जोभी कायं, मेरी कृति के 
चिना असिद्ध रहता हुआ तथा मेरे वक्वानु अनिष्ट का अजनक होता हुआ मेरे इष्ट 
का साधन होतादहै, वह्‌ कयं, मेरे कृतिरूप प्रयत्न से अवश्यही साध्य होतादहै। 
जैसे भोजनादि कायं । इस प्रकार पाकादि लौकिक कार्यो मे तथा यागादि वेदिककर्मो 
मे “बलवद विष्टाऽजनक इष्टसाधनत्वरूप हेतु" से कृतिसाध्यता की अनुमिति होती ह । 
अतः मुख्यतया कृतिसाध्यताज्ञान ही चिकीर्षा रा पाक-यागादिसाध्यक प्रवृत्ति में 
कारण (हेतु ) होता है। इसके अतिरिक्त अन्य को कारण मानना व्यथंह। 


इस पर नैयायिक कहता है क्रि प्रभाकर मीमांसक का कथन उचित नहींदहै। 
क्योकि वलवदनिष्टाऽजनकत्व ( बक्वदनिष्टाऽननुवन्धित्व ) विशिष्ट इष्टसाधनता- 
ज्ञान से जन्य कृतिषाध्यताज्ञानं को श्रवृत्तिः के प्रति कारण मानने में अतिगौरव दोष 
होगा । अतः प्रवृत्ति के प्रति उक्त तीन ज्ञान ही कारण होते ह। 

जसे "दवेषविशेप' को क्रोध कहारै, वैसे ही श्रयत्नविशेष" को उत्साह कहा गया 
है। प्रयत्नसामान्य को “उत्साहः नहीं कहते । “सुखविशेषजनकीभूतकमंदिषयकः 
प्रयत्न उत्साहः यह्‌ उत्साह क। लक्षण है। अर्यात्‌ सुखविशेष के जनक कमं को 
विषय करने वाले प्रयत्न को “उत्साह कहते हँ । 


बुद्धि आदि ६ गुणों अर्थात्‌ ( १ ) बुद्धि (२) सुख, (२) डुःख, (४) इच्छा, 
(१) द्वेष, (६) प्रयत्न-का मानस प्रत्यक्ष होताहै। ये हों गुण, “अत्मा 
मे उत्पन्न होते हैँ । यहां “बुद्धि शब्द से “निविकल्पक' भिन्न सम्पूणं -जन्यज्ञान 
समञ्ना चाहिये । 

( २२-२३ ) धर्माभ्धर्म सुखदुःखयोरसाधारणकारणे । तौ चाप्रत्यक्षावप्या- 
गमगम्यावनुमानगम्ौ च \ तथाहि देवदत्तस्य शरीरादिकं देवदत्तविक्ेषणजन्यं 
कार्यत्वे सति देवदत्तस्य भोगहेतुत्वात्‌ \ देवदत्तप्रयत्नजन्यवस्तुवत्‌ 1 यश्च 
शषरीरादिजनक आत्मविज्ञेषगुणः स॒ एव घर्मोऽधसंश्च । प्रयत्नादीनां शरीरा- 
दयजनकत्वादिति । 








[कि १ 
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( ९२-२३ ) धमं ओर अधमं का निरूपण-- 

घर्माऽघर्माविति । “धमं ओर अधमं --दोनों “आत्म' निष्ठ सुख-दुःख के असाधारण 
कारण हं। वे दोनों श्रत्यक्ष'के विषयन रहने परमभी (आगम! तथा “अनुमान' से 
गम्य होते ( जाने जाते ) हँ । अनुमान प्रथोग इस प्रकार होगा--तथा हीति । देव- 
दत्तस्य शरीरादिकं देव दत्तविशेषगुण जन्य, कयंत्वे सति देवदत्तस्य भोगहेतुत्वात्‌ । देव- 
दत्तप्रयत्नजन्यवस्तुवत्‌' । अर्थात्‌ देवदत्त के शरीर आदि, देवदत्त के विशेषगुण “धम- 
अधमं" से -जन्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वे "कायं" होते हुए उसके ( देवदत्त के ) भोग 
के हेतु (कारण ) है ( हेतु), जंसे-देवदत्त के प्रयत्न से उत्पन्न होने वाली कोई 
वस्तु होती है ( उदाहरण ) । यश्चेति । जो शरीरादि का जनक “जात्म-विशेपगुणः 
है, उसी को “धमं-अधमे' कहते हैँ । क्योकि उनसे भिन्न श्रयत्न' आदि जो गुणै, वे 
तो “शरीर' आदि के जनक ( उत्प।दके ) नहीं होते । 


माधुरी 

ग्रन्थकार ने “सुखाऽसाधारणकारणं धर्मः", ओर "दुःखाऽसाघारणकारणम्‌ अघमंः'-- 
के अभिप्रायसे ही धर्माभ्धिमं' का सम्मिलित्तरक्षण "सुख-दुःखयोरसाधारणकरारणे' कट्‌ 
दिया है। अर्थात्‌ “सुख'के असाधारणकारणको "धर्मं" ओरदुःखके असाधारण 
कारण को “अधमं' कहते ्ह। सुखकी प्राप्ति धमंसे ही होतीदहै। उसके विना 
सुख कौ प्राप्ति नहीं होती । अत्तः “धुत के असाधारणकारणत्व' रूप धमं के लक्षण 

का समन्वय हो जाता है। 
उक्त ध्मलक्षण में असाधारण" पद न रखे तो, "काल, दिक्‌, ईश्वर' आदि साधारण- 


' कारणोमे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी, क्योकि वे काल" आदि, 'का्यमात्र' के प्रति 


कारण होते है, इचि वे तो सु" रूप कायं के प्रति भी कारण हैँ । अतः उनमें अति- 
व्याप्ति होगी । उसके निव।रणाथं ऊक्षण मे असाधारण" पद का रखना आवश्यक 
है । कालादिक', उस्र सुखादि कायंके प्रति कारण रहने परभी वे “सुख के 
अप्ताधारण कारण नहीं है, अपितु साधारण कारण हँ । इसचल््यि कालादिकों मे उक्त 
लक्षण की अततिग्याप्ति नहीं होगी । 


शका-- कामी पुरुष को कामिनी के दशंन-स्पणंन'दिसेभी “सुख की प्राप्ति 
होती है। वे दशंन-स्पर्शेनादि भी धमं के समःन ही "सुख के असाधारण कारण दहै । 
अतः दशंन-स्पणनादिको मे धर्मकुक्षण की अतिव्याप्ति होगी । इसीय्यि पूर्वोक्त धमं- 
लक्षण असिव्याप्तिदौपसे दरुषित होने से दृष्टहै। एसे दुष्टलक्षण से श्वम" की 
सिद्धि नदीं हो सकती । 

समार--अतिव्याप्ति न हो सके एेसा ज।तिधटित लक्षण कर रहे है--"यागजन्य- 
स्वर्ग जनकवृत्तिगुणत्वत्याप्णनाति वान्‌ धः" अर्थात्‌ यग से जन्य तथा स्वगं की जनक 


¬ का जक = ~ काक 
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जो वस्तु, उनमें रहने वाटी तथा “गुणत्वजाति' की व्याप्य जाति से युक्त जो “गुणः 
हो, उसको धमं कट्ते हैँ । जैसे-त्राह्मगादिव्रैवणिक अधिकारी कोई व्यक्ति "यागः 
का अनुष्ठान करता हे, तव उस अनुष्ठित याग से “धरमं' ( अपूव ) उत्पन्न होता है, 
जो उस व्यक्ति के आत्मा" रहता है। उस धमं से उस व्यक्ति को स्वर्गसुख की 
भ्राप्ति होतीदहै। वह्‌ धमे" यागसे जन्यभीदै, तथा स्वर्गणका जनक भी है। 
एसे धमं में रहने वादौ तथा गुणत्वजाति की व्याप्य “धर्मत्वजाति' है । वह सभी धर्मो 
मं समवायसम्बन्ध से रहती है । अतः इस निदष्ट धरमकक्षण का समन्वय हो जाता है । 
उक्त लक्षणम यदि 'गुणत्वन्याप्यजातिमानु धमः" इतना ही अंश रखें, ओर पूवं 
अंशको नरखे तो "गुणत्वजःति' के व्य।प्य रूपत्वादिजातियों को लेकर “ल्पादि- 
गुणो" मे अतिव्याप्ति ठगी । उसक्ं निवारणार्थं लक्षण मेँ 'स्वर्गजनकवत्ति" इतने अंश 
को भी रखन। आवश्यक है । तव “ल्पादिगरुण' स्वगं के जनकन होने से उन गुणो 
मे रहने वारी "रूपत्वादि" जातियां “स्वगं जन्‌कवृत्ति नहीं होती । इसल्वयि रूपत्वादि- 
जातियों को -लेकर ^रूपादिगु्णो" मेँ लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होती । अव यदि 
स्वगं जनकवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ धर्मः" इतना ही लक्षण करे अर्थात्‌ लक्षण में 
यागजन्य' पदन रखेतो “संयोगत्वजाति' को लेकर 'संयोग' मे अतिव्याप्ति होगी । 
क्योकि उस यागानुष्ठाता पुरुष कै !शरीर' के साथ जो गंगाजल का “संयोग है, वह 
भी स्वगं" का जनक हो सकतादै। उन स्वर्गंजनक संयोगमें रहने वाली तथा 
'गुणत्वजाति' की व्याप्य “संयोगंत्वनाति' है। उस संयोगत्वजाति को लेकर "सयोग 
मे लक्षण की अलिव्यान्ति हो जायगी । उमकरे निवारणाय लक्षण मे “य।गजन्य' पद 
को देना यावश्यक है! तव गंगाजल क्रा “संयोग स्व्गजनक रहने पर भी वह्‌ 'याग- 
जन्य' न रहने से 'संयोग' मे अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । अव यदि 'यागजन्यवृत्ति- 
गुणत्वव्याप्यजःतिमान्‌ धमः-इतना ही लक्षण करे, अर्थात्‌ लक्षण में स्वगंजनक 
पदन दतो “याग के प्रत्यक्ष मे अतिग्याप्ति होगी! क्योकि कोई भी प्रत्यक्षज्ञान, 
"विषय" के . विना उत्पन्न नहीं होतादहै! इसच्व्यिं यागः का प्रत्यशनान यागरूप 
विषय'से जन्यं ही कट्ना होगा। पेम यागजन्यप्रत्यक्षज्ञानमे रहने वाखी तथा 
'गुणत्वनानि' की व्यप्र श्रत्यक्षत्वजाति' होगी । उन्न श्रत्यक्षत्वजाति' को लेकर 
'यागविपथ्रक प्रत्यक्ष' मे कक्नण की अतिव्याप्ति होरी । उक्षके निवारणार्थं कक्षण में 
“स्वगजनकः' पद का रखन। अवश्यक है । तव॒ वहु "यागविपयकप्रत्यक्षज्ञान' याग से 
जन्य रहने पर भी ^स्वर्ग" का जनक नहींदहै। इसच्यि याग के प्रत्यक्षमे रहने वाली 
"प्रत्यक्षत्व" जाति को लेकर श्यागतरिपयक्र प्रत्यक्ष" मे अतिव्याप्ति नहीं होगी । अव 
यदि “यागजन्यस्वगं रनकवृ्तिजातिमान्‌ ध्मः'--इतना ही लस करे, उसमें “गुणत्व- 
व्याप्य'पदन देतो यागजन्य तथः स्वगं के जनक “धर्म' मं रहन वाली “गुणत्व 
जाति" को लेकर रूपादि सभी गरणो'में या “सत्ताजाति को नकर श्रव्थ-गुण-कमं' 
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मे अतिग्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं लक्षण में "गुणत्वन्याप्य' पदको लक्षण 
चटक “जाति' का विशेषण बना देना चाहिये । तव “गुणत्वजति" तथा सत्ताजाति 
` उस शुणत्वजाति' की व्याप्य न होने से "गुणत्वजाति' तथा 'सत्ताजाति' को लेकर 
रूपादिको मे लक्षण की अतिन्याप्ति नहीं होगी । अव शयागजन्यस्वर्गजनकः धर्मः 
इतना ही कक्षण यदि करे तो यागजन्य जो धम्मं है, वह “स्वर्गं की उत्पत्ति करने के 
पुचं ही कर्मन-शानदीके जलस्पशं से यदि नष्टहो गया हो, तो उस “धर्म॑ में 
लक्षण की अन्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं “धर्मत्वजातिघटित लक्षणः करना 
आवश्यक दै । तब वहु “ध्म॑त्वजाति", स्वगं के अजनक धमं में रहनेसे उस धमं में 
अव्याप्ति नहीं हो पाती । | 

यह “धरमं' गुण, केवल जीवात्मा मे ही समवाय सम्बन्ध से रहत! है । जीवात्मा 
से भिन्न पृथिवी आदि द्रव्योमें तथा ईश्वरम वहु नहीं रहता । किसीभी इच्रियसे 
उसका प्रत्यक्ष न हो पाने से वह अतीन्द्रिय है। ओौर वह्‌, सुख-दुःख के समान उत्पत्ति- 
विनाशशीर होने से अनित्य है । कोई भी धमं" नित्य नहीं होता है । धम्मं का समवाथि- 
कारण "आत्मा" है, ओर “आत्म-मनःसंयोग उसका असमवायिकारण होता है, तथा 
वेदविहित याग, दान, जप, तप, तीथंस्नान, देवदशंनादि शुभकमं - उसके निमित्त- 
कारण होते दै । एवं मिथ्याज्ञानजन्य वासना भी उसका निमित्तकारण हुआ करती है । 
लोगोको जीभी सुख! होताहै, ओर उसके जितने धी साधन, उन सबका 
असाधारण ( एकमत्र }) कारण धर्मनहीहै। उस धमं के अतीन्द्रिय रहने परभी 
याग-दान-जप-तप आदिके व्यापारसूपमें उसकी कल्पना करनी पड़ती है । अन्यथा 
याग-दान आदि कर्मं, उस स्वगं फल के जनक नहीं हो सकंगे । क्योकि कायं के अग्य- 
वहित पूवक्षण में जो रहता है, वही उस कार्यं का “कारण कहुकाता है ! इस नियम 
के अनुसार “यागादिक्मः तो तत्क्षण दही विनष्टहो जाते ह, जौर स्वर्गफल की प्राति 
तो मरणानन्तर वहत समय के पश्चात्‌ होती है। तव पूरवंही चिनष्टद्ो चुके तथा 
श्मंरूप र्गपार' से रहित उन यागादि कर्मोंको स्वगंफल का कारण कँसे कह सकते 
ह? ओर शस्वगंकामो यजेत" अर्यात्‌ “यागेन स्वर्गं भावयेत्‌" इस वेदवाक्यसे तो 
यागादि कर्मोमे स्वगंफर की कारणता प्रतीत होती है। अतः वेदवाक्य प्रतिपादित 
याग ओर स्वग" के कायकारणभावः" का निर्वाह करने के चयि यागादिकं से उत्पन्न 
होने वाले धमंरूप व्यापार की कल्पना “यागः ओर शस्वगं'के मध्यमे करनीही 
होगी । तब यागादि कर्मोँके नष्ट हो जाने पर भी तज्जन्य “धर्मरूप व्यापार, स्वर्ग 
फ-प्राप्ति तक स्थिर रहता है 1 फल-प्राप्ति कराये बिना वह्‌ नष्ट नहीं होता । वह्‌ 
कृमकर्ता के. आत्मा" मे स्थिर वना रहता है उसीसे उस कर्मक्र्ताको स्व्णसुख की 
बरप्ति होती है। यागजन्य व्यापारसे फल-प्राप्ति होनेपर भी व्यापार-विशिष्ट 
याग" को उस फल के प्रति अन्यथा सिद्ध नहीं समन्ना जाता 1 जैसे घट के प्रत्यक्ष में 
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"घट-चक्षुसंयोग' व्यापार है । उसके ( व्यापार के ) साक्षात्‌ कारण रहने पर भी वह्‌ 
“चक्षुरिन्द्रिय', घटप्रत्यक्ष-रूप कायं के प्रति अन्यथा सिद्ध नहीं कहा जाता । वैसेही 
"धमंरूप व्यापार द्वारा फल' की प्राप्ति होने पर भी "यागादि कर्मो" को अन्यथासिद्ध 
नहीं कहा जाता । कारणप्तामग्री के अतिरिक्तं “बाह्य वस्तु" को अन्यथा सिद्ध कहते 
है । जेते घट के प्रत्यक्षमें संयोग रूप व्यापार के दरा “चक्षुरिन्द्रिय' कारण कहा जात 
है, वसे ही यागादिकमं' भी धममरूप व्यापारदारा शस्वगंखूप फल" के प्रति कारण कहा 
जातादहै। एवं च यागादि कर्मो में स्वर्गादिफकके प्रति कारणता सिद्धकरनेके चयि 
धर्म" रूप व्यापार कौ कल्पना करना अनिवायं है । 

शंका--न्यापारके रूपमे “धमम' की कल्पना करने की अपेक्षा यागादि कर्मोँका 
जो ध्वंस" ( विनाश) है, उसीको याग" के व्यापाररूपमें क्योंन मान लिया 
जाय ? अर्थात्‌ वे यागादिकमं, स्व-ध्वंसरूप व्यापारके दवारा ही स्वर्गदिफल के प्रति 
कारण होतेहँ। ओर उप्त ध्वस्त" का नाश भी नदींहोतादहै। तथा वहु "यागध्वं्त, 
स्वगंफल-प्राप्ति के अव्यवहित पू्वक्षण-वृत्ति भी है । अतः यागादि कर्मो के व्यापाररूप 
मे धर्म" की कल्पना करना व्यथं है। 


समा०-यागध्वंसको याग का -व्यापार नहीं मान सकते। क्योकि जो पदाथं, 
जिस कायं के प्रति कारण होता है, उसका ध्वंस, उत्त कायं के प्रति "कारणः नहीं हभ 
करता । अर्थात्‌ श्रतियोगी' ओर ध्वंस! दोनो में एक ही कायं की जनकता कहीं रष्टि- 
गोचर नहीं होती । अतः यागादिकमं ओर उनके ध्वंस दोनों कलो एक ही स्वगंङ्प कायं 
के कारण कहना टीक नहींहै। ओर थयागध्वंसः को सस्व्गफल'का कारण मानोगे 
तो 'स्वगंफल' का कभी भी विनाश नहीं होगा, क्योकि 'यागध्वं्त' रूप कारण नाश- 
रहित होने से नित्यटहै। तब कारण के नित्य रहते कायं की अनित्यता नहीं बतः 
सकते । एवं च स्वगं फलरूप कायं को नित्य मानने पर “क्षीणे पुण्ये मव्यंखोकं विशन्ति 
इत्यादि शास्त्रवचनों से विरोध होगा । किन्तु यागजन्य “धर्म'-रूप-व्यापार को स्व 
फलक का कारण मानने पर उपयुक्त विरोध नहीं होगा, क्योकि फल्भोग कृरादेनाही 
धमं" का प्रयोजन है, उसे सम्पन्न कराकर वह्‌ घमेरूप व्यापार स्वयं ही समाप्त हो 
जातादहै। यहजो कहाथा करि "गङ्खास्नान से स्व्गंफक की प्राप्ति होतीदहै। मध्यमं 
किमी व्यापार की कल्पना करना व्यथं है" 1 किन्तु वह कथन भी ठीक नहीं है, क्योकि 
"स्नान" पदाथं क्या है ? उसे समञ्चना आवश्यक है । गगाजी के प्रवाह में स्थित व्यक्ति 
के शरीरसे गंगाजल के जो अनन्त संयोग ह-उसी को “स्नान' कहते दह। वही 
'स्नान' पदाथं है । एेसे अनन्त जलसंयोगो के अनन्त ध्वंसो" में “व्यापार' की कल्पना 
करने मे कितना गौरव होगा ? उसकी अपेक्षा गङ्कास्नानजन्य एक "धर्म" को ही 
व्यापार मानने में लाघव है। अतः अनन्त रांयोगध्वसों को या यागध्वंस को व्यापार नः 
मानकर एक ्वर्म'को ही व्यापार मानना उचित टहै1 ओर कर्मनाशा नदी" के जल 
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मे अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थं लक्षणमे गुणत्वन्याप्यः पदको लक्षण 
घटक "जाति" का विशेषण बना देना चाहिये । तव "गुणत्वजति' तथा सत्ताजाति . 
उस गृणत्वजाति' की व्याप्य न होने से शगुणत्वजाति' तथा सत्ताजाति" को लेकर 
रूपादिकों मे लक्षण की अतिन्याप्ति नहीं होगी । अव "यागजन्यस्वर्गजनकः धमः 
इतना ही लक्षण यदि करं तो यागजन्य जो धर्मं है, वहु “स्वगं! की उत्पत्ति करनेके 
पुवं ही कर्मन-शानदीके जलस्पशं से यदि नष्टहो गया हो, तो उस “धम'में 
लक्षण की अव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं “धर्मत्वजातिघरित लक्षण करना 
आवश्यक टै । तब वहु “धर्मत्वजाति", स्वगं के अजनक धमं में रहनेसे उस धर्मं में 
अन्याप्ति नहीं हो पाती । किः 

यह “धमं गण, केवल जीवात्मा में ही समवाय सम्बन्ध से रहत है । जीवात्मा 
से भिन्न पृथिवी आदि द्रव्योमे तथा ईश्वर में वहं नहीं रहता । किसी भी इन्द्रियसे 
उसका प्रत्यक्ष नहो पाने से वह अतीन्द्रिय है। ओौर वह्‌, सुब-दुःख के समान उत्पत्ति- 
विनाशशोल होने से अनित्य है । कोई भी शधमं' नित्य नहीं होता है। धमं का समवायि- 
कारण आत्मा" है, ओर “आत्म-मनःसंयोगः उसका असमवायिकारण होता है, तथा 
वेदविहित याग, दान, जप, तप, ती्थंस्नान, देवदशंनादि शुभकमं ` उसके निमित्त- 
कारण होते हैँ । एवं मिथ्याज्ञानजन्य दासना भी उप्तका निमित्तकारण हआ करती है ! 
रोगोको जीभी सुख! होतादहै, ओर उसके जितने भी साधन, उन सबका 
असाधारण ( एकमात्र ) कारण श्व्म'हीहै। उस धर्मंके अतीन्द्रिय रहने परभी 
याग-दान-जप-तप आदिके व्यापार रूपमे उसकी कल्पना करनी पडती है । अन्यथा 
 याग-दान आदि कमं, उस स्वगं फल के जनक नहीं हो सके ! क्योकि कार्यं के अव्य 
वहित पूवक्षण में जो रहता है, वही उस कार्यं का "कारण" कहुलाता है 1 इस नियम 
के अनुसार “यागादिकर्म" तो तत्क्षण ही विनष्ट हो जाते है, जीर स्व्गंफल की प्राक्षि 
तो मरणानन्तर बहुत समव के पश्चात्‌ होती है। तव पूर्वही विनष्टटो चुकेतथा 
शधवममरूप ठ्गपार' से रहित उन यागादि कर्मोको स्वगंफल का कारण कँसे कटु सकते 
है? जीर श्वगकामो यजेत" अर्यात्‌ “यागेन स्वर्गं भावयेत्‌" इस वेदवाक्यसे तो 
यागादि कर्मो मे स्व्गफक की कारणता प्रतीत होती है। अतः वेदवाक्य प्रतिपादित 
याग ओर स्वग" के कार्य-कारणभाव' का निर्वाह करने के स्यि यागादिकं ते उत्पन्न 
होने वाले “धर्मरूप व्यापार' की कल्पना “यागः ओर स्वगं" के मध्यमं करनी ही 
होगी । तब यागादि कर्मोँके नष्ट हो जाने पर भी तज्जन्य “धर्मरूप व्यापार", स्वगं- 
फल-प्राप्ति तक स्थिर रहता है । फल-प्राप्ति कराये विना वहु नष्ट नहीं होता । वह्‌ 
कमकर्ता के. आत्मा" में स्थिर वना रहता है 1 उसी से उस कर्मकर्ता को स्वर्ग॑सुख की 
प्ति होती है। यागजन्य व्यापारसे फल-प्राप्ति होनेपर भी व्यापार-विशिष्ट 
याग" को उस फ के भ्रति अन्यया सिद्ध नहीं समज्ञा जाता । जैसे घट के प्रत्यक्त मे 


घरमंलक्षण ] अथंनिरूपणप्‌ ४७९ 


घट-चक्षुसंयोग' व्यापार है 1 उसके ( व्यापारके ) साक्षात्‌ कारण रहने पर भी वह॒ 
"चक्षुरिन्द्रिय', घटग्रत्यक्ष-रूप कायं के प्रति अन्यथा सिद्ध नहीं कहा जाता। वैसेही 
"धमंरूप व्यापार" द्वारा फक" की प्राप्ति होने पर भी "यागादि कर्मो" को अन्यथासिद्ध 
नहीं कहा जाता । कारणप्तामग्री के अतिरिक्त “बाह्य वस्तु" को अन्यथा सिद्ध कहते 
ह जैसे घट के प्रत्यक्नमें सं्रोग रूपव्यापार के द्रा "्चक्षुररिन्द्रिय' कारण कहा जाता 
है, वैसे ही 'यागादिकममं' भी धर्मरूप व्यापारद्रारा स्वगंखूप फल" के प्रति कारण कहा 
जातादहै। एवं च यागादि कर्मो में स्वगदिफक्के प्रति कारणता सिद्धकरनेके ल्वि 
धर्म" रूप व्यापार की कल्पना करना अनिवायं है। 

श्का--न्यापारके रूपमे “धमं की कल्पना करने की अपेक्षा यागादि कर्मों का 
जो ध्वंस" ( विनाश) है, उसीको याग" के व्यापाररूपमें क्योन मान ल्या 
जाय ? अर्थात्‌ वे यागादिकमं, स्व-ध्वंस्रूप व्यापारके द्वारा ही स्वर्गादिफल के प्रति 
कारण होतेहैँ। ओर उप्र ध्वस्'का नाशभी नहींहोतादहै1 तथा वहु यागध्वंसः, 
स्वगं फल-प्राप्ति के अव्यवहित पूर्वक्षण-वृत्ति भी है । अतः यागादि कर्मो के व्याप।ररूप 
मे धर्म" की कल्पना करना व्यथं है। 

समा०-यागध्वंसको याग का -व्यापार नहीं मान सकते! क्योकि जो पदाथं, 
जिस कायंके प्रति कारण होता है, उसका ध्वंस, उप्त कायं के प्रति "कारणः नहीं हु 
करता । अर्थात्‌ श्रतियोगी' ओर ध्वंस! दोनों में एक ही कायं की जनकता कीं टृष्टि- 
गोचर नहीं होती 1 अतः यागादिक्मं ओर उनके ध्वंस दोनों को एक ही स्वगंरूप कायं 
के कारण कहना ठीक नहींहै। शौर धयागर््वंसः को “स्वर्गफक'का कारण मानोगे 
तो “स्वगंफल' का कभी भी विनाश नहीं होगा, क्योकि 'यागध्वंस्त' रूप कारण नाश- 
रहित होने से नित्यहै। तब कारण के नित्य रहते क्यं की अनित्यता नहीं बता 
सकते । एवं च स्वगंफलरूप कायं को नित्य मानने पर क्षीणे पुण्ये मत्यंलोकं विशन्ति" 
इत्यादि शास्त्रवचनों से विरोध होगा! किन्तु यागजन्य “धरममं“रूप-व्यापार को स्व 


फल का कारण मानने पर उपयुक्त विरोध नहीं होगा, क्योकि फल्भोग करादेना ही `... 


"धमं" का प्रयोजन है, उसे सम्पन्न कराकर वह्‌ धर्मरूप व्यापार स्वयं ही सरमाप्तदहो 
जातादहै। यह जो कहाथा कि गङ्कास्नान से स्व्गंफरकी प्राप्ति होतीदहै। मध्यमे 
किमी व्यापार की कल्पना करना व्यथं है' । किन्तु वह कथन भी ठीक नहींहै, क्योकि 
'स्नान' पदाथं क्या है ? उसे समञ्चना आवश्यक टै । गगाजी के प्रवाह में स्थित व्यक्ति 
के शरीरसे गंगाजल के जो अनन्त संयोग है--उसीको स्नान" कट्तेदँ। वही 
'स्नान' पदार्थं है । एेसे अनन्त जलसंयोगों के अनन्त ध्वंसो" मे “व्यापार' की कल्पना 
करने में कितना गौरव होगा? उसकी अपेक्षा गङ्कास्नानजन्य एक ध्म" कोदही 
व्यापार मानने मे लाघव है। अतः अनन्त रायोगध्वसों को या यागध्वस् को व्यापार नः 
मानकर एक श्धर्म'को ही व्यापार मानना उचितदै। ओर कर्मनाशा नदी' के जल- 
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स्पर्शसे श्वर्मनाण'काजो कथन रहै, वह भी “यागजन्य धर्मं"कोन मानने पर वह्‌ 
'जलस्प्थं' किसका नाश करेगा ? क्योक्रि 'यागादिक' कर्मतो कमनाणा' के जल 
स्पशं से पूवं ही उत्पन्न होकर नष्ट हो जाते हैँ । उस क।रण उस जलस्पशं मेँ यागादि 
कर्मो की नाशकता अथवा प्रतिबन्धकता का होना संभव नहीं है । यागादिकर्मोका 
"ध्वंस" तो नाशरहित होने से उसकी ( ध्वंस की ) नाशकता किसी भी कारमें संभव 
नहीं है । अतः "जलस्पशं' से नाश होने योग्य "यागजन्य धम" का स्वीकार अवश्य 
करना ही चाहिये । 

वेदविहित याग के अनुष्ठान से उत्पन्न हुएधमंका कर्मनाशाके जलस्पशंसे 
विनाश होत्ता है तथा यागादि के अनुष्ठान से उत्पन्न हुए धमं का कीर्तन ( वखान ) 
करने से भी उम धमं का विनाश होता है, क्योकि धमः क्षरति कीतंनात्‌' एेषा शास्त्र 
वचनदहै। तथा धर्मंजन्य फलके भोगसे भी उसका (धमंका) नाश होताहै। 
ओौर श्रवण-पननादि से जन्य "तत्त्वज्ञान" से भी धमःका नाशहोतादहै। ये सव 
'घमंनाश' के कारण वताये गयेर्है। 

इसी प्रकार “अधमम' का लक्षण ्ुःखाऽसाधारणकारणमधमंः' क्रिया. गया है । 
अधमसेही दुःख" की प्राप्ति होतीहै। इसव्यि अध्मं'ही दु-खका असाधारण 
करणदहै। 

उक्त क्षण मे जसाधारण' पद त रखे तो कालादिक' साधारण कारणों में अति- 
व्याप्ति होगी । क्योक्रि "कालादि", सभी कार्यो के प्रति कारण रहते हैँ । अतः वे दुःख' 
के भी कारण हो राकते ह । इसच्ियि अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं "असाधारण 
पद करा रखना जावश्यक है । तव काकादिको' मे असाधारणकारणताकेन रहने से 
अतिव्याप्ति नहीं होगी 1 

श्का-- दुःख का अस्नाधारण कारण जैसे अधरम" होतादै, वैसे ही ज्वर, शुक 
कण्टकसंयोग आदि भी दुःख" के असाधारण कारण होते हँ । तब अधमं क्षण की 
उनमें अतिन्याप्ति होगी । 

समा०-उक्त अतिव्याप्ति के निराकरणाथं हम “निषिद्धकमंजन्यनरकजनकवत्ति- 
गरुणत्वव्याप्यज।तिमान्‌ अधर्मः" एसा जात्तिघटितलक्षण कर देगे तो अतिव्याप्ति 
नहीं हो सकेगी । अर्थात्‌ शास््रनिपिद्ध हिसादि कर्मोसे जन्य होतिहए जो नरक का 
जनक हो, एषा अधमं" पदाथं ही होगा । वह "आत्मा" में उत्न्न होता ॐ ) उससे उस 
( आत्मा ) को नरक कौ भ्राप्ति होती है। अतः वह्‌ अधर्म, "निषिद्ध कर्भ" से जन्य 
भी है ओर "नरक" का जनकभीहै। एसे अधमं" में रहने वाङी तथा “गुणत्वजाति 
कौ व्याप्य “अधर्मत्व' जाति होगी। वह “अधर्मल्र जाति समवायसम्बन्धसे सभी 
अधर्मो में रहती है । अतः अधर्म" ही दुः का असाधारण कारण ॐ , अन्य नहीं | 
अन्यकारण तो केवर निमित्तकारण मात्र ह इचि यह्‌ निदष्टय लक्षण है । 


~ @ जिः का क 
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अव यदि शुणत्वन्याप्यजातिमान्‌ अधर्मः इतना ही कक्षणका आकार रखे तो 
“गुणत्वजाति' के व्याप्य “रूपत्वादिक' जातियां भी रहै, उन्हं लेकर “ल्पादि' गुणों में 
लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं (नरकजनकवत्ति' पदको लक्षणमें 
रखना आवश्यक है । तव “रूपादिक' गुण, (नरक' के जनक न होने से रूपादिवृत्ति 
“रूपत्वादि' जातियों को लेकर “रूपादि' गुणों मे अतिन्याप्ति नहीं होगी । अब "नरक 
जनकवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ अधमः" इतना ही लक्षण करे तो ईश्वरज्ञान' में 
अतिनग्याप्ति होगी । क्योकि “ईश्वर का ज्ञान" कायंमात्र का जनक होने से 'नरकरूपः 
कायंकाभी जनक होगा । तव उस नरकजनकन्ञान में रहती हुईं तथा गुणत्वजाति 
को व्याप्य जाति (ज्ञानत्वजाति' होगी । उस श्ञनत्वज।ति" को लेकर ईर के ज्ञान 
मे अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थं लक्षण मे "निषिद्धक्मजन्य' पदको यदि 
रख देते तो “ईश्वरका ज्ञान" नित्य होने से वहु “निषिद्धकर्मजन्य' नहीं है। तब 
श्ञ[नत्व' जाति, ^निषिद्धकमेजन्यवृत्ति' न होने से ज्ञनत्वजाति" को लेकर “ईघर के 
ज्ञान' में अतिव्याप्ति नहीं होगी । अव “निषिद्धकममंजन्यवृत्तिगुणत्ववग्याप्थजातिमान्‌ 
अधमेः' इतना ही लक्षण करेंतो "निषिद्धकमं के प्रत्यक्ष मे अतिव्याप्ति होगी । 
क्योकि "विषय" के विना कोई प्रत्यक्ष नहीं होता । निषिद्धकमं का प्रत्यक्षज्ञान “निषिद्ध 
क्मंरूप विषय! से ही जन्यहोतादहै। उस्र निषिद्धक्रमंविषयक प्रत्यक्षमें रहने वारी 
तथा गुणत्वजाति की व्याप्य श्रत्यक्षत्वजाति' होगी । उस प्रत्यक्षत्वजाति को लेकर 
"प्रत्यक्ष" मे अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थं लक्षणम (नरकजनकः' पद का 
देना अवश्यक दै । तव निषिद्धकमं का प्रत्यक्ष ज्ञान" तो नरक क। जनक नहीं है। 
इसल्यि श्रत्यक्षत्वजाति' नरकजनकवृत्ति नहीं है । अतः प्रत्यक्षत्वजाति को लेकर 
श्रत्यक्ष' में अतिव्याप्ति नहीं होगी । अव निषिद्धकृमेजन्यनरकजनकवृत्तिजातिमान्‌ 
अधमः इतना ही लक्षण कर तो निबिद्धकमंजन्य तथा नरक के जनक अधमं मे रहने- 
वारी गुणत्व जाति को लेकर रूपादि सभी गुणो मेँ तथा सत्त। ज।ति को लेकर द्रव्य 
गुण-कमं मे अतिव्यास्ति होगी । उसके निवारणाथं लक्षण में “गुणत्वग्याप्य" पद का 
रखना आवश्यक ह । तव गुणत्वज।ति तथा सत्ताजाति, उस शगुणत्वजाति' कौ व्याप्य 
जाति नहीं है । इसल््यि गुणत्वजाति तथा सत्ताजाति को लेकर रूपादि गणो में तथा 
द्रव्यादित्रिक मे अतिव्याप्ति नहीं होगी। अब यदि “निषिद्धकमंजन्यनरकजनकः 
अधर्मः" इतना ही लक्षण करतो जिक् अधमं से नरकन हृआहो, अथवा जो 
अधर्म, श्रायश्चित्त' से नष्ट हुआ हो, उस्र (अधरममं" में अग्याप्ति होगी । उसके निवा- 
रणायं यह “अधर्म॑त्वजातिघटितलक्षण' किया गया है । तव वहु “अधर्मत्वजाति' उस 
भ्रायश्चित्तनाश्य अधमं मे भी रहेगी । अतः अधर्मं मेँ अव्याप्ति नहीं होगी । 

यह अधर्मंगुण भी. आत्मा मे समवायसम्बन्ध से रहता है । आत्मभिन्न पृथिवी 
आदि द्रव्यो में तथा ईश्वरमें नहीं रहता । धमं के समान अधमं भी अतीन्द्रिय है। 

३१ त° 








४८२ तकभाषा [ धमधिमंसिद्धि 


अर उत्पत्ति-विनाशशील होने से अनित्यभीहै। कोई भी अधमं "नित्यः नहीं 
होता 1 अधमं का समवायिकारण “आत्मा है, ओर असमवायिकारण (आत्मा-मनः- 
संयोग" है । तथा शास्त्रनिषिद्ध्हिसादिक कमं ओर मिथ्याज्ञानजन्यवासना तथा देश- 
काल अ।दि उसके "निमित्तकारण' होते है । स्वर्गादिफलोत्पत्ति के ल्यि यागादि कर्मो के 
व्यापाररूप मेँ धर्म" की कल्पना जंसेकी जाती है, वसे ही नरकदुःखरूप फरोत्पत्ति 
के लियि हिसादिनिषिद्धकर्मो के ग्यापाररूप में अधर्म" कौ कल्पना की जाती दहै। 
ये धर्मा्धमं दोनों गुण, इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षज्ञान के विषय न हो पाने से अतीन्द्रिय 
कहलाते है । अतएव दाशंनिकों ने उनके च्यि अह "सज्ञाका प्रयोग क्ियादहै। 
नैयायिको ने अदृष्टरूप धर्माधमं की अनुमानप्रमाण से सिद्धि को है । अनुमान- 
प्रयोग वे इस प्रकार करते है--'देवदत्तस्य शरीरादिकं, देवदत्तस्य विशेषगुणजन्यं, 
कार्यत्वे सति देवदत्तस्य भोगहेतुत्वात्‌, देवदत्तप्रयत्नजन्यकुसुमपयंङ्कादिवत्‌' । अर्थात्‌ 
देवदत्त के शरीर-इन्द्रिय आदि, ( पक्ष ), देवदत्त के विशेषगुण से जन्य हैँ ( साध्य); 
क्योकि वे कायं होते हृए, देवदत्त के भोग के हेतुर (हेतु )1 "जो भी वस्तु, 
कार्यरूप होती हई, देवदत्त के भोग की हेतु होती है, वह वस्तु, देवदत्त के विशेष- 
गुण से जन्य होती है । जैसे- देवदत्त के प्रयत्न से साध्य कुसुम ( पुष्प ) पयंङ्कादि 
वस्तु, कायंरूप हँ ओौर देवदत्त के भोग की हेतु भी है। अतः वह्‌ देवदत्त के प्रयत्न- 
रूप विशेष गुण से जन्य है । वैसे ही देवदत्त के शरीर इन्द्रियादि भी कार्यरूप होकर 
उसके भोग के हेतु है । इसलिये उसके विशेषगुण से वे अवश्य ही जन्य होगे । शुद्धि, 
सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, भावना ये देवदत्त के विशेषगुण हँ । इन विशेषगुणों 
मेसे तो किंसीमें भी देवदत्तके शरीरेन्द्रियादि की कारणता का होना संभव 
नहीं है, अतः परिशेषात्‌ धर्माधर्मरूप विशेष गुणो मे ही उनकी कारणता सिद्ध 
होती है । 
अनुमान में प्रयुक्त कयि गये हेतु" से “कायंत्वे सति' पद को यदि हटा दिया जाय 
तो आत्मा" तथा कारू, ईश्वर आदि मे हेतु" क व्यभिचार होगा । क्योकि सुख-दुःख 
के साक्षात्कार को “भोग कहते । उसका समवाधिकारण होगा-देवदत्त का 
आत्मा । ओौर कार आदि “निमित्तकारण' होगे । इसय्यि “आत्मा, काल" आदि में 
देव दत्तभोगहेतुत्व तो है, किन्तु वे, उसके विशेषगुण से जन्यन होने के कारण, 
उनमें "विशेषगुणजन्यत्व" रूप साध्य नहीं है । इसल्यि हेतु" व्यभिचरित हो रहा है । 


उस व्यभिचार दोषके निवारणाथंहेतु में "कायंत्वे सति" यहु पद अवश्य देना 


चाहिये । तव आत्मा, कार आदि काययेरूप' न होने से उनमें कार्यरूपता नहीं है । 
अतः तीनों मे हतु" का व्यभिचार नहींहै। 

शका--विहित-निषिद्धकमं से धर्माधमं कौ उत्पत्ति “आत्मा मे जिस प्रकार होती 
दै, उसी प्रका < परमात्मा ( ईश्वर ) में भी उस कौ उत्पत्ति क्यों नहीं होती ? 
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समा०--घर्माऽ्धमं कौ उत्पत्ति के प्रति “भिथ्याज्ञानजन्यवासना, भी कारण होती 
है। किन्तु वह्‌ भिथ्याज्ञानजन्य वासना ईश्वरम नहीं है। इसल्यि ईश्वर मे धर्माऽ- 
धमं की उत्पत्ति नहीं होती । उसी तरह मिथ्याज्ञानजन्य वासना के न रहने से तत्त्व- 
ज्ञानी पुरूष मे धर्माऽ्चमं' कौ उत्पत्ति नहीं होती । अतः तत्त्वज्ञानी पुखष के द्वारा 
करिये गये विहित-निषिद्ध कमं से उसे भी सुख-दुःखरूप फल की प्राप्ति नहीं होती । 

शंका--यदि तत्त्वज्ञान से समस्त धर्म्मं का नाश होता है तो तत्त्वज्ञानी के 
शरीर की स्थिति नहीं होनी चाहिये । जवकि उसके शरीर की स्थिति रहती है, तो 
उसे सुख-दुःख की प्राप्ति अवश्य होती ही होगी । तव उनकी प्राप्ति तो धर्माऽ्धमं के 
कारण ही होती होगी । शुक-वामदेवादिकों को तत्त्वज्ञान होने पर भी उनके शरीर 
की स्थिति ओर उन्हें सुख-दुःख के अनुभव का होना शास्व्रवचनोंसे ज्ञात होता है। 
तो कंसे कहा जा रहा है कि तत्त्वज्ञानी को सुख-दुःख की प्राप्ति नहीं होती है 1 

समा०-- क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ दृष्टे परावरे ॥' 

क्ञानाग्निः सवंकर्माणि भस्मसात्‌ कुरुते तथा ॥' 

इत्यादि स्मृतिवचनों से "तत्त्वज्ञान के द्वारा जो कर्मोका नाश होना वताया 
गया है, वह श्रारन्धकर्मो" से भिन्न कर्मोँका नाश बताया गया है । धूरवंजन्माजित 
जिन धर्माश्धर्मो के द्वारा उसके शरीर की उत्पत्ति हई है तथा इस शरीर को जिन 
सुख-दुःख रूप फल का भोग भुगतना है, उन प्रारन्ध कर्मो कातो “फुल भोग" के 
भोगनेसे ही नाश होगा। उस प्रारन्धकमं का नाश “तत्त्वज्ञान' से नहीं होगा । 
अतएव 'नाऽभूक्तं क्षीयते कमं" कहा गया है। इसल्यि प्रारन्धकमं के वश होने के 
कारण तत््वज्ञानी के शरीर कौ स्थिति ओौर सुख-दुःख का अनुभव अवश्य ही उसे 
करना पड़ता है। तथापि साधारण पुरुष ओौर तत्त्वज्ञानी पुरुष मे अन्तर इतना 
हीहै कि साधारण पुरुष हषं-विषाद को अपनाते हुए सुखदुःख का अनुभव करता दै 
ओर मूक्त पुरुष हषं-विपाद को विना अपनाये उनका अनुभव करता है । 

कहीं-कहीं अन्य पुरुष के द्वारा किये गये धर्माऽ्धमसे दुसरे को भी सुखदुःख 
रूप फर की प्राप्ति होती है। जेमे--पितृस्वगंकामः पुष्कररिण्या यजेत 1 यन्नाम्ना 
पातयेत्‌ पिण्डं तन्नयेद्‌ ब्रह्य शाश्वतम्‌” । इत्यादि श्रुति-स्मृतिवचनों से पुत्रादिकृत श्राद्ध 
आदि कमं के अनुष्ठान से पितरोंको स्वर्गसुखके फलकी प्राप्ति बताई गई है। 
तथा “पतन्ति पितरो ह्येषां लुप्तपिण्डोदकक्रियाः"- इत्यादिवचनों से पुत्रादि के 
पापकमं से पितरोंको नरकंकी प्राप्ति बतायी गरईदहै। यदि कदाचित्‌ पितर मुक्त 
हुए हो, तो करिये गये श्राद्धादिकों का फल पुत्रादिकं को ही प्राप्त होता है । 

( २४ ) संस्कारव्यवहाराऽसाधारणं कारणं संस्कारः 1 संस्कारखिविधो जेगों 
भावना स्थितिस्थापक्श्च । तत्र वेगः पथिव्यादिचतुष्टयमनोवत्तिः ! सच. 
क्रियाहितुः । भावनाख्यस्तु संस्कार आत्ममात्रवृत्तिरनुभवजन्यः स्मृतिहेतुः ॥ स 








ड संस्कारनिर्पण 
स तर्कभाषा [ 


चोदृबुद्ध ` एव स्परति जनयति \ उद्रोघश्च सहकारिकाभः । सहकारिणश्च 
संस्कारस्य सदृशदर्शनादयः 1 तया चोक्तम्‌-- 
“सादृश्यादृष्टचिन्ताद्याः स्मृतिबीजस्य बोधकाः \ इति 
स्थितिस्थापकस्तु स्पलंवदूद्रव्यविशेषवुत्तिः \ जन्यथाभूतस्य स्वाश्रयस्य 
घनुरादेः पुनस्तादवस्थ्यापादकः। एते च बुद्धचादयोऽघरमन्ता भावना च 
आत्सविहोषगुणाः 
गुणा उक्ताः \ 
( २४) संस्कारनिरूपण-- 
संस्कारेति । संस्कार के व्यवहार का असाधारण कारण “संस्कारः नाम का 
शुणः है । 
संस्कारस्त्रिविघ इति । संस्कारः त्रिविध ( तीन प्रकारका) होता है-(१) 
वेग (२) भावना ओर (३) स्थितिस्थापक । तनेति। उनमेसे वेगः नामक 
संस्कार पृथिवी आदिं चार ( पृथिवी, जक, तेज, वायु ) तथा (मन'में रहता दहै। 
स चेति । ओर वह्‌ "क्रिया का हेतु होता है । भावनाख्य इति । भावना' नामक 
संस्कार तो केवर "आत्मा" मेँ रहता है । वह्‌ अनुभव" से उत्पन्न होता है, तथा “स्मृति 
काकारण (हतु) होता है। ओर वह्‌ उदुबुद्ध होकरदही स्मृति" को उत्पन्न करता 
है । “उद्बोधः का अथं है-सहकारीकारण की प्राप्ति । संस्कार के सहकारीकारण 
सह शदशन' आदि है । तया चेति । जेस! कि कहा गया है- 
सादश्येति । सादृश्य, अदृष्ट ओर चिन्ता"--इत्यादि ^स्मृति" के हेतुभूत ( बीज- 
भूत ) संस्कार के उद्बोधक हुआ करते है । 
स्थितिस्थापकस्त्विति । “स्थितिस्थापक नामक संस्कार तो स्पशंयुक्त रव्य 
विशेषो" मे रहता है । वह्‌ अपने आश्चयभ्रुत “धनुष' आदि जब अन्य आकारके हो 
जाते है तव पुनः उसे पूरवस्थिति में पहुंचाने वाला होता है। एते चेति । वुद्धि" से 
लेकर अधरम तक मौर भावना" यानी (१) बुद्धि, (२) सुख, (३) दुःख, 
( ४) इच्छा, ( ५) द्वेष, (६) प्रयल, (७) धर्मं, (८) अधमं गौर (९) 
भावना नामक संस्कार ये नौ “आत्मा के विशेषगुण हैँ । 
गुणा इति । इस प्रकार “गुणो' का निरूपण समाप्त किया गया है । 
माधुरी 
अन्थकार के उक्त लक्षण को विशककिति ( स्पष्ट ) करने के छ्य जातिघटित 
लक्षण इर प्रकार क्रिया जायगा--“जत्मविहञेषगुणवृत्ति-मूतंव्‌ ्ति-वृत्ति-गुणत्वग्याप्यजाति 
भान्‌ स्कारः अर्थात्‌ “अत्मा" के विशेषगुण में रहने वाली तथा मूतंद्रव्यों मे रहने 
बाले शगुण,.मे रहने वारी तथा “गुणत्व' जाति की व्याप्य जो "जातिः, उससे युक्त गुण" 
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को संस्कारः कहते हँ । तयाहि--“आत्मा' में रहने वाले “भावना' नामक खंस्काररूप्‌ 
विशेष गण मे “संस्कारत्व' जाति रहती है ! उस कारण उस “संस्कारत्व' जाति को 
“आत्मव्िशेषगुण वृत्ति" कटा जाता है ! ओर “पृथिवी, जल, तेज, दायु गौर मन'--इन 
पाच मूतद्रव्यों में रहने वाला जो "वेग" नामक संस्कार है, उसमें भी वह्‌ “संस्कारत्व" 
जाति रहती है । उस कारण उस “संस्कारत्व' जाति को भूतंवृत्ति-वृत्ति' भी कहा 
जाता है । ओर वह संस्कारत्वजाति “गुणत्वजाति' की व्याप्य भी है । रेसी संस्कारत्व 
जाति, समवायसम्बन्ध से “समस्त संस्कारो मे रहती है । अतः “संस्कार के लक्षण 
का समन्वयदहो जाता दै । 


उक्त लक्षण में *आत्मविशेषगुणवृत्ति' पद यदि न र्खे तो पृथिवी' आदि मूरद्रन्यों 
मे रहनेवाले “रूपादि' गुणों में रहने वारी तथा “गुणत्वजाति' की व्याप्य होने वारी 
रूपत्वादि' जातियों को लेकर “रूपादि गुणों मेँ अतिव्याप्ति होगी । उसके निराकरणा्थं 
लक्षण मेँ (आत्म विशेषगुणवृत्ति' पद का रखना आवश्यक है । तब “रूपादिगरण' तो 
आत्मा" के विशेषगुण नहीं हैँ । "आत्मा" के विशेषगुण तो बुद्धि" आदि है । इसच्ि 
“रूपत्वादि' जातियों को लेकर "रूपादि" गुणो मे लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
अव क्षण में "विशेष" पद न रखें तो “संख्या, परिणाम, पृथक्त्व, संयोग, विभागः- 
इन पाच गणो में लक्षण कौ अतिव्याप्ति होगी, क्योकि “संख्यादि" पांच गुणं पृथिवी 
आदि नौ व्रव्योमें ही रहते हुँ । अतः “संख्यादि"' पांच गुण “आत्मा” के गुणरहैँ ओर 
पृथिवी आदि मूतंद्रव्यों के भी गुण हैँ! एसे .संख्यादि' पांच गुणों मेँ क्रम से रहने वारी 
“संख्यात्व, परिमाणत्व, पृथकूत्व-त्व; संयोगत्व, विभागत्व'- ये पाँच जातिया है । वे 
-संख्यात्वादि' जातिया आत्मगुणवुत्ति" भी है, तथा “मू्तंवृत्ति-वृत्ति" भी है, तथा गुणत्व 
जाति" कौ व्याप्य भी हैँ 1 एेसी संख्यात्वादि' जातियों को लेकर संख्यादि' गुणो मे 
लक्षण कौ अतिन्याप्ति होगी । उसके निराकरणाथं "विशेष" पद का रखना आवश्यवः 
है। तव “संख्यादि" पाच गुण “आत्मा के गुण होने पर भी वे "विशेषगुण" नहीं द. 
अपितु सामान्यगुण' है । इसय्यि संख्यात्वादि' जातियों को लेकर उन “संख्यादिं गुणो 
भे लक्षण की अतिन्यास्ति नहीं होगी । अव यदि लक्षण मे भूतंवृ्ति-वृत्ति' पद न रखें 
तो “आत्मा के शुद्धि" आदि विशेषगुणों मे रहने वारी तथा शगुणत्वजातिः की व्याप्य 
होने वाली जो बुद्धित्व आदि जात्तियां ह, उन्हे लेकर "बुदि" आदि गणे में मतिग्याद्धि 
होगी 1 उसके निराकरणाथं रक्षण मे “मूतंवृत्ति-वुत्ति" पद -रखना आबेश्यक है । तब 
बुद्धि" आदि गुण, "पृथिवी आदि मूतंद्रन्यों में नहीं रहते, किन्तु "आह्शरूप अमूतंद्रव्यः 
मेही रहते है। रेसे शुद्धि" आदि भ्ण में रहने वाखी बुद्धित्वादि' तिर्या “मूतं कृत्तिः 
वृत्ति" नहीं हँ । उस कारण 'बुद्धित्वादि' जातियों को लेकर “बुद्धि आदिक गुणो में 
अतिव्याप्ति नहीं होगी । अव यदि शयुणत्वन्याप्य' पद को लक्षण मे न रखे तो “संस्कार 
में रहने वाली गुणत्व" जाति को लेकर रूपादि" सभी गणो मे तदः “सत्ताजाति' को 
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लेकर श्रव्य-गुण-कमं" तीनों मँ लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निराकरणाय 
लक्षण भे 'गुणत्वव्याप्य' पद का रखना आवश्यक है । तब गुणत्व' जाति, ` गणत्व- 
जाति" की व्याप्य नहीं है । अतः रूपादि गुणों मे अतिन्याप्ति नहीं होगी ओर गुणत्व- 
व्याप्य सत्ताजाति" को लेकर द्रव्य, गुण, कम" मे भी अतिव्याप्ति नहीं होगी । अतः 
यह जातिघटित लक्षण निदुष्ट है । 


एवं लक्षण-लक्षित "संस्कारगुण "पृथिवी, जक, तेज, वायु, मन, आत्मा' इन 
छह द्रव्यो में ही रहता है । “आकाश, काल, दिक्‌-इन तीनों मे नहीं रहता । 

यह्‌ “संस्कारगुण--( १ ) वेग, ( २ ) भावना गौर ( ३ ) स्थितिस्थापक के भेद 
से तीन प्रकारका होताहै। 
वेगाख्य-संस्कार- 

उनमें से प्रथम वेगः नामक संस्कार तो "पृथिवी, जर, तेज, वायु ओर मनः 
इन पाच मूतद्रव्यो में ही रहता है, “आत्मा' में नहीं। "वेगः नामक संस्कार का 
जातिघटित लक्षण इस प्रकार किया जा सकता है--“भनोवृ ्ति-वृत्ति संस्कारत्वग्याप्य- 
जातिमान्‌ वेगः--अर्थात्‌ मन' मे रहनेवाले पदाथं में रहने वारी तथा संस्कारत्वजाति 
की व्याप्य जाति से विशिष्ट गुण" को वेग कहते है । मनोवृत्ति ( मन में रहने वाला )} 
जो वेग, उसमें वेगत्व' जाति रहतीहै । इसल्ि 'वेगत्वजाति" मनो वृत्ति-वृत्ति कहुलाती 
है । ओर वेग, भावना, स्थितिस्थापक" इन तीनों प्रकारके संस्कारोमे रहनेवारी 
जो “संस्कारत्व' जाति है, उसकी व्याप्यजात्ति "वेगत्वजाति' है । वह "वेगत्वजाति' 
समवायसम्बन्ध से सभी वेगो मे रहती है 1 अतः लक्ष्य मे लक्षण-समन्वय हो जाता है । 
“वेग के उक्त लक्षण में “मनोवृत्ति-वृत्ति' पद न कहँ तो संस्कारत्वजाति की व्याप्य 
“स्थितिस्थापकत्वजाति' को तथा भावनात्वजाति को लेकर “स्थितिस्थापक में ओर 
दना" मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थं लक्षण में 
मनोवृत्ति-वृत्ति' पद अवश्य कहना चाहिये । तब “स्थितिस्थापक संस्कारः तथा 
भावनाख्यसंस्कार "मनोवृत्ति" न होने से ( मनम न रहने से ) वह “भावनात्वजातिः 
तथा “स्थितिस्थापकत्वजाति"-मनोवृत्ति-वृत्ति नहीं हो पाई । उसकारण “भावनात्व 
भौर स्थितिस्यापकत्व' जाति को लेकर “स्थितिस्थापकः संस्कार तथा “भावनाख्य 
संस्कारम लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होती। अब लक्षण मेँ "संस्कारत्वव्याप्यः पद 
न रखें तो (मन' में रहनेवाले जो “संख्यादिगुण', उनमें रहनेवाली "संख्यात्वा"दि जातियों 
को लेकर “संख्यादि' गुणो मे अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं लक्षण में "संस्कार. 
त्वव्याप्य' पद का रखना अ।वश्यक है । तब “संख्यात्व आदि जात्तियां “संस्कारत्व' 


जाति की व्याप्य नहीं हँ । इसज्ियि संख्यात्वादि जातियों को लेकर "संख्यादिः' गणो में 
मतिग्याप्ति नहीं होगी । 
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यह 'वेगाख्य ( वेगनाम का ) संस्कार (१) क्मंजवेग ओर (२) वेगजवेग 
के भेदसे दो प्रकारका होता है! कर्मंजवेग' वह है, जैसे--धनुषू" की प्रत्यश्वा 
( रज्जु ) का वाण के साथ नोदनाख्य' संयोग होने पर प्रथम क्षण में उस "बाण" में 
"कर्मं" ( क्रिया }) उत्पन्न होतादहै। तव द्वितीयक्षणमें उस कमंसे बाण" में "वेग 
उत्पन्न होता है । तव तृतीयक्षण में उस वेग' से स्वजनक 'पूरवंकर्म" का नाश होता है, 
ओर उस बाणे वही (वेग ), "द्वितीय कम" को उत्पन्न करता है । तव उस “द्वितीय 
कम" से भी अगले क्षण में स्वजनक “पूवंवेग' का नाश होता है, भौर उस "द्वितीय कर्मः 
सेही उस वाण में द्वितीय वेग" उत्पन्न होता है। इस रीति से उस बाण के अधःपतन 
तक कमे' से वेग" ओर "वेग" से "कमं" उत्पन्न होता जाता दहै। इस प्रकार से "बाणः 
मे उत्पन्न होने वाले इन "वेगो" को कमंजवेग कहते हैँ । 

इस वेग' का समवायिकारणं तो बाण' है, ओौर असमवायिकारण कर्म" है, ओर 
निमित्तकारण “अहृष्ट, ईश्वर आदि" हैँ । 

शंका-द्रव्थ के उत्तरसंयोगसे ही द्रव्य के कमंका नाश हो सकतादहै, तब "वेग 
मे कमंके नाश करने की कल्पना क्योंकी गईदहै? 

समा०-शंका विल्कुर ठीक टै। किन्तुबवाणके कमक नाश करने वाला 
उत्तरसंयोग' उस कार ( समय ) में नहीदहै, इसच्यि वेग'कोही कमंका नाशक 
मान चल्यिादहै। 


शका-जिस पूवं कमंका नाश करनेके ल्यि वेग" की कल्पनाकीजा रही है, 
उसके बजाय पूवंकमं के नाशको ही यदिन मानाजायतो क्या हानि? 

समा०-पूत्रेकमं का नाश हुए विना बाण" में उत्तर कर्मं की उत्पत्तिही नहीं 
होगी, जिसमे पूर्वक म" को "उत्तरकर्म' का प्रतिवन्धक कहा जा सके । क्योंकि पूवंकमं 
रूप प्रतिवन्धक के रहने पर ही “उत्तरकमं' की उत्पत्ति नहीं हो पायेगी । इसव्यि 
'वाण' मे रहने वाले पूवंकमं का नाश करने वाले तथा उत्तरकनं की उत्पत्ति करने वाले 
'कमंजवेग' की कल्पना अवश्य करनी ही होगी । वेगसंस्कार का दूसरा भेद जो "वेगज- 
वेग" है, उसे इस प्रकार समञ्ञ सकते है । जेसे--'वेग' संस्कार वाले कपालो से उत्पन्न 
जो घट है, वह॒ भीवेगसे युक्त ही होगा। इसल््यि वट के उस वेग को 'वेगज वेग 
कहते हैँ । घट के उस वेग का "घट" तो समवायिकारण' होता है। ओर कपालो का 
वेग-असमवायिकारण होतादहै। तथा देश-काल-ईश्चरादिक उस वेग के निमित्त 
कारण होते हैँ । “जन्यमूतद्रव्यो" मे तो “क्मजवेग' तथा 'वेगजवेग दोनो प्रकार > वेग 
उत्पन्न होते हैँ । ओर परमाणु-मनोरूप नित्यद्रव्यों मे केवर कमंजवेग ' ही उत्पन्न होता 
है। ये दोनों प्रकार के वेग अनित्य" ही होते है। "वेग" का नाश, “स्वजन्य क्रिया" से 
भी होता दै, तथा 'आश्रयद्रव्य'के नाशसेभी होताहै। इस वेगाख्य संस्कार का 
ग्रहण श्चक्षुः ओर ^त्वक्‌' दोनों इन्द्रियों से होता है। 
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भावनाख्य-संस्कार- 

दूसरा “भावनाख्य संस्कार" है, जिसका लक्षण “अनुभवजन्या स्मृतिहतुरभावना' 
किया जाता है। अर्थात्‌ जो “गुण”, अनुभव से जन्य होता है तथा सस्मृतिज्ञान' का 
जनक होता है, उसे “भावनाख्य संस्कार' कहते हैँ । स्मृति" से भिन्न जो ज्ञान, उसे 
“अनुभव ' कहते हैँ 1 उस ( अनुभव ) के ( १) प्रत्यक्ष, ( २ ) अनुमिति, ( ३ ) उप- 
भिति, (४) शाब्दभेदसे चार प्रकार होते हैँ। “अनुभव जिस "वस्तु" को विषय 
करता है, तदनुभवजन्य संस्कार भी तद्रस्तु-विषयक ही होते हैँ 1. ओर संस्कारजन्य 
स्मृतिज्ञान भी तद्रस्तुविषयक ही होता है । इस रीति से (१) अनुभव, (२) संस्कार, 
( ३ ) स्मरति-तीनों क समानवस्तुविषयकत्व" रूप से परस्पर कायकारणभावः 
होता है । अन्यवस्तुविषयक अनुभव से अन्यवस्तुविषयक संस्कार उत्पन्न नहीं होता । 
तथा अन्य वस्तुविषयक संस्कार से अन्यवस्तुविषयक स्मृति उत्पन्न नहीं होती) 
तथाहि-इस जीवात्मा को “अयं चटः* इत्याकारक प्रथमतः घटविषयक अनुभव होता 
है। उस अनुभव से घटविषयकभावनाख्य संस्कार, आत्मा में उत्पन्न होतादै। 
तत्पश्चात्‌ काकन्तरमे उस संस्कार, से सः घटः इत्याकारक धटविषयक स्मृति 
"आत्मा" को होती है । एवं च भावनाख्य" संस्कारम स्व-समान;ःषरक अनुभवसे 
जन्यता, तथा स्व-समानविषयक स्मृति की जनकता रहती है । 

भावना के लक्षण में स्मृतिहेतुः पदको न रखेंतो अनुभवके ध्वंसमें लक्षण 
कौ अतिव्याप्ति होगी । क्योकि अनुभव का ध्वंस भी अनुभवकरूप प्रतियोगीसे ही 
जन्य होता है । उस अतिव्याप्ति के निराकरणाथं लक्षण मे स्मृतिहेतुः" पद को 
मवश्य रखना होगा । तव वह्‌ “अनुभवघ्वंस', अनुभव से जन्य रहने पर भी स्मृति 
का जनक नहीं है । इसलिये अनुभवध्वंस मे अतिन्याप्ति नहीं हो पाती । अव लक्षण 
मे यदि अनुभवजन्या" पद न दे तो आत्मा" में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्योकि 
“स्मृतिज्ञान' समवाय सम्बन्ध से "आत्मा" में ही उत्पन्न होता है । उस कारण -स्मृति- 
ज्ञान" का हेतु आत्मा भी है । इस प्रकार होने वारी अतिग्याप्तिके निवारणार्थं 
अनुभवजन्या पद का देना आवश्यक है । तव “आात्मा' तो नित्य है, वहु अनुभव से 
से जन्य नहीं है । इसच्यि भात्मा' में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । लक्षण- 
गत अनुभव" शब्द से “निश्चयरूप अनुभव" काही ग्रहण करना चाहिये । 'उपेक्षारूप 
ञान तथा संशयात्मकज्ञान' से कालान्तर भं स्मरण नहीं होता है। जसे मागं में 
चकते दए आदमी को ठृणादि अनेक पदार्थो का उपेक्षारूप ज्ञान होता है, परन्तु काला- 
न्तर में उस उपेक्षात्मक ज्ञान से उन तृणादिक पदार्थो का स्मरण नहीं होता । स्मरण 
तो निश्वयात्मक अनुभवात्मकनज्ञान से ही होता है । अनुभवात्मकंज्ञान “उपेक्षात्मकन्ञान 


से भिन्न होता है । तथा वह संशयात्मकनज्ञान से भी भिन्न होता है । संशयात्मक जान से 
भिन्न ज्ञान को “निश्चय कहते है । 
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स्मृतिज्ञान तथा प्रत्यभिज्ञाज्ञान के उत्पत््यथं, अनुभवज्ञान के व्यापार रूपमेँ 
भावनाख्यः संस्कार कौ कल्पना करनी पड़ती है। क्योकि अनुभवात्मक ज्ञान” 
दवक्षणावस्थायी होता है । तृतीयक्षण में वह नष्ट हो जता है। ओर स्मृतिज्ञान तथा 
प्रत्यभिज्ञा-ज्ञान तो सार-छट्‌ महीने के पश्चात्‌ भी होता है। एसे कालान्तरभावी 
“स्मृति-प्रत्यभिज्ञा-्ञान' के प्रति, पूर्वनष्ट हुमा अनुभवज्ञान “भावनाख्यसंस्काररूप- 
व्यापार" के बिनाकारण नहीं बन सकता! इसच्यि स्मृति-प्रत्यभिज्ञारूप फल्पयंन्त 
रहनेवाले “भावनाख्यसंस्कार' की कल्पना अवश्य करनी ही होगी । 


स्मृति ओर प्रत्यभिज्ञा मे मेद- 

यद्यपि स्मृतिज्ञान के समान ही प्रत्य्िज्ञा-ज्ञान भी “भावनाख्यसंस्कार' सेही 
उत्पन्न होता है, क्योकि भिन्न देश-काल मे दृष्ट देवदत्त का भिन्न देश-कार मेँ पुनः 
द्शंन होने से सोऽयं देवदत्तः" इत्याकारकं श्रत्यर्भिज्ञा-ज्ञान' होता है ।! अतः प्रत्यभिज्ञा- 
ज्ञान, देवदत्त-विषयक पूर्वानुभवजन्य सस्कारसे ही होतादहै। तथापि स्मृतिज्ञान, 
केवर 'संस्कारमाव्र' से उत्पन्न होता दहै। चक्षुरादि इन्द्रिय से वह्‌ उत्पन्न नहीं होता 
है । ओर श्रत्यभिज्ञाज्ञान', संस्कार सहकृत चक्षुरादि इन्द्रिय से जन्य होतादहै। यही 
“स्मृति' जीर श्रत्यभिज्ञा' मे अन्तर है। 

किन्तु चिन्तामणिकार ्रत्य्भिज्ञाज्ञान' के प्रति “संस्कार' को कारण नहीं मानते । 
उनका कहना है किं संस्कारजन्य “स्मृतिः ही श्रत्यभिनज्ञा के प्रति कारण होतीदहै। 
अर्थात्‌ कालान्तर मे देवदत्त' को देखकर पूवंदेश-कारविशिष्ट देवदत्त'विषयक 
अनुभव से उत्पन्न हृए जो संस्कारै, वे ही वतंमानकालर में "देवदत्त" को देखकर उदुवुद्ध 
होते है। उस उद्बुद्ध हए संस्कार से पूरवंदेशकाल्विशिष्ट देवदत्त का स्मरण 
( स्मरति) होता है । तत्स्मरणसहकृत चक्षुरिन्द्िय से वतंमानकाीन देवदत्त को 
देखकर "सोऽयं देव दत्तः इत्याक।रक प्रत्यभिज्ञा ज्ञान' होता है । अतः स्मृति" ही 
प्रत्यभिज्ञाज्ञान के होने मे कारण होती है। संस्कारः उसके प्रति कारण नहीं होते। .. 

किन्तु विचार करने पर चिन्तामणिकार के उक्त मतमें गौरव प्रतीत होता है। 
क्योकि उदूवुद्ध संस्कार से स्मृति" की उत्पत्ति ओर उस उत्पन्न स्मृति से भ्रत्य 
भिज्ञा' की उत्पत्ति माननी पड़ती है, उसकी अपेक्षया तो उद्बुद्ध सस्कारसे ही 
प्रत्यभिज्ञा की उत्पत्ति मानने में लाघव है । 


स्थितिस्थापक-संस्कार- 

तीसरे “स्थितिस्थापकसंस्कारः का लक्षण इस प्रकार हीगा-पूथिवीवृत्ति- 
वुत्तिमनोवृत्यव्‌ ्तिसंस्कारत्वव्याप्यजातिमान्‌स्थितिस्यापकः- अर्थात्‌ पृथिवी में रहने 
वाले पदाथं मे रहने वाली तथा भमन" मं रहने वाले पदाथेमें न रहने वाली 
तथा संस्कारत्वजाति की व्याप्य जो जाति, ताहशजातिमानु शण को स्थितिस्थापक- 
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संस्कार कहते है । "पृथिवी" मे रहने वाले स्थितिस्थापक मे “स्थितिस्थापकत्वजातिः 
समवायसम्बन्ध से रहती है । इसजियि “स्थितिस्थापकत्वजाति' को "पृथिवीवृत्ति-वृत्ति" 
कहते हैँ । वह 'स्थितिस्थापकसंस्कार' मन में नहीं रहता । उस कारण ^स्थितिस्था- 
पकत्वजाति', उस मन में रहने वाले 'वेगादिको' मे अवृत्ति भी है, तथा वह्‌ ^स्थिति- 
स्थापकत्वजाति" “संस्कारत्वजाति' की व्याप्य भीहै। इस प्रकार की “स्थितिस्था- 
पकत्वजातिः समवायसम्बन्ध से समस्त स्थितिस्थापकों मे रहती है । अतः लक्ष्य में 
लक्षणसमन्वय हो जाता है। 


उक्त लक्षण में “पृथिवीवृत्ति-वृत्ति' पद न रखे तो “भावनात्वजाति' को लेकर 
भावना" मे अतिव्याप्ति होगी 1 क्योकि जंसे “स्थितिस्थापकसंस्कार. 'मन'मे नहीं 
रहता, वैसे ही “भावनाख्यसंस्कार' भी 'मन' मे नहीं रहता 1 इसलि्यि स्थितिस्था- 
पकत्वजाति के समान “भावनात्वजाति' भी “मन'में रहने वारे वेगादिकों मे भी 
अवृत्ति ही है, ओर संस्कारत्वजाति कौ वह्‌ व्याप्य भीदहै) एेसी भावनात्वजाति को 
लेकर “भावना' मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थं 
लक्षण में “पृथिवीवृत्ति-वृत्ति' पदको रखना आवश्यक है! तव “भावनात्वजाति, 
पृथिवी में रहने वाले रूपादिक गुणों मे नहीं रहती । इसच्यि भावनात्वजाति को 
लेकर (भावना' मे लक्षण कौ अतिव्याप्ति नहींहो पाती । 

अव यदि “मनोवृत्त्यवृत्ति' पदन रखें तो पृथिवीकेवेगमें रहने वाली तथा 
संस्कारत्वजाति कौ व्याप्य "वेगत्वै' जाति को लेकर "वेग" मे अतिव्याप्ति होगी! 
उस अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण मे “मनोवृत्त्यवृत्ति' पद का रखना आवष्यक है । 
तव वह्‌ वेगत्वजाति, "मन" मे रहने वाले वेग” मेँ रहती ही है, वहु उसमें अवृत्ति 
नहीं है । उस कारण "वेगत्व जाति को लेकर "वेग" मे अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । 

अब यदि सस्कारत्वव्याप्य' पद न रखें तो “रूपत्व' जाति को लेकर रूप" में 
लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्योकि “रूपगुण", पृथिवी में तो रहता है किन्तु मन" में 
नहीं रहता । उस कारण “रूपत्वजाति, पृथिवी में रहने वाले रूप में वृत्ति भी है, तथा 
मनः मे रहने वाले “वेगादिको' मे अवृत्ति भी है । एसी रूपत्वजाति को लेकर “खूप 
म अतिन्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थं लक्षण मेँ संस्कारत्वव्याप्य' पद का रखना 
आवश्यक है 1 तव्‌ वहं “रूपत्वजाति', “गुणत्वजाति' की व्याप्य रहने पर भी “संस्कार- 
त्वजाति' की व्याप्य नहीं है । इसज्यि “रूपत्वजाति' को लेकर “रूप मेँ अतिव्याप्ति 
नहीं हो पाती । 

किसी वृक्ष की शाखा को नीचे खींचकर जब पुनः छोड देते है, तब वह शाखा 
अपने पूवं स्थान पर पहुव जातीदहै। शाखा के यथापूवं संयोग की जनक, उस 
शाखाकी क्रिया" है। वह्‌ क्रिया" उस शाखामें रहने वाले ( स्थित ) `स्थिति- 
स्थापक संस्कार से ही उत्पन्न होती है । यद्यपि उस शाखा में "वेग भी उत्पन्न होता 
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दै, तथापि वह वेग, यथापूवं संयोगजनक क्रिया का जनक नहीं है । वह तो उत्तर 
संयोगमात्रजनक क्रिया का जनक है । इसल्ि उस "वेग के कारण वह्‌ “स्थितिस्थापक 
संस्कार' उस यथापूवं संयोगजनक क्रिया के प्रति अन्यथासिद्ध नहीं समञ्चा जाता। 
एवं च "यथापूवंसंयोगजनक- क्रिया के कारण रूपमे “स्थितिस्थापकसंस्कार' को 
अवश्य मानना होगा । यह “स्थितिस्थापकसंस्कार' अतीन्द्रिय है। इसल्यि उसका 
प्रत्यक्ष नहीं होता, किन्तु यथापूवंसंयोगजनक क्रिया के दवारा उसका अनुमान होता 
है। जो नेयायिक स्थितिस्थापकः को केवर पृथिवी का गुण मानतेर्है, वेभी उसे 
घटपटादि सभी पृथिवी मे नहीं मानते, किन्तु शाखा, धनुष्‌, कट इत्यादि पृथिवी 
विशेषमं ही मनते हैँ! ओौर वे उसे उत्पन्न-विनाशशीर होनेसे अनित्य ही 
कहते हैँ । कोई भी स्थितिस्थापक नित्य नहीं होता । वह्‌ तो शावा-धनुष आदि की 
क्रियासे जन्य होतादहै। तथा क्रियाविशेष का जनक होता है। ओौर स्वजन्य- 
क्रियाविशेष से ही उसका नाश होता है 1 ओौर आश्रयद्रन्यके नाशसे भी उसका नाश 
होता है। 
जो नैयायिक स्थितिस्थापक को थिवी, जर, तेज, वायु" इन चारों का गुण 
मानते है, उनके मत से उसके "नित्य" ओर “अनित्य दो भेद होते हँ । परमाणुरूप 
नित्य पृथिवी आदि मे वह ^स्थितिस्थापक' नित्य होता है, ओर दचणुकादि अनित्य 
पृथिवी आदिकं में वह्‌ अनित्य होता है! उस अनित्य स्थितिस्थापक के ्चणुकादि 
द्रव्य समवाधिकारण' होते है। ओर द्वचणुकादि' कायंद्रव्यों के समवायिकारणसरूप 
"परमाणु आदि" अवयवो का स्थितिस्थापक “असमवायिकारण' होता है, ओर दिशा, 
कार आदि निमित्तकारण होते 1 ओर उस अनित्य स्थितिस्थापक का भी उसके 
आश्रयद्रव्यके नाशसे नाश होता है। 


इस प्रकार गुणनिरूपण समाप्त हुआ । 


कर्माणि 


कर्माणि उच्यन्ते । चलनात्मकं कमं, गुण इव द्रव्यमाछवृत्ति । अविसुद्रव्य- 
परिमाणेन सूर्तत्वापरनाम्ना सहैकायंसमवेतं विभागद्वारा पूव॑संयोगनग्डो 
सत्यत्तरदेशसंयोगहेतुश । तच्च उत्क्षेपण-अपक्षेपण-आाकु्चन-प्रसारण-गमनभेदात्‌ 
पञ्चविधम्‌ ! चरमणादयस्तु गमनग्रहणेनेव गृह्यन्ते । | 

कर्माणीति । अव कर्म॑पदाथं का निरूपण करते दहैँ। कमंका स्वरूप है- क्रिया. 
र्थात्‌ गति यानी चक्ना, हिलना, इक्ना आदि । वह्‌ क्रिया गुण के समान केवल 
रव्य मेही रहती है। अविभ्विति। अविभु द्रव्य के परिमाण को भूर्तत्वः भी 
कहते हैँ ¦ उस अविभु द्रव्य के परिणामके साय वह कर्म" एक ही अथं मे समवाय- 
सम्बन्ध से रहता है । ओर विभाग द्वारा प्रवं संयोग के नाश से वह कमं उत्तरदेश 
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संयोग" का हतु होता है । तच्चेति । वह “कमे ( १ ) उत्सेपण ( ऊ्वंगति ), 
( २) अपक्षेपण ( अधोगमन ), ( ३) आकु्चन ( सिकुडना } (४) प्रसारण 
( फलान ), ओौर ( ५) गमन-केभेद सेर्पाच प्रकार का होता दहै। ज्रमणा- 
उयस्त्विति । भ्रमण, रेचन, स्यन्दन आदि 'गमन' के ही अन्तगंत समञ्जे जाते हं । 
माधुरी 

ग्रन्थकारके द्यि कर्म" लक्षणको ही परिष्कृत करके हम इस तरह भी कह 
सकते है--“संयोग-विभागाऽसमवायिकारणं कमं--अर्थात्‌ जो पदाथं संयोग तथा 
विभागका असमवायिकारण होतारहै, उसे (कमं' कृहते हैँ । प्रथमक्षण मे “घट- 
पटादिक' मूतंद्रव्य मे क्रियारूप कमं" उत्पन्न होता है । ओौर द्वितीयक्षण में उस "चट- 
पाटादिक" मूतंद्रव्यका पूर्वेदेशसे विभाग होताहै। उस "विभागः का "वट'निष्ठ- 
कमं ही “असमवायिकारण' होता है। ओौर तृतीयक्षणमे उस कमजन्य विभाग से 
उस “घट' के 'ूर्वदेशसंयोग' का नाश होतादहै। गौर चतुथक्षणमें उस "वट" का 
उत्तरदेशसंयोग होता है । उस उत्तरदेशसंयोग का भी धघटनिष्ठ कमं ही असमवायि- 
कारण-होता है । अर्थात्‌ 'घटनिष्ठकम' ही स्वजन्यविभागद्वारा तथा पूर्वसंयोगनाश- 
दारा उस "उत्तरदेशसंयोग" का असमवायिकारण होतादहै। इस प्रकार 'घटनिष्ठकर्मं' 
मे खंयोग' ओर "विभाग' दोनों की असमवायिकारणता रहती है । 

उक्त लक्षणम यदि विभागः पदन दे, तो 'संयोग' मे अतिन्याप्ति होगी । 
क्योकि 'वृक्ष-हस्त' के संयोग से 'वृक्ष-शरीर' का भी संयोग माना जाताहै। उस 
शरीरःवक्षसंयोग' का असमवायिकारण "हस्त-वृक्षसंयोग' ही माना जाता है । 

इस अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण मे "विभाग" पद क्रा देना आवश्यक है । 
तव॒ उक्त संयोग में संयोग" की असमवायिकारणता के रहने पर भी "विभाग की 
असमवायिकारणता नहीं है । इसच्यि अतिव्याप्ति नहीं हो पाती। अव यदि लक्षण 
मे संयोग" पद को न रखे, तो "विभाग" मे अतिव्याप्ति होगी । क्योकि (हस्त-वृक्ष- 
विभाग' से “शरीरवृक्षविभाग' भी माना जाताहै। उस 'शरीर-वृक्षविभाग' का 
असमव।यिकारण हस्त-वृक्षविभागः' ही होता है । 

इस अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण मे “खंयोग' पद का रखना आवश्यक है । 
तव “उक्त विभागः मे "विभाग" की असमवायिकारणता रहने पर भी "संयोग की 
असमवायिकारणता न रहने से "विभाग" मेँ लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होती है । 
अब लक्षण म्र “असमवायि'पदन देतो "घट-पटादि द्रव्ये में अतिव्याप्ति होगी । 
क्योकिं कमे” के द्वारा होने वाले संयोगविभाग' "वटादि द्रव्यो" मे ही समवाय- 


सम्बन्ध से उत्पन्न होते ह । इसल््यि "कर्म॑" के समान "वटाद्विक” द्रव्य भी उस 'संयोग- 
विभाग" के कारण ही करुते है । 
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इस अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण में "असमवायि" पद का देना आवश्यकः 
है । तब “वटादि द्रव्यो मे संयोग-विभाग' की समवायिकारणता रहने पर भी उनमें 
'असमवायिकारणत। के न होने से उन वटादिद्रव्यों मे अतिव्याप्ति नहीं हो पाती है। 

यह्‌ कमं -- पृथिवी, जक, तेज, वायु ओर मनः मे समवायसम्बन्ध से रहता 
है । (आकाश, काक, दिक्‌ जौर आत्मा-इन चार विभुद्रव्यों भे वह्‌ नहीं रहता । 
वह्‌ कम--उत्क्षेपण, अपक्षेपण, आकुखन, प्रसारण, गमन" भेद से पांच प्रकारकाहोता 
है। उसमे से “उत्क्षेपण कमं का लक्षण-ऊर्वदेक्ञासंयोगाऽसमवायिकारणं कर्म॑ 
उत्क्षेपणम्‌ --किया जा सकता है । अर्थात्‌ मूतद्रव्यों का ऊ्वंदेश के साथ जो संयोग 
है, उसके असमवायिकारण "कर्म" को उरक्षेपण कहते हँ । उसी तरह “अपक्षेपण' कमं 
का लक्षण है-मघःसंयोगाऽससवायिकारणं कमं अयक्ेपणम्‌ । अर्थात्‌ मूतंद्रव्य का अधो- 
देश के साथ जो संयोग, उसके असमवायिकारण कर्म" को अपक्षेपण' कहते हैँ । उसी 
तरह्‌ आकुचन कमं का छक्षण है--'मभिमुखदेशसंयोगाऽसमवायिकारणं कमं आकु चनम्‌ । 
अर्थात्‌ मूतंद्रन्य का अभिमुखदेश के साथ जो संयोग, उसका असमवायिकारण रूप जो 
मुतेद्रव्य का कमं, उसे आकुञ्चन" कहते हँ । चौथे प्रसारण कमं का लक्षण इस प्रकार 
किया जा सकता है--तियंक्‌संयोगाऽसमवायिकारणं कमं प्रसारणम्‌" । अर्थात्‌ मूतंद्रव्य 
क तियंक्देश के साथ जो संयोग, उसका असमवायिकारणलख्प जो मूतंद्रव्य का कमं, 
उसे “प्रसारण कहते हँ । उसी प्रकार गमन कमं का लक्षण है-'अनियतोत्तरदेश- 
संयोगाऽसमवायिकारणं कमं गमनम्‌' । अर्थात्‌ मूतंद्रव्य क अनियत उत्तरदेश के साथ 
जनो संयोग, उसका असमवायिकारण मूतंद्रव्य का जो कमं, उसे गमनः कहते है । जैसे 
"क मंत्वजाति' प्रत्यक्ष प्रमाणसे सिद्धदहै, वैसे ही उस क्मत्वजात्ि के व्याप्य “उत्केप- 
णत्व, अपक्षेपणत्व, आकरञ्चनत्व, प्रसारणत्व, गमनत्व' ये पाचों जातियों भी प्रत्यक्ष “ 
प्रमाणसेही सिद्ध ह । "श्रमण, रेचन, स्यन्दन, ऊर्ध्वंज्वलन, ति्यंक्गमन, नमन; 
उन्नमन' आदि भिन्न-भिन्न सभी कमं गमन क्म'के ही अन्तभत हैं । 

शका-भ्रमणादिकर्मो को यदि शगमनकमं' के अन्तर्गत माना जातादहै, तो 
“उत्क्षेपणादि' चार कर्मों का भी “गमनकमं' में अन्तभवि क्यों नहीं माना जाता है? 
 समा०~-यद्यपि “उत्कषेपणादि" कर्मो काभी गमन" मेही अन्तर्भव हो सकता 
दै, तथापि महामुनि कणाद ने पाच प्रकारके कर्मोँका परिगणन किया दहै, इसल्यि 
पाच प्रकार का कर्म". मानना चाहिये। मौर ध्रमणादि कर्मोका “गमन'मेंही 
अन्तर्भाव मानना चाहिये । 

यह्‌ क्म" उत्पत्तिविनाशशील होने से “अनित्य ही माना जाताहै। कोई भी 
"कर्म" नित्य नहीं होता है । जिस-जिस भमूतद्रव्य' मे जो-जो "कमं" उत्पन्न होता है, 
उसका समवायिकारण वह्‌ “मूतंद्रग्य' ही होता है । भौर उस मूतंद्रव्य के साथ दूसरे 
मूतद्रव्य का जो “अभिधाताख्यसंयोग' अथवा “नोदनाच्यसंयोग' होता है, वह उस 
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कमं" का असमवाथिकारण कहलाता है । जैसे कठारादिको' कौ अभिधाताख्यसंयोग 
'वंशादिको' के कर्म" का असमावायिकारण होतादहै। ओौर धनुष" कौ रज्जु का 
नोदनाख्यसंयोग "वाण" की क्रिया का असमवायिकारण होताहै। ओर कहीं-कहीं 
.“अमूतंद्रव्य' का संयोग भी मूतंद्रव्य' के कमं का असमवायिकारणहोताहै। जसे 
“प्रयत्नवान्‌ आत्मा" का संयोग “शरीरादिकों' के कमं का असमवायिकारण होता है। 
तथा प्रयत्नवान्‌ ईश्वर का संयोग परमाणुओं' के कमं का असमवायिकारण होता 
है । ओर कीं “गुरुत्व भी "कमं" का असमवायिकारण हता है । जसे फलादिकों के 
आद्यपतनरूप कमं का असमवायिकारण, उन फलादिकं का] गुरुत्व" ही होता है । 
ओर कहीं !द्रवत्व' भी कर्मं का असमवायिकारण होता है 1 जैसे जलादिकों के आद्य 
स्यनस्दरूप कमं का असमवायिकारण, जलादिकों का ्रवत्व' ही होतादहै। ओौर कीं 
धवेग' भी कर्म" का असमवायिकारण होतादहै। जसे द्वितीयादि "पतनो का तथा 
द्वितीयादि “स्यन्दनो' का अस्मवाधिकारण, वेग" ही होता दहै। यह सब पीले बता- 
चुके है । "कमं" का प्रत्यक्ष चक्षु ओर त्वक्‌ अर्थात्‌ दोनों इन्रियोसे होतादै। जिस 
मूतद्रव्य मे जो कमं उत्पन्न होता दहै, उसका विनाश, उसके आश्रयभूत मूतंद्रग्य के 
नाशसे होतादहै। ओौर कहीं मूतंद्रव्य के विद्यमान रहने पर भी उस मूतंद्रव्य के 
उत्तरसंयोग से भी ककमं'का नाशहोताहै। ओर कहीं पर 'स्वजन्य वेग'से भी 
'कमं' का नाश होता है । 


सामन्यन्‌ 


अनुवृत्तिप्रत्ययहेतुः सामान्यम्‌ 1 द्रव्यादित्रयवत्ति, नित्यमेकमनेकानुगतच्च । 
तच्च द्विविधं, परमपर् । परं सत्ता बहुविषयत्वात्‌ 1 सा चानुवृत्तिप्रत्ययमात्र- 
हेतुत्वात्‌ सामान्यमात्रम्‌ ॥ अपरं द्रव्यत्वादि ।! अल्पविषयत्वात्‌ 1 तच्च 
व्यावृत्तेरपि हेतुत्वात्‌ सामान्य सद्‌ विशेषः 1 

अनुवृत्तौति । अनुवृत्ति-प्रत्यय के ( समानाकारक प्रतीति अर्थात्‌ अनुगत-प्रतीति 
के ) कारण ( हेतु ), को सामान्य ( जाति ) कहते हैँ । वह्‌ द्रव्यादि तीन ( १-द्रव्य, 
र्‌-गण, ३-कमं ) में रहता है । वह नित्य जौर अनेकवृत्ति ( अनेकानुगत ) होता है 1 
घह सामान्य परः ओर “अपर' के भेदसे दो प्रकार होता है। उनमें से परसामान्यः 
को सत्ता कहते है 1 क्योकि उसका क्षत्र ( विषय ) अधिक रहता है । अर्थात्‌ वह्‌ 
( परसामान्य ) व्यापक है । यानी द्रव्य, गुण, कमं" तीनों म रहने वाला ( व्॒ति) 
वह ¶रमामान्य है, उसी को "परसतक्ता' या "सत्ता" भी कहते हैँ । वह केवर अनुगत- 


प्रतीति ( समानाकारं प्रतीति ) काही कारण ( हेतु) होता है, इसख्ि उसे केवल 
सामान्यः ही कहते हैँ । 


अपरमिति । “अपर सामान्य"--्रव्यत्व, गुणत्व आदि" है, क्योकि उसका क्षेत्र 


न 
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( विषय ) अल्प है। ओौर वहु अपरसामान्य, “व्यावृत्ति (भेद) का हेतु" होने से 
'सामान्य' होते हृए मौ "विशेष" रहता दै । अर्थात्‌ उसे “सामान्य विशेष” कहते है । 
माधुरी 

सामान्य" पदाथं ( जाति ) का ज्ञान अच्छी तरह हूदयङ्खम करना आवश्यक है । 
इसल्ियि उसे सविस्तर वताया जा रहा है-जंसे अनेक “वट व्यक्तियों" में अयं घटः, अयं 
घटः, अयं घटः इत्याकारकं अनुगत प्रतीति ( एकाकार या समानाकार या अनुवत्ता- 
कार प्रतीति ) होती दहै। यह एकाकार प्रतीति किस कारण (क्यो) होती है? यह्‌ 
जिज्ञासा मनमें पदा होती है। उसका समाधान नैयायिक इस प्रकार करतादहै कि 
उन “अनेक घटो" मं “एक धम" समानरूपः से रहता है । समानरूप से रहने वाले 
उस धमं को हम "सामान्य" अथवा ^जाति' कहते है । (समानानां भावः सामान्यम्‌'- 
जसे अनेक घटो मे समानंरूप से रहने वाले “घटत्व धमं को सामान्यः शब्द से 
कहा जाता है । इस धमं" को धर्मिवाचक शब्द से शत्व प्रत्यय ऊगाकर वताया जाता 
है । जसे “घटत्व, "पटत्व, "मनुष्यत्व", “पशुत्व' आदि । ग्रन्थकार ने “अनुवृत्तिप्रत्थय- 
हेतुः सामान्यम्‌' कह कर सामान्य" ( जाति ) के अस्तित्व ( होने ) में प्रमाण प्रदशित 
कियादहै ओर उसका स्वरूपःभीवतादियादहै। कुछ लोग इसको सामान्यःका 
लक्षण ही मानते हँ । वस्तुतः यह तः "सामान्य" पदाथकी सिद्धिका प्रकारमात्र 
बताया है । क्योँकिं जातिरूप “सामान्य की सिद्धि जव तक न हो, तव तक उसके भेद 
( विभाग ) वताना उचित नहींहै। इसल्यि ग्रन्थकार उसकी सिद्धि का प्रकारमात्र 
वता रहे हैँ । द्रव्य, गुण, क्म"-इन तीनों पदाथ मे द्रव्यं सत्‌", “गुणः सत्‌", 
"कमं सत्‌" इत्याकारकं “सत्‌-सत्‌" रूप से अनुगत प्रतीति सभी को होती है । अनेक 
धर्मियों मे “एकधमप्रकारकएकाकारप्रतीति' को ही “अनुगत भ्रतीति' कहते ह। 
किसी एक अनुगत विषय के विना उसका ( अनुगत प्रतीति का) होना संभव नहीं 
होता । द्रव्य, गुण, कमं-ये तीनों परस्पर विलक्षण होने से उस अनुगत प्रतीति के 
कारण हो नहीं सकते । परिशेषात्‌ उन द्रव्य-गुण-कमं तीनों मे “सत्ता नाम के 
अनुगत धमं को स्वीकार करना होगा । जिस सत्तारूप एक अनुगत धमं को लेकर 
अनुगतप्रतीति हो सके । अतः द्रव्य, गुण, कमं मे “सत्ताकार अनुगतप्रतीति' ही सत्ता- 
जाति" की साधकहै। उक्ती प्रक्रार परस्पर विलक्षण “पृथिवी, जकः आदि द्रव्यो में 
“इदं द्रव्यम्‌, इदं द्रव्यम्‌"- इस प्रकारकी जो अनुगतप्रतीतिहोतीदहै, वही उस 
"द्रव्यत्व'जाति की साधक होती है। उसी तरह परस्पर विकक्षण ‹रूप-रसादिकः गुणों 
मे अयं गुणः, अयं गुणः" इस प्रकार की जो अनुगतप्र तीति होत्ती दै, वही उस शगुणत्व- 
जाति की साधक्र है 1 उसी प्रकार परस्पर विलक्षण “उत्क्षेपण, अपक्नेपण' आदि कर्मों 
मे “इदं कर्म, इदं कर्म"--इस प्रकार की जो अनुगतश्रतीति होती टै, वही उसं 
"क्मस्वजाति" की साधक है । उसी तरह परस्पर विलक्षण “वट-पटादिकः पृथिवी में 
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"इयं पृथिवी, इयं पृथिवी' इस प्रकार को जो अनुगतप्रतीति होतीहै, वही उस 
'पृधिवीत्व' जाति की साधक है । उसी तरह परस्पर विलक्षण शुक्ल-नीरादिरूपों भें 
*इदं रूपम्‌, इदं रूपम्‌"--इस प्रकार की जो अनुगतप्रतीति होती है वही उस `रूपत्व- 
जाति" की साधक है 1 उसी तरह परस्पर विलक्षण अनेक "घटो" में अयं घटः, अयं 
चट" इस प्रकार की जो अनुगतप्रतीति होतीदहै, वही उस “घटत्व जाति की 
साधक होती है । तात्पयं यह है किं “रसत्व, गन्धत्व, गोत्व, पटत्व' आदि जातियों 
की सिद्धि अनुगतगभ्रतीति'सेहीहोती है) 

हाका- यदि “अनुगतप्रतीति' से ही जाति की सिद्धि होतीरहै, तो पृथिवी, जल, 
तेज, वायु, आकाश'--इन पाचों भे “अयं भ्रूतः, अयं भूतः" इस प्रकार की अनुगत- 
भ्रतीति तो सभी ोगोको होती है! उस कारण उन पाचों मे भुतत्व' जातिकीभी 
सिद्धि होनी चाहिये । तथा “पृथिवी, जक, तेज, वायु ओर मन'--इन पचो में 
“अयं मूतः, अयं मूतंःः-इस प्रकार की अनुगतप्रतीति भी समस्त ोगोंकोहोतीदहै। 
इसय्यि उन पाचों मे अनुगतप्रतीति के कारण “मूतंत्व' जाति की भी सिद्धि होनी 
चाहिये । | 

समा०-'अनुगतप्रतीति' से भतत्व' तथा शभूर्तत्व' धमंके सिद्ध होने परभी 
उन की (जातिरूपता' सिद्ध नहीं होती है । क्योकि उन्हीं धर्मो मे "जातिरूपताः सिद्ध 
होती हैँ जिसके होने मे “जातिवाधकदोष' नहीं होता है । वहीं पर 'अनुगतप्रतीतिः 
से “जातिरूपता' सिद्ध हमा करती है । किन्तु “जतिवाधक' दोष के विद्यमान रहने 
पर वह॒ धमं “जातिः रूप नहीं कहता । उन 'जातिवाघक' दोषों को श्री उदय- 
नाचायं ने किरणावी' में बताया है- 

“व्यक्तरभेदस्तुल्यत्वं सङ्कुरोऽथाऽनवस्थितिः । 
रूपहानिरसम्बन्धो जातिवाधकसङ्ग्रहः 11" 

(१) व्यक्ति का अभेद, (२) तुल्यत्व, (३) सङ्कर, (४) अनवस्था, 
( ४५) सूपहानि, ( ६ ) असम्बन्ध -ये छह दोष जाति" कहकाने मे बाधक हुभा 
कृरते हँ । अब उनके लक्षण ओर उदाहूरणों को वतते है-- 

( १) व्यक्ति का अमेद-- आकाश, काल, दिक्‌ इन तीन द्रव्यो मे यथाक्रम 
रहने वाचे जो “आकाशत्व, काकरुत्व, दिकूत्व"--इन तीन धर्मो मे “जातिरूपत्‌ नहीं 
मानी जाती, क्योकि “व्यक्ति का अभेद नामक दोष उसमें बाधक होता है । 

व्यक्ति के अभेद का लक्षण--्वाभयनिष्ठस्वाघयप्रतियोगिकभेदाभावः ष्यक्तेर- 
भेद-- यहां पर लक्षणगत दोनों ^स्वशन्दों से 'आकाशत्वादि' धर्मो का ग्रहण 
करना चाहिये । माकाश, काल, दिक्‌--ये तीनो द्रव्य नाना ( अनेक ) नहीं हैं किन्तु 
एक-एक व्यक्तिरूप ही होते है । इसल्यि (आकाशः मेँ आकाश का भेद नहीं रहता । 
कारू मेकालका भेद नहीं रहता । “दिक्‌' मे दिक्‌ का भेद नही रहता । यदि वे 
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(आकाश, काल, दिक्‌, नाना होते तो एक आकाश मेँ दूसरे माकाश क। तथा एक काल 
मे दूसरे काल का तथा एक दिकूमें दूसरी दिक्‌ का भेद रहता। परन्तु उनमें 
नानात्व का अभाव है, इसि “आकाशत्व, काकत्व, दिकूत्व' धमं में “स्वाश्रयनिष्ठ 
स्वाश्रय-प्रतियोयिक भेद' का अभावहीदहै। इसीको शव्यक्ति का अभेद ( व्यक्त्य- 
भेद ) कहते है । यह “ग्यक्त्यभेद' दोष ही उस “आकाशत्व, कालत्व, दिकृत्व' धर्मं को 
जातिरूप मानने में बाधक है । अभिप्राय यह है करि नाना धियो मे एकधर्मप्रकारक 
जो “अनुगतवबुद्धि' होती है, वही “जाति' कौ साधक होती है। वह्‌ अनुगतप्रतीति 
उन आकाशादि एक व्यक्ति मे नहीं हो पाती 1 इसल्यि (आकाशत्व, कालत्व, दिकत्व' 
मे जातिरूपता का स्वीकार नहीं किया जाता । ॥ 

( २ ) वुल्यत्व-- परस्पर विलक्षण ( भिन्न ) अनेक घटो मे जयं घटः, अयं 
घटः'- इस प्रकार की “अनुगतप्रतीति' होतीदहै। तथा उन अनेक घटोँमे "अयं 
कलशः, अयं कलशः- इस प्रकार की भी “अनुगतप्रतीति' होती है। इसल्यि दोनों 
प्रकार को अनुगतप्रतीति से उन "घर्टो' में "चटत्व', “कलशत्व'- ये दोनों धर्म ॑ज्ञात 
होते है । किन्तु वे दोनों धमं जातिरूप' नहीं है, अपितु एक घटत्व" धमं ही जाति- 
रूप है! ओर कलशत्व' धमं कौ जातिरूपता के होने मे ^तुल्यत्व' दोष वाधक होता 
है 1 एवञ्च “अनुगतप्रतीति' से कलशत्व' धमं में जातिरूपता सिद्ध नहीं होती है । 

तुल्यत्वदोष का लक्षण--^स्वभिन्ननातिसमनियतत्वं तुल्यत्वम्‌-- यहां पर रुक्षण- 
गते" स्वशब्द से “कलशत्व' का ग्रहण करना चाहिये । उस “कलशत्व' से भिन्न जो 
घटत्व' जाति है, उत्तका “समनियतपना' ( समनियतत्व ) "कलशत्व' धमं में है। 
अर्थात्‌ जितनी “वटव्यक्ति्यो मे वह "घटत्व" जाति रहती है, उतनी ही "वटव्यक्तियोः 
मे वह्‌ कलशत्व' धमं भी रहता है । यही उस 'कलशत्व' धमं मे उस “चटत्व* जाति 
( धमं ) का (समनियतपनः' ( समनियत्त्व ) है । इसी .समनियतत्व' को ^तुल्यत्व" 
कहते हँ । यह (तुल्यत्वदोप' ही उस "कलशत्व ' धर्मं के "जातिरूप" होने में बाधकं है । 

सद्ुरदोब-“भूतत्व, मूतंत्व' आदि धर्मों को "जातिरूप कहने में “स द्धुरदोष' 
वाधक होताहै। सङ्कुरदोद का लक्षण इस प्रकार है--षपरस्परात्यन्ताभावसमानाषि- 
करणयोधं मयोरेकत्र समादेशः सङ्कुरः-अर्थात्‌ परस्पर अव्यन्ताभाव के साथ समान 
अधिकरण वाले जो “दो धमं", उनका एक अधिकरण में रहना ही 'सङ्कुर' कहलाता है । 
जेसे-- पृथिवी, जक, तेज, वायु, आकाश" इन पांच द्रव्यो में “श्रुतत्व' धमं रहतः है 
ओर “पृथिवी, जल, तेज, वायु ओर मन'-इन पाच द्रव्यो में भतंत्व' धमं रहता है । 
इस प्रकार मन मे ममूर्तत्वधर्म", उस “भूतत््रधमं' के अत्यन्ताभाव के साथ समान 
अधिकरण" वादा है, ओर 'आकाश' मे “मूतंत्व धरम" का अत्यन्ताभावः रहता दै हया 
“भूतत्वधमं' रहता है 1 इस प्रकार आशाश में “भरूतत्वधमं' भी "मूतंत्व ध्म" के अत्यन्त 
भाव के साय समान अधिकरण' वाटाहै। इस रकार परस्पर अत्यन्ताभावके साय 
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समान अधिकरण वाले जो भूतत्व" ओर “मुतंत्व' दो धमं है, वे दोनों धमं (पृथिवी, 
ज, तेज, वायु" इन चारों द्रव्यो में रहते है । यही 'संकर' दोष कास्वरूपदटहै। वही 
“भूतत्व ओर मूतंत्व' धमं के जातिरूप होने में बाधक है। अर्थात्‌ शभरुतत्व' ओर 
“मर्तत्व' दोनों धमे, जातिरूप नहीं है । इसी प्रकार 'शरीरत्व', "इन्दरियत्व' आदि 
धर्मो के "जातिरूप" होने मे भी सङ्कुरदोष' ही बाधक होताहै। शरीरत्व धमं के 
अत्यन्ताभात्र वाले "धट" आदि में “पृथिवीत्व" धमं रहता है, ओर "पृथिवीत्व" धर्म के 
अत्यन्ताभाव वाले जलीयशरीर' मे !शरीरत्व' धमं रहता है । इस प्रकार परस्पर 
अष्यन्ताभाव के साथ समान अधिकरण वाले जो !शरीरत्व' ओर "पृथिवीत्व' दो धर्मं 
है, वे दोनो “मनुष्यादि' पाथिव शरीरम रहते ्ह। उस कारण “शरीरत्व' धमं के 
जातिरूप होने मे “सङ्कुरदोष' ही बाधक होतादहै। इसी प्रकार “इन्द्रियत्व' धमं के 
अत्यन्ताभाव वाले "घटादिकों' मेँ “पृथिवीत्व' धमं रहता है, ओर पृथिवीत्व धमं के 
अत्यन्ताभाव वाले “जलीयरसनेन्द्िय' मे वह्‌ “इन्द्रियत्व' धमं रहता है । इस रीति से 
'इन्द्रियत्व' ओर “पृथिवीत्व' दोनों धमं, परस्पर अत्यन्ताभाव के साथ समान- 
अधिकरण वाले ह। ओर “घ्राणेन्द्ियि' में वे दोनों इन्द्रियत्वं ओर पृथिवीत्व धमं 
रहते हैँ । उत कारण “इन्द्रियत्व' धमं के जातिरूप होनेमें “संकरदोष' ही बाधकं 
होता है । इसी प्रकार “जकत्व, तेजस्त्व, वायुत्व'--इन तीन जातियों के साथ भी 
शरीरत्व, इन्द्रि्त्व धमं क। सङ्कर समञ्ना चाहिये । | 

शंका--^सङ्कुरदोष' जसे “शरीरत्व, इन्द्रियत्व' धमं के “जातिरूप होने में 
वाधक होता है, वसे ही “पृथिवीत्व, जरूत्व' आदि धर्मो के जातिरूप होने में ब।धक 
क्यों नहीं होता है? 

समा०-जिन दो धर्मोँका संकर होतार, वह "संकर", उन दोनों धमो के 
जातिरूप होने मे नियमितरूप से बाधक नहीं होता । किन्तु कहीं तो वह्‌ सङ्कर 
उन दोनों धर्मोके “जातिरूप' होने में बाधक होतार, ओौर कीं पर “एक धर्म॑" 
मात्र के जातिरूप होने में बाधक होता है । अतः ^सङ्कूरदोष" उन पृथिवीत्वादिकों के 
जातिरूप होने में बाधक नहीं होता है । किन्तु “शरीरत्व', "इन्द्रियत्व धमम॑के ही 
जातिरूप होने मँ बाधक्त होताहै। उस कारण कुछ ग्रन्थकार 'भरूतत्व-मूर्तत्व' के 
संकरस्थकल में भी उसको ( सङ्कुरदोष ) को केवल “भरुतत्व" धमं के जातिरूप होने 
मेही बाधक मानते दहै । मूरतत्व धमं के जातिरूप होने म उसे बाधक नहीं मानते । 
वह ( मूरतंत्व धमं ) तो स्व-वृत्ति क्रिया की समवायिकारणता का अवच्छेदक होने से 
जातिरूप ही सिद्ध होता है । भौर नवीन नैयायिक तो सङ्कर" को किसी भी “जातिः 
का बाधक नहीं मानते। 

जनवस्या - सत्ता, द्रव्यत्व, गुणत्व, कमंत्व, पृथिवीत्व, जकत्व, रूपत्व, रसत्व, 
घटत्व,  पटत्व इत्यादि जातिरूप सामान्य हैँ । इन समस्त सामान्यो मे रहने वारा 
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जो एक सामान्यत्व' धमं है । उस ( सामान्यत्व धमं ) को 'जातित्व' धर्मं भी कहा 
जाता है । उस “सामान्यत्व' धमं के जातिरूप होने में "अनवस्था दोष ही बधक होता 
है । क्योकि “सामान्यत्व' धमं को यदि जातिरूप' मानते है, तो जैसे सत्ता, द्रव्यत्वा- 
दिक जातियों को सामान्यत्वरूपजाति' के रूपमे माना जाता है, वसे ही 'सामा- 
न्यत्व' रूप जाति में भी कोई जाति" अवश्य माननी होगी ! 

यद्यपि उस सामान्यत्व' रूप एकव्यक्ति में रहने वाले "धर्मं" को आकाशत्वादिकों 
के समान जातिरूप' मानना संभव नहीं हो सकता है, तथापि उस "सामान्यत्व' रूप 
जाति को तथा उसके आश्नयभूत “सत्ता, द्रव्यत्वादिक" जातियों को भिखाकर उन सब 
मं एकं दुसरी जाति' माननी होगी । उसी प्रकार उस दूसरी जाति को तथा उसके 
आश्रयभ्रुत सभी जातियों को भिलाकर उन सव जातियों मेँ एक (तीसरी जाति" माननी 
होगी । इसी प्रकार चौथी, पांचवीं, छठी, सातवीं, इत्यादि कल्पना-परम्परा कभी 
समाप्त ही नहीं होगी, क्योकि अनवस्था का लक्षण ( स्वरूप ) ही इस प्रकार है- 
श्लृप्तवस्तुसजातीयवस्तुपरभ्पराकल्पनमनवस्याः । इस अनवस्था दोष के कारण 'सामा- 
न्यत्व' धमं को "जातिरूप" नहीं कह सकते । अतः “सत्ता, द्रव्यत्वादिक सभी जातियों 
मे रहने वाखा जो 'सामान्यत्व' धमं है, वह्‌ "जातिरूप" नहीं है । 

रूपहानि--परमाणु, आकाशादिक नित्यद्रव्यों में समवायसम्बन्ध से रहने वाले जो 
"विशेष" है, उनमें रहने वाले "विशेषत्व' धमं को “जातिरूप मानने मे “रूपानि” दोष 
ही वाधक बनता है । ^रूपहानि' में “रूपः शब्द से असाधारणधर्म" रूप लक्षण का ग्रहण 
करनादरहै। उस लक्षणकी जो हानि, उसे .रूपहानि' कहा गया है । अर्थात्‌ “सामान्य- 
रहितत्वे" सति सामान्यभिश्नत्वे सति समवेतात्मकस्य विशेषगतरूपस्य हानिः-ख्पहानिः' । वह्‌ 
रूपहानिः ही 'विशेषत्व * धमं के जातिरूप होने मं बाधक है । "विशेष" का. रक्षण ओर 
उदाहरण दे रहे है-“निःसामान्यत्वे सति एकमात्रसमवेतो विशेषः'-- अर्यात्‌ जो पदाथ, 
जातिरूप सामान्य से रहित होकर एकद्रव्यव्यक्तिमात्र मे समवेत रहता है, उसे “विशेष” 
कहते हँ । “विशेष का लक्षण तभी संभव हो सकता है कि जब "विशेष" को जातिरूप 
समान्य से रहित माना जाय । यदि उस “विशेष मे कोई "जाति" मानी जायगी तो उस 
लक्षण की हानि होगी। अथवा “स्वतो व्याबतंको विशोषः'- अर्यात्‌ जो पादथं अपने 
आश्रयभ्रुत नित्यद्रव्य को दुसरे नित्यद्रव्य से. “स्व-स्वरूपतः' ही भिन्न करता है, उस 
पदाथं को "विशेष" कहते हैँ । यदि "विशेष" मे कोई “जाति' मानेगे तो लक्षणकीर्हं 
हानि होगी । क्योकि जो पदाथं "जाति" का आश्रय होता है, वह्‌ “जातिविशिष्टरूप' से 
ही स्वाश्रयनिष्ठ इतर पदार्थं के भेद का साधक होता है। उस जाति के विना केवल 
स्वरूप से उस भेद का साधक नहीं होता । जसे गन्धत्वादिजाति वाले गन्ध जादि, उस 
गन्धत्वादिजातिविशिष्टरूप से ही स्वाश्रयभ्रुत पृथिवी आदि में ^जखादि' इतर षपदाथों के 
भेद के साधक होते हैँ । उसी तरह वह “विशेष” भी “जाति विशिष्टरूप' से ही “इतर भेद” 
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का साधक होगा । स्वरूप से उस “इतर भेद" का साधक नहीं होगा । अन्यथा | -स्वतो- 
व्यावतंकत्वरूप" विशेष के लक्षण की हानि होगी । उस विशेषके लक्षण (रूप) की 
हानि होना ही “रूपहानि' है, वही “विशेषत्व' धमं के “जातिरूप' होने में वाधक है । 
असम्बन्ध-समवाय' मे रहने वाका जो समवायत्व' धमंदहै, तथा “अभावः 
मे रहने वारा जो “अभावत्व' धमं है, उसके “जातिरूप होने मेँ यह “असम्बन्धः दोष 
ही बाधक होता है । असम्बन्ध" का लक्षण है--श्रतियोगितानुयोगितान्यतरसम्बन्धेन 
समवायाऽभावः मसम्बन्धः' । अर्थात्‌ श्रतियोगितासम्बन्ध' से तथा “अनुयोगिता- 
सम्बन्ध" से समवायः का जो “अभावः है, उसी को "असम्बन्ध" कहते हैँ । "पृथिवी 
आदिक द्रव्यो मे गुण तथा कमं" समवायसम्बन्धसे रहते हैँ । उस शगुण-क्म" के 
“समवाय का प्रतियोगी गुण-कम' ही होगे, ओर “पृथिवी आदि द्रव्य, उसके ( समवाय- 
सम्बन्ध के ) अनुयोगी होगि । इस कारण वह्‌ "गुण-कमं का समवाय”, प्रतियोगिता- 
सम्बन्ध से “गुण-कमं' मे रहेगा, भौर “अनुयोगितासम्बन्ध' से उन "पृथिवी आदि द्रव्यो 
मे रहेगा । इस रीति से द्रव्य, गृण, कमं-इन तीनों पदार्थो मे "जाति" रूप सामान्य 
समवायसम्बन्ध से रहता है । उस "सामान्य" के समवाय का प्रतियोगी तो सामान्य 
ही होगा, ओर द्रव्य-गुण-कमं' उसके ( समवाय के ) अनुयोगी होगे । तब सामान्य 
का समवायः भी श्रतियोगितासम्बन्ध' से उस 'सामान्य' में ही रहेगा ओर "अनुयोगिता 
सम्बन्धः से वह ( समवाय ) द्रव्य-गुण-कमं' में रहेगा । उसी प्रकार (परमाणु, आकाश- 
दिक" नित्यद्रव्यों मे समवायसम्बन्ध" से रहने वाले जो "विशेष" है, उनका "समवायः 
भी श्रतियोगिता' सम्बन्धसे तो उन "विशेषो" में रहेगा, ओर अनुयोगितासम्बन्ध' 
से उन “नित्य द्रव्यो में रहेगा । इसी प्रकार तन्तु आदि" अवयवो मे “समवायसम्बन्धः 
से रहने वाले जो 'पटादिक' अवयवी है, उनका "समवाय" भी श्रतियोभितासम्बन्ध 
से उन “पटादिक' अवयवियों में रहेगा, मौर अनुयोगितासम्बन्ध' से उन "तन्तु आदि 
अवयवो में रहेगा । इप्त प्रकार द्रव्य, गुण, कमं, सामान्य, विशेष? इन पाच पदार्थो 
पे वह्‌ "समवाय" श्रतियोगितासम्बन्ध' से या “अनुयोगितासम्बन्ध' ते अव्य ही रहता 
ई । तथापि उसमें विशेषता इतनी ही है कि "सामान्य-विशेष" इन दो पदार्थोनें 
कोई भी पदाथं (समवाय सम्बन्धसे नहीं रहता है । उस कारणः "सामान्य-विशेष" 
भं तो वह ( समवाय ) केव -श्रतियोगिता-सम्बन्ध' से ही रहता है, “अनुयोगिता- 
सम्बन्ध' से नहीं रहता । ओौर “परमाणु, आकाशादिक' नित्यद्रग्य, किसी भी पदार्थं 
भं समवायसम्बन्ध" से नहीं रहते । इसलिये उन नित्यद्रव्यों मे तो वहु समवायः 
केवल अनुयोगितासम्बन्ध' से ही रहता है । श्रतियोगितासम्बन्धः से नहीं रहता । 
भीर सामान्य-विशेष-नित्यद्रव्य' इन तीनों से भिन्न “्रन्य-गुण-कर्म" मे वह्‌ “समवाय 
प्रतियोगितसम्बन्धसे भी रहतादहै। तथा "अ नुयोगितासम्बन्ध' से भी रहता है । 
ओर्‌ समवाय' तथा “अभाव' ये दोनों पदाथं, स्वयं किसी पदायं मे समवायसम्बन्ध ' 
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ते नहीं रहते । तधा उस (समवायः गौर “अभ।व' मे कोई दूसरा पदाथं भी समवाय- 
सम्बन्ध से नहीं रहता है । इसल्यि वे "समवाय ओर “अभाव दोनों उस “समवायः 
के प्रतियोगी भी नहीं हँ, ओर अनुयोगी' भी नहीं हैँ । उस कारण समवाय" ओर 
(अभाव! मे वहु समवाय' प्रतियोगितासम्बन्ध से तथा अनुयोगितासम्बन्न से भी 
नहीं रहता । इस रीति से समदाग' मे ओर अभाव" मे प्रतियोगितासम्बन्धसे तथा 
भनुयोगितासम्बन्ध से जो “समवाय का अभावदहै, उसी का नाम “असम्बन्ध' है। 
वहु “असम्बन्धदोष' ही (समवायत्व' के तथा “अभावत्व' के "जातिरूप" होने में 
बाधक हे। 

जिसके मत में समवाय एक है, उसके मत मं पूर्वोक्त “व्यक्त्यभेद' ही “आकाशत्वा- 
दिको के समान समवायत्वः के जातिरूप होने में बाधकहै। ओर जिस मतमें 
समवायः नाना है, उस मत में (असम्बन्धदोष' ही उस "समवायत्व' के जातिरूप 
होने मे बाधक होताहै। 

अभिप्राय यह है कि(१) सामान्य में जाति मानने में "अनवस्था" बाधकं होती 
है। (२) विशेषमें जाति मानने में “रूपहानि' बाधक होतीरहै। (३) समवाय 
मे जाति मानने में असम्बन्ध बाधक होता है । उक्त तीनों पदा्थोँ मे “सत्ता अथवा 
अन्य कोई भी जाति नहीं रहती । इसल्यि ये तीनों “सत्ता जाति के सम्बन्ध दे 
सत्‌" नहीं कहर ते, अपितु ये स्वरूप से ही 'सत्‌" रहते ह । 

शंका--आकाशत्व, कालत्व, दिकूत्व, भूतत्व, शरीरत्व, इन्द्रियत्व, सामान्यत्व, 
विशेषत्व, समवायत्व, अभ(वत्व इत्यादि धमं यदि “जातिरूप नहीं, तो वे धमं 
कि स्वरूपं ? 

समा० -“आकाशत्वादि" धम, “उषाि' रूप हैँ । यद्यपि “धममात्रः का नाम 
"उपाधि" होने से ्रव्यत्वादि' जातियां भी “उपाधिरूप' ही हैँ । उसी कारण अनेक 
जगह द्रव्यत्व, गुणत्व, कर्मत्व" इन तीनों जातियों को पदा्थविभाजक उपाधि" के 
नाम से कहा गया है । तथा "पृथिवीत्व, जलङत्व' आदि जातियों को द्रन्यविभाजक 
उपाधि" के नाम से कहा गया है । तथा “रूपत्व, रसत्व' आदि जातियों को शगुण- 
विभाजक उपाधि" के नामसें कहा गयादहै। 

तथापि यहां पर “उपाधि शब्द से “जाति-भिन्न" धमं का ग्रहण करना है । यह 
"उपाधि" ( १) सखण्ड उपाधि ओर ( २ ) अखण्ड उपधि के भेदसे दो प्रकारका 
होता है । उनमें से “बहूषवा्थंघटितो घर्मः सखण्डोपाधि!*--अर्थात्‌ जो “धर्मं, अनेक 
पदार्थो से घटित ( युक्त ) होता है, उसे सखण्ड उपाधि" कहते ह ! जसे आकाशः में 
, शब्द गुण" का जो समवाधिकारणत्व है, वही “आकाशत्व' है । वहं “आकाशत्व' 
, “शब्दसमवायिकारणत्व"- इन अनेक पदार्थो से घटित है । उस कारण “अकाथत्व' को 
पखण्डोपाधि कहते ई । उसी तरह “अन्त्यावयवित्वविशिष्टचेष्टाश्रयत्यं शरीरत्वम्‌-- 
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से लक्षित "शरीरत्व' धमं भी “अन्त्य, अवयवि, चेष्टा इत्यादि अनेक पदार्थो से घटित 
होने के कारण “सखण्ड उपाधि" है । उसी प्रकार पूर्वोक्तं !शिष्टत्व, -इन्द्रियत्व, विषयत्व, 
कालत्व, दिकूत्व, सामान्यत्व' इत्यादिक सब धमं सखण्ड-उपाधि' ही ह, तथा "विशे- 
षत्व, समवायत्व, अभावत्व, भावत्व, कारणत्व इत्यादि धमं भी “सखण्ड उपाधि" रूप 
है । वह सखण्ड उपाधिरूप धर्म जिस-जिस द्रव्य-गुणादिरूप पदाथ से घटित रहता है, 
उसी पदाथ मे उस 'सखण्डोपाधि' रूप धम का अन्तर्भाव हो जाता है । उन द्रव्य 
गुणादि पदार्थो से वह सखण्डोपाधि' अतिरिक्त नहीं है । 

उसी तरह “अनिर्वंचनीयो धर्मः भखण्डोपाधिः--अर्थात्‌ जिस धमं" का किसी 
प्रकारसे भी निवंचन नहीं हो सकता, उस धमं को 'अखण्डोपाधि" कहते हैँ 1 जेसे-- 
“्रतियोगित्व, अनुयो गित्व' आदि । वह “अखण्डोपाधिरूप धम" अतिरिक्त ही होतादहै, 
अर्थात्‌ उन द्रव्यादिक पदार्थो के अन्तर्गत नहीं होता है। इस जातिरूप सामान्य" 
पदार्थं का] “घ्राण, रसन, चक्षु, त्वक्‌, श्रोत्र, मन'-इन छह इन्द्रियो से ही ग्रहण 
किया जाता है। भेनेन्द्रियिण यद्‌ गृष्यते, तेनेवेन्द्रियिण तन्निष्ठा जातिग्रह्यते- 
अर्थात्‌ जिस क्रिसी इन्द्रि से जिस द्रव्य, गुण, क्म" का प्रत्यक्ष होतारहै, उसी 
इन्द्रिय से उश द्रव्यनिष्ठजाति का, गुणनिष्ठजाति का, तथा कर्मनिष्ठजातिका भी 
प्रत्यक्ष होता है 1 ¦ 

सामान्य के सम्बन्ध भं नवीन नेयायिक कहते है कि सत्‌-सत्‌” इत्याकारक अनुगत- 
प्रतीति के विषय को “सत्ता संज्ञकं “जाति' नहीं कहते । किन्तु द्रव्यादिक षट्पदार्थो 
भे रहने उाल। जो “भावत्व' धमं है, वही रतीति" का विषय होने से 'सामान्या- 
दिको मे “सत्ताजातिः के न रहने पर भी “सामान्यं सत्‌" यह व्यवहार होता है । 

अभिप्राय यह दहै कि जसे ्रग्य, गुण, कमं तीनों मे "सत्‌" प्रतीति होतीरहै, 
वसे ही “सामान्य, विशेष, समवाय" इन तीनों में भी 'सत्‌' प्रतीति होती है । अत एव 
ये भावपदार्थ' हँ । इसल्यि द्रव्य, गुण, कमं" इन तीन भावपदार्थोके समान ही 
अग्रिम तीन ( सामान्य, विशेष, समवाय ) भावपदार्थो मे भी 'सत्ता-सामान्यः को 
मानना चाहिये । उसे केव (्रव्यादि तीन में ही मानना ठीक नहीं है । 

किन्तु उक्त शंकाका समाधान यहहै किं द्रव्य, गुण ओर कर्म॑" ये तीनों, 
सत्ता-सामान्य' का सम्बन्ध होने से “सत्‌' होते है, ओर अग्रिम तीन ( सामान्य, 
विशेष, समवाय ) पदाथ, स्वरूप" से ही सत्‌" रहते है । वे "सत्ता-सामान्य' के 
सम्बन्ध के कारण सत्‌" नहीं होते है । उन मे 'सत्ता-सामान्य' ( जाति ) नहीं रहता । 
क्योकि यदि “सत्ताजाति ( सत्तसामान्य ) में "जाति" नानेगे तो "जाति" में पुनः "जातिः 
को मानना होगा, तब “अनवस्था' दोष होने लगेगा । अतः (सामान्य मे जात्ति 
( सामान्य ) नहीं मानी जाती । सामान्य" तो स्वयं जातिस्वरूप ही है। 

वाका-“भावत्व' धमं को यदि "सत्‌ प्रतीति का विषय मानते है, तो “अभावः 
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मं 'भावत्व' धमं का मभाव रहने से उसमे 'सत््रतीति' नहीं होनी चाहिये । किन्तु 
अभाव मे भौ श्रुतले धटाऽभावोऽस्ति' यह्‌ सत्‌" व्यवहार तो होता है । 

समा०-अभावः'में भी जो "सत्‌" व्यवहार होता है, उस सत्‌" प्रतीति का 
विषय "काल का सम्बन्धरूप सत्त्व" ही है । वह्‌ “सत्त्व' उन द्रव्यादिक सात पदार्थो में ही 
रहता है । उस कारण भी उस सत्ता जाति की सिद्धि नहीं हो पाती है। इसलिये उसके 
'पर-अपर' भेद करके दो प्रकार का 'सामान्य' बताना, तदनन्तर "सत्ता" को "परसामान्य' 
तथा ्रव्यत्वादि' को अषपरसामान्य' आदि कहना-- यह सब वंशेषिकों के हारा प्रदशित 
विभाग अनुचित प्रतीतदहो रहादहै। 

अन्न कश्चिदाह “व्यक्तिन्यतिरिक्तं सामान्यं नास्ति" इति ! तक्रं वयं ब्रमः 
किमाकम्बना तहि भिन्नेषु विलक्षणेषु पिण्डेष्वेकातारा बुद्धिना सर्वानुगतमेकम्‌ । 
यच्च तदारस्बनं तदेव सामान्यमिति 1 

ननु तस्याऽतद्ध्यावृत्तिकृतेवेकाकारा बुद्धिरस्तु । तथाहि, सर्वेष्वेव हि 
गोपिण्डषु, अगोभ्योऽश्वादिम्थो व्यावृत्तिरस्ति । तेनागोव्यावृत्तिविषय एवाय- 
मेकाकारः प्रत्ययोऽनेकेषु, न तु विधिरूपगोत्वसामान्यविषयः! मेवम्‌ ! विधि- 
मुखेनेवेकाकारस्फुरणात्‌ 1 

माक्षेप--अन्रेति । सामान्य के प्रसङ्खमे ही कोई बौद्ध कह रहाट कि व्यक्ति 
व्यतिरिक्तं सामान्यं नास्ति" अर्थात्‌ "घट-पट'- अ।दि किसी पदा्थव्यक्ति से भिन्न 
( पृथक्‌ ) “सामान्य ( जाति ) नाम कौ कोई वस्तु नहींहै 1 अभिप्राय यहटहै कि 
'घट-पट' आदि व्यक्तियां ही “घटत्व-पटत्व' रूप हुँ । उन घट-पट रादि व्यक्तिपदाथों 
से भिन्न घटत्व-पटत्व' नाम की कोड जाति" नामकी वस्तु नहीं है, यानी वट" 
मे "घटत्व धमं "जाति" के रूप में रहता है- यह्‌ कहना उचित नहीं है । 

समा०--तत्रेति । बौद्ध के उक्त आक्षेप पर हम यह समाधानदे रेह कि तुम 
बौद्धो के मतानुसार यदिः "सामान्य" नामकी कोई वस्तुहै ही नहीं तो अनेकानेक 
( भिन्न-भिन्न ) विलक्षण "घट-पटादि' पिण्डों ( व्यक्तियों ) में अनुभूयमान जो 'एका- 
कारप्रतीति' होती है, उसके होने में उन पर ( षट-पटादि व्यक्तियों पर ) स्थित 
"सामान्य" ( घटत्व-पटलत्वादि सामान्य ) के अतिरिक्त अन्य कौन-सा आधार है, जिसके 
बर पर वहु “एकाकारप्रतीति" होती रहती है । तो मानना होगा कि उस एकाक।र- 
प्रतीति क! आधार “वही सामान्य' ( जाति ) है । ¦ | 

आक्षेप-- नन्विति । पूर्वंपक्षी बौद्ध पुनः आक्षेप कर रहा है किं, जिन्न “एकाकार 
प्रतीति" को आप उपस्थित कर रहे है, वह हमारी "अतद्व्यावृत्ति" के दारा हीहो 
रही है- यह क्यों नहीं आप मानते ? जसे सभी “गोपिण्डं की अशीः ( अर्थात्‌ 
गोभिन्न अश्वादिकों ) से व्यावृत्ति ( भिन्नता ) हो जाती है । अतः अनेक गोव्यक्तियों 
( गोपिण्डं ) मँ होने वाली जो “एकाकाररतीति" है, वह अतद्व्यावृत्ति ( गोभिन्न- 
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भिन्नत्व ) को ही बताती है । "एकाकारख्रतीति, “भावरूप सामान्य ( जाति ) नदीं 
बताती है। 

समा०- भवमिति । नैयायिक समाधान देते हए कहता है कि तुम बौद्धो का 
उक्त कथन ठीक नहीं है । क्योकि "एकाकारप्रतीति', "विधिमुख' ( भावरूप ) से ही 
होती है। अर्थात्‌ उस प्रतीति में “अतद्व्यावृत्तिरूप अभाव" का अनुभव नहीं होता है । 
अतः “भावरूप सामान्य" को स्वीकार करना ही होगा । 

माधुरी 
जाति के सम्बन्ध में बौद्ध-मत पर विचार-- 

"जाति" के सम्बन्ध में बौद्धोने बड़ा विवाद खड़ाकियादहै। वे कहते है कि “अयं 
घटः, अयं घट-'--इत्याकारक अनुगतप्रतीति, उस "वटत्वजातिरूप सामान्य को 
विषय नहीं करती, किन्तु वह्‌ ( अनुगतप्रतीति ) तो अतद्व्यावृत्ति" को ही विषय 
करती है । "चट से भिन्न जितने भौ “पटादिक' पदाथं है, उन पटादिक समस्त पदार्थो 
का नाम अतत्‌" है 1 उस “अतत्‌' का "चट" मेँ जो भेद है, उसी को "अतद्व्यावृत्ति" 
शब्द से कहते है । अर्थात्‌ घट" से भिन्न समस्त पदार्थोका जो "चटनिष्ठभेद' है 
उसी का नाम “अतद्व्यावृत्ति है 1 भेदरूप-अभाव, तुच्छ होने से वह्‌ अपने आश्रयसे 
अतिरिक्त नहीं होता है । एवच “अभावरूप अघटव्यावृत्ति, “घटव्यक्ति रूपः! ही है । 
इस प्रकार “धृथिवीत्व, जकत्व, गोत्व, पटत्व' आदि भी अतद्व्यावृत्ति रूप होने से 
वे तत्तत्‌ पृथिवी आदिक व्यक्तियों से अत्तिरिक्त नहीं है । 

बौद्ध विद्वान्‌ (सामान्यः ( जाति) पदाथं का स्वीकार नहीं करते। किन्तु 
नेयायिकों ने 'सामान्य' को ^नित्य' गीर “अनेकसमवेत" मानकर उसे “नित्यत्वे सति 
अनेकसमवेतत्व कहकर बताया है । यहां पर 'समवेतत्व' कहने से समवायेन वृत्तित्व' ही 
समञ्लना चाहिये । “येन केनचित्‌ सम्बन्धेन वृत्तित्व' को नहीं समञ्लना चाहिये । अन्यथा 
'वटःत्यन्ताभाव' में अतिव्याप्ति होगी, क्योकि वह॒ “स्वरूपसम्बन्ध” से घट-मठादि अनेकों 
पदार्थो में रहता है । सामान्य" को नित्य समञ्लने वाले नैयायिक हैँ भौर उसे “क्षणिकः 
समदने वाले क्षणभङ्खवादी बौद्ध ह1 नैयायिको ने सामान्य" ( जाति ) को मानकर 
अनेक “धर्टो' मे “एकाकार ( अनुगत ) प्रतीति'रूप कायं को जैसे सम्पन्न कर 
व्विाहै, वसे ही बीद्धोने भी जाति" के स्थान पर “अपोहः ( अतद्व्यावृत्ति ) को 
मानकर, उसी से "एककार प्रतीति" रूप कायं का सम्पादन किया है । 

बौदढमत--१. जातिवादी नैयायिक "चटादिक' व्यक्तियों से अरग (भिन्न) "चटत्वा- 
दिक भावरूपजातियों को यदि मानते हँ, तो वह्‌ “घटत्व' जाति घट मे रहती है, अथवा 
अघटः में रहती है? इस प्रणन का वह प्रथमतः उत्तर दे । किन्तु “घटत्व' ज।ति के 
स्ने से पूवं तो उस “घट” का ही अभाव है । इसल्यि प्रथम विकल्प को वह स्वीकार 
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नहीं कर सकेगा । गौर घट" से भिन्न "पट आदि" का नाम अषटः' है त बउन 
पटादिकों मे भौ “वटत्व' जाति यदि ती हो, तो उन पटादिकों मं भी 'वट-व्यवहारः 
होना चाहिये, किन्तु "पट अपेक्षित रहने पर "वटमानय' कोई नहीं कहता है । इसक्िए 
द्वितीय विकल्प का भी स्वीकार वह नहीं कर सकेगा 1 

२. किञ्च उत्पन्न हुए “वट” म रहने के ल्य “वटत्व' जाति कहां से आती है 2 
(क ) यदि यह्‌ कहो कि उस "वट" के समवाथिकारणरूप कपाले जें ही वह्‌ “घटत्व 
जाति रहती थी, वही ( घटत्व जाति ) उस घट के उत्पन्न होने पर उसमें (घट में ) 
भाकर रहने र्गी । किन्तु यह उत्तर उचित नीं होगा, क्योकि "वट" के समवायि- 
कारण रूप (कपो मे भी यदि "वटत्व' जाति रहती होती तो उन कपा्लोमे भौ 
अयं घटः' यह व्यवहार हृभा होता, किन्तु कपाल" को कोई "वट" नहीं कहता । 
(ख ) यदि यह्‌ कहो कि जिस कार भँ वह्‌ “बट ' उत्पन्न होता है, उ काल मेँ उस 
“चटव्यक्ति के साथ ही वह "घटत्वजाति" भी उत्पन्न होती है । किन्तु यह्‌ कहना भी ` 
उचित नहीं होगा । क्योकि जातिवादी तुम नैयायिकं ने उसे ( जाति को )` “नित्य 
माना है । तब नित्य रहने वारी उस "घटत्व" जाति की “उत्पत्ति' का होना कैसे संभव 
हो सकता दहै? (ग) यदि यह्‌ कहो किं जिस काल मेँ वह्‌ "घट" उत्पन्न होता है, उस 
कामें वह्‌ "वटत्वजाति', किसी दुसरे "वट से आकर उस "ट मेँ रहने लगती 
है, तो यह कहना भी ठीक नहीं है, क्योकि तुम नैयायिको ने पृथिवी, रक, तेज, 
वायु, मन'--इन र्पाच मूतंद्रव्योमें ही श्रियाः का होना माना है। अतः आपकी 
अंगीकृत "जाति, द्रव्यरूप न होने से उसमें गमनागमन" क्रिया का होना संभव नहीं 
है। इसल््यि दुसरे घट से वह्‌ कंसे आ सकती है ? 

३. अथवा नैयायिक यह्‌ वतावे किं वह्‌ “घटत्व जाति उस "एक धटव्यक्ति' में 
अपने सम्पूणंरूप से रहती है, अथवा उसके किसी एक देश में ( एक भाग में ) रहती 
है ? यदि नैयायिक प्रथमपक्ष का स्वीकार करता है तो जिस “वटव्यक्ति' में वह॒ "वटत्व- 
जाति" सम्पूणं ( समग्र ) रूप से रहती है, उस “घटग्यक्ति' मेँ ही उस “वटलत्वजाति' की 
प्रतीति होगी । उससे भिन्न अन्य "घटनव्यक्तियोँ मे उस "घटत्वजाति' का तीति नहीं 
होनी चाहिये, किन्तु तुम जातिवादियों को उनमें भी “जातिः कौ प्रतीठि होती है। 
अतः प्रथमपक्ष का स्वीकार तुम नहीं कर सक्ते हो ¦ अब यदि द्वितीयपक्ष क, <वीकः. 
करोगे तो, तुम नैयायिको के मतानुसार “जन्यद्रव्य ही सावयव होते है" अन्य नहीं । 
“जाति को तुमने “जन्यद्रव्य' तो माना नहीं है, तब “वटत्व' जाति के एक घ्श' की 
संभावना कंसे कर सकते हो ? 

इसी प्रकार "गोत्व, पटत्व, पृथिवीत्व, जत्व, इ्व्यत्व' आदि जादिय का होना 
भी संभावनीय नहीं है ¦ अतः “घटत्वादिक' मतद्व्यावृत्तिरूप' होने से “घट ;दि' व्यचि 
रूप ही ह । अतः घटादिव्यक्ति से भिन्न कोई “जातिरूप भावपदायं' नहीं दै । 
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सिदधान्तपक्ष- इस पर जातिवादी नंयायिक, बौद्धमत का खण्डन करते हृए 
"जाति" पदाथं की भावरूपता एवं व्यक्ति से उसकी भितन्नताको सिद्ध करतादहै। 
नैयायिक कहता है कि एक-दूसरे से भिन्न छाल, पीली, हरी, नीली जितनी भी अनेक 
"घटव्यक्ति्या' है, उन सभी.में अनुगत रहने वाली यदि एकं “घटत्वजाति' नहीं मानोगे 
तो उन सब मे "अयं घटः, अयं घटः-इस प्रकार की "एकाकार बुद्धिः नहीं होगी, 
किन्तु सभी प्रकार के "वटो" मे एकाकारवुद्धि तो सभी को होती है। उस एकाकार 
बुद्धि के होने मेँ जब "कारणः का अनुसन्धान करते है, तब समञ्लमें आताहै कि सभी 
घटो मे जो "चटत्वजाति" विद्यमान है, उसीके रहने से यह एकाकारवुद्धिहो रही 
है 1 अभिप्राय यह है कि विषय-भेदसे ही श्ञानः में विलक्षणता होती है, अन्यथा 
नहीं 1 जैसे अयं घटः" यह ज्ञान “वट' को विषय करतार, ओर अयं पटः--यह्‌ 
ज्ञान "पट" रो विषय करतारहै। दोनों ज्ञान परस्पर विलक्षणं ( भिन्न ) है, उस 
विलक्षणता का कारण 'चट-पटरूप' विषय का भेद'हीहि। उसी प्रकार परस्पर 
भिन्न-भिन्न घटो में “अयं घटः, अयं घटः यह्‌ "एकाकारज्ञान' भी होतादहै। इन 
ज्ञानो में पूवं ज्ञानों से विलक्षणता नशर है। विलक्षणताके न होने से प्रतीत 
होत। है कि इनज्ञानों काकोई 'एकही विषय! होनेसे ये श्ञान' परस्पर वि- 
क्षणता से रहित हई । तथ।पि "चट-व्यक्तिः रूप विशेष्यो की अनेकता ( भिन्नता ) तो 
प्रत्यक्ष ही है। परिशेषात्‌ चटत्वजाति' रूप “विशेषण की एकत। सिद्ध होती है। 
तात्पयं यह रहै कि 'विशेषणों'काभेद तो ज्ञानो की विलक्षणता ( भिन्नता) का 
कारण होः है, किन्तुं उनक। अभेद ्ञानो' की अविलक्षणताका कारण होतादह। 
(विशेष्य ' क भेद अथवा अभेद, ज्ञानो की विलक्षणता य। अविलक्षणताके होने में 
कारण न्हषहै। इसीय्यि एक ही घटः में अयं घटः, इदं द्रव्यं, इयं पृथिवी'-- 
इस प्रकर तीनों ज्ञानो की विलक्षणता दृष्टिगोचर होतीदहै। अर्थात्‌ "वटरूप' 
विशेष्य के एक रहने पर भी “घटत्व, द्रव्यत्व, पृथिवीत्व'--इन तीन विशेषणो का 
भेद रहनेसेही उन ज्ञानोंमें विलक्षणता प्रतीत हो रहीदहै। उसी से परस्पर 
विलक्षण अनेक घटो में “अयं घटः, अयं घटः'--इस प्रकार की एकाकारवुद्धि से ही, 
उन समस्तधटो'मे अनुगत तथा उन समस्त घटोंसे भिन्न “एकघटत्वजाति' की 
सिद्धिहोर्दीहै। 

शंका-- नैयायिकं ने “सामान्य कहा ओर बौद्धो ने सामान्य" का नामन लेकर 
उसी की जगह अपोह्‌" ( अतद्ब्थावृत्ति ) कह दिया । दोनों का कायं ( अनुगतप्रतीति 
करान्‌।) एक ही है। तन दोनों में नाम-भेद के अतिरिक्तं उनमें तात्त्विक भेद 
( अन्तर) क्याटहै? 

सना०-नयायिकों ने “सामान्यः ( जति) को अन्य पदार्थोसे भिन्न “एक 
भर मावपदाथं के रूप मे नित्य' माना है । बौद्धो ने "अपोह" को “अन्योन्याभावरूपः' 
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माना है 1 नेयायिक-वंशेषिक जिसे अन्योन्याभाव कहते है, उसी को ये बौद्ध “अपोहः 
( अतद्व्यावृत्ति या तदूरभिन्न-भिन्नत्व }) कहते है । 

शंका -*अतद्ग्यावृत्ति' को यदि आप "घटादिव्यक्ति' रूप नहीं मानते हो, तो मत 
मानो, किन्तु उन समस्त घटव्यक्तियों मे अनुगत रहने वाी जो “अघटभेदरूप अतद्‌- 
व्ण्ःवृत्ति" है, उस "अतद्व्यावृत्ति" को ही वह्‌ “एकाकारभ्रतीति" अपना विषय बना लेगी । 
उस कारण उस 'एकाकारभ्रतीति' से भ।वरूप "घटत्व" जाति की सिद्धि नहीं हो सकेगी । 

बौद्धो के कहने का निष्कषं यह्‌ है कि “अन्योन्याभाव ' को नैयायिको ने माना ही 
है । उसी अन्योन्याभावरूप अपोह" से जब “एकाकारघ्रतीतिरूप कायं का काभ हो 
ही जता है तो सामान्य" जैसे एक युक्तिहीन पदायंको क्यों मान रहेहो? अतः 
सामान्यः ( जाति ) को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । 

. समा०-यदि "एकाकारप्रतीति' उस अभावरूप “अतद्व्यावृत्ति को अपना विषय 
बनाती होती तो उस "एकाकाखपरतीति' में “नायं घटः, नायं चट" ठेसी निषेधमुखता 
होनी चाहिये थी, किन्तु उस “एकाकारप्रतीति' में “निषेधमुखता' का भान नहीं होता 
है । अपितु “अयं घटः, अयं घटः" एेसी विधिमुखता ही भासती है। अभाववाचक 
"नकार से युक्त प्रतीति को "निषेधमूुखप्रतीति' कहते है, ओर ^नकार' रहित प्रतीति 
को "विधिमूखप्रतीति"' कहते हैँ । एवं च वहु “एकाकारप्रतीति' उस अघटन्यावृत्तिः 
को अपना विषय नहीं बनाती है । अपितु उस भावरूप "घटत्वजाति" को ही अपना 
विषय बनाती है । एवं च अतद्ृन्यावृत्तिः ( तद्भिन्न-भिन्नत्व ) का ज्ञान, 'एकाकार- 
प्रतीति" के काल में नहीं होता है । इसल्थि अनुभव के विरुद्ध होने से अपोह" को उसका 
कारण मानना उचित नहीं है । अतः "जाति" को मानना ही चाहिये ¦ 

बौद्धो ने “घटत्वजाति' के खण्डनाथं जिन विकल्पों को पहिले प्रदशित किया है, 
वे सब असंगत र्है। क्योकि हम नेयायिकोंके मतम वे घटत्वादि समस्त जातिया 
व्यापक हैँ । उन घटत्वादि जातियों का अपने स्वरूप से ही समस्त देशों के साथ जो 
सम्बन्ध रहता है, वही उन घटत्वादि जातियों की व्यापकता है । उस कारण जिस क्षण 
भे वह्‌ घट उत्पन्न होता है, उस क्षण में वहां रहने वारी घटत्व जाति का उस “वट- 
व्यक्ति" से "समवायसम्बन्ध" होता है । वह “घटलत्वादिजाति' न तो उत्पन्न होती है ओर 
न कहीं से आती है । 

हंका-- यदि “वटत्वजाति' स्वस्वरूप से ही सभी देशों मे रहती होती तो “पटः 
आदिके देश में भी "अयं घटः" इस प्रकार का “चटलत्वविषयकः व्यवहार होना चाहिये 
था, किन्तु वैसा व्यवहार "पट" के देश में होता नहीं है । 

समा०-"पट' आदि के प्रदेश मे “स्वरूपः से रहती हुई भी वह्‌ “वटत्वजाति' 
समवायसम्बन्ध से नहीं रहती है, उस कारण उस “पट आदि मेँ अयं घटः" इस 
व्यवहार का वह्‌ कारण नहीं बन पाती । इसच्यि उन वटादि व्यक्तियों मे ही “अयं 
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चट” यह्‌ व्यवहार किया जाता है। पट ' आदि व्यक्तियों के प्रति “अयं घटः यह 
व्यवहार नहीं होता है । अतः बौद्धो के द्वारा प्रदशित किये गये पूर्वोक्त सभी विकल्प 
असंगत है । यही ग्बवस्था “सत्ता, द्रव्यत्व, गुणत्व, क म॑त्व, पृथिवीत्व, जकत्व, रूपत्व, 
रसत्व, पटत्व, गोत्व'--इत्यादि समस्त जातियों मे यथायोग्य समञ्लनी चाहिये । 
इसी प्रकार "विशेष" मेँ भी "सामान्य" ( जाति ) नहीं रहता 1 अन्यथा "विशेष" 
का स्वरूप ही नष्ट हो जायगा । "विशेष" तो पदार्थो का अन्तिम भेदक धमं" रूप है । 
उसका स्वरूप “स्वतो व्यावृत्त है । “नित्यद्रव्यवृत्तयो विशेषास्त्वनन्ता एव' कहा गया 
है 1 नित्य द्रव्य परमाणु आदि में रहने वाले अन्तिम भेदक धमं को "विशेष कहते हैँ । 
ओर प्रत्येकं परमाणु आदि मेँ रहने वाला "विशेष" स्वतोव्यावृत्त यानी निसगंत एव 
( बिलकुर ) अल्ग-अख्ग होता है । यदि उन अरूग-अर्ग विशेषीं मे “विशेषत्व रूप 
सामान्यधमं ( जाति ) को माना जाय तो "विशेष" का जो “स्वतोन्यावृत्त' स्वरूप है, 
वही नष्ट हो जायगा ‹स्वरूप हानि" के भय से विशेष. मे “जाति! नहीं मानी जाती । 
विह्ञेषः 
विशेषो नित्यो निदपदरव्यव॒त्तिः । व्यावृत्तिबुद्धिमात्रहेतुः \ नित्यद्रव्याणि 
त्वाकाल्ादोनि पञ्च । पुथिव्यादयश्चत्वारः परमाणुरूपाः । 
विशेष इति । "विशेष" पदां, "नित्य ( अन्तिम भेदकं धमं ) है, वह्‌ नित्यद्रव्यों 
( परमाणु आदि ) मे रहताहै, वह्‌ केवर भेदप्रतीति' ( व्यावृत्तबुद्धि) का हेतु 
( निमित्त ) होता है । नित्यद्रब्याणीति । आकाशादि पांच “नित्यद्रव्य' है, जिनमेसे 
(१) पृथिवी, (२) जल, (३) वायु, (४) तेज-ये चार परमाणुरूपसे ही 
नित्य होते ह, ओर कायंरूप से अनित्य होते ह । 
माधुरी 
“विशेष ' पदाथं वंशेषिकदशंन का महत््वपूणं भूख्य पदाथ है । उसी के आधार पर 
उस दशन को “वंशेषिक' द्णेन कहा जात। है । इस "विशेष" पदार्थं के मनेक प्रकार से 
छक्षण बनाये जा सकते हैँ । जसे “निःसामान्यत्वे सति एकमात्रसमवेतः विशेषः*--जो 
पदार्थं, “जाति' रूप सामान्य से रहित हो तथा एक व्यक्तिमात्र मे समवेत हो, उसे 
विशेष" कहते हँ । शृधिवी, ज, तेज, वायु" इन चार भूतं के समस्त परमाणुओं भे 
वह "विशेष" रहता है । अर्थात्‌ एक-एक परमाणु मेँ एक-एक विशेष "समवायसम्बन्धः 
से रहता है । तथा "आकाश, काल, दिक्‌--इन तीनों भ भी एक-एक विशेष 'समवाय- 
सम्बन्धः से रहता है ! -तथा जितने "आत्मा ओर जितने "मनः ह, उनमें भी अर्थात्‌ 
एक-एक आत्मा मेँ तथा . एक-एक मन मेँ वह एक-एक विशेष "समवायसम्बन्ध से 
१ ट । इस कारण उस (विशेष को “एकद्व्यव्यक्तिमात्र' मँ "समवेत" कहा गया है । 
"विशेष" पदां मे कोद भी “जातिरूप सामान्य" नहीं रहता है । अतः वह्‌ ( विशेष ) 
जातिरूप सामान्य से रहित भी है । इस रीति से लक्षण-समन्वय हो जाता है । 
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यदि उक्त लक्षण में "निःसामान्यरवे सत्ति" पद नरखें तो गुण" तथा ककम" मे 
अतिव्याप्ति होगी, क्योकि संयोग, विभाग, द्वित्वादिसंख्या, द्विषृक्त्वादिक पृथक्त्व 
इन अनेकवृत्ति गणो को छोडकर अन्य रूपादिक समस्तगुण, एक-एक द्रव्य-व्यक्तिमे ही 
समवायसम्बन्ध से रहते है, तथा "कमं" भी एक-एक द्रव्यव्यक्ति में ही समवायसम्बन्ध 
से रहते हँ । अतः श्ण ओर कर्म' मे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणाथं 
लक्षण में 'निःसामान्यत्वे सति" यह पद देना आवश्यक है ! तब वे “गुण, कमं" उस 
"जातिरूप सामान्य' से रहित नहीं है, अपितु सत्ता, गुणत्व, कमंत्व" रूप सामान्य से 
युक्त ही है । इसख्ियि गुण, कमं" में अतिव्याप्ति नहीं हो सकती । 

यदि लक्षण में “एकमात्र' पद को न र्खे तो "जातिरूप सामान्य" में लक्षणकी 
अतिव्याप्ति होगी । क्योकि "जाति" म कोई भी "जाति" नहीं रहती । इसय्यि वह 
( जातिरूप सामान्य } उस जातिरूप सामान्य से रहित भी है । तथा व्य, गुण, कर्म 
मे समवेत भी है, अतः लक्षण की अतिव्याप्ति हो रही है। उसके निवारणार्थं लक्षण 
मे एकमात्र" पद को रखना आवश्यक है । तब वह्‌ “जातिरूप सामान्य", एक व्यक्ति- 
मात्र में समवेत नहीं है, किन्तु अनेक व्यक्तियों मे समवेत है । उस कारण “सामान्यः में 
"विशेष" के लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी 1 

"विशेष" प्दाथं का एक दुसरे प्रकार से भी लक्षण कर सकते है--स्वतोग्यावतं- 
कटं विशेषत्वम्‌” अर्थात्‌ जो पदार्थ, अपने को तथा मपने आश्रय को अपने स्वरूप के 
द्वारा ही भिन्न ( व्यावृत्त ) करता है, उस पदाथं को "पिशेष" कहते हैँ । अर्थात्‌ अपन। 
तथा अपने आश्रय का जो स्व-स्वरूपतः ही व्यावर्तक होता है, उसी पदाथं को "विशेषः 
कहा जाता है । ओर इतर पदार्थं के भेद को “व्यावुत्ति' कहते हैँ । तथा उस “व्यावृत्ति 
का हतु" रूप से जो "जनक ( उत्पादक ) होता है, उसे “न्यावतंक' कहते हैँ । भौर 
जपने स्वरूप के द्वारा ( स्वरूप मात्र से) ही जो व्यावतंक होता है, उचे “स्वतो 
व्यावतंक कहते है । ेसी “स्वतो व्यावतंकताः का संभव "विशेष" पदाथमें हौ 
रष्टिगोचर होता है, अन्यत्र नहीं 1 अतः लक्ष्य ( विशेष } में लक्षण का समन्वय 
हो जाता है । 

जिस "परमाणु" आदि नित्य दन्य मं समवायसम्बन्ध" से वह्‌ विशेषः रहता है, 
वही उस “परमाणु आदि नित्यद्रव्य को दूसरे परमाणु आदि नित्यद्रन्य से अपने 
स्वरूप के द्वारा ही भिन्न (अरग ) करता है। जेषे--“अयं परमाणुः एतत्सरमाणो- 
भिन्नः एतद्विशेषात्‌"- अर्थात्‌ यह पाथिव परमाणु, इस दूसरे पार्थिव ८ माणु से भिन्न 
है, इस विशेष से युक्त होने के कारण । 

इस अनुमान से यह. बताया जार्हाहै कि भेद" को विद्ध कटने के ल्यि "एतद्‌ 
व्यक्तित्व" रूप रेः ही "विशेष" को हेतु ( कारण ) कहा जाता है 1 यदि हम भेदः को 

सिद्धि के ल्यि उस "विशेष" को “विशेषत्व' रूपसे ही देतु" ( कार) करे, तो 
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भविरोषतवः रूप से वह “विशेष रूप हेतु, दूसरे "परमाणु" मे भी विद्यमान है । किन्तु 
“दूसरे परमाणु" मे उस दुसरे परमाणु का भद' रूप साध्य नहीं है । अतः साध्या- 
भाववाले दुसरे परमाणु में हेतु" के रहने से ( वृत्ति होने से ) "विशेषत्वधमं से विशिष्ट 
हेतु" व्यभिचारी होगा । इसलिये "विशेष" को एतदृव्यक्तित्व' रूप स ही 'हेतु' कहना 
चाहिये । 

तब उस विशेष" मे “तादात्म्य सम्बन्ध' से स्वयं ( विशेष-व्यक्ति ) का ही "एतद्‌- 
व्यक्तित्व" है । उसमें अन्य किसी दुसरे का “एतदुव्यक्तित्व' नहीं हो सक्ता है । इस 
रीति से वह "विशेष स्वाश्रयभरूत परमाणु आदि नित्यद्रन्य का, दूसरे "नित्यद्रव्य" से 
स्वरूपतः ही व्यावतंक होता है । 

उसी तरह वह "विशेष", स्वाश्रयभ्रूत ्रव्य'से स्वयं अपनेको भी व्यावृत्त 
कृर लेता है, यानी अपना भी स्वतः ( स्वयं ) एव व्यावतंक हो जाताहै। जेसे-- 
"विशेषः द्रव्याद्‌ भिन्नः विशेषात्‌- अर्थात्‌ यह "विशेष", द्रव्य" से भिन्न है, "विशेषः 
होने से 1 

अथवा वह "विशेष", दूसरे "विशेष' से अपना व्यावतनं स्वतः ही करलेतारहै, 
अर्थात्‌ स्वतः ही “स्वयं का व्यावतंकं हो जाता है। जैसे-*एतद्विशेषः तद्विशेषाद्‌ 
भिद्यते एतद्विशेषात्‌'- अर्थात्‌ यह्‌ "विशेष दूसरे "विशेष" से भिन्न है, “एतद्विशेष 
होने से। इस रीति से वहु "विशेष" दुसरे 'विशेष” से अपना ( स्वयं का ) ग्यावतंक 
'स्व-स्वरूप' से ही होता है। उसे ( विशेष को), “इतरभेद' की सिद्धि के चयि 'स्व- 
निष्ठ' किसी “इतर विशेष" की अपेक्षा नहीं रहती । यदि इतर भेद के सिद्ध्यथं उसे 
स्वनिष्ठ “दूसरे विशेष" की अपेक्ष! मानी जाय तो "दूसरे विशेष! को भी उतर से अपना 
भेद सिद्ध करने के ल्यि किसी “तीसरे विशेष" की अपेक्षा करनी होगी । उसौ तरह 
तीसरे को चौथे, चौथे को पांचवे; इस रीति से वह्‌ "विशेष परम्परा" कभी ओर कहीं 
विश्रान्तहीन होने से अनवस्था दोष होगा। वहन दहो सके, इसल्यि "विशेष" को 
स्व-स्वरूप से ही व्यावतंक मानना चाहिये । तब अनवस्था दोष नहीं हो सकेगा । 

एवं चक्षणलक्षित "विशेष पदार्थं, परमाणु" आदि नित्यद्रव्यो मे ही समवाय- 
सम्बन्ध" से रहता है । द्वधणुक" आदि अनित्य द्रव्योंमें वह्‌ नहीं रहतादहै। वे 
परमाणु, आकाशः आदि नित्यद्रव्य, अनन्त है, उस-कारण वे "विशेष" भी अनन्त ह 
यानी असंख्यात है । नित्यद्रन्यों के समान वे विशेष", उत्पत्ति-विनाश से रहित होने 
के कारण “नित्य है । कोई भौ विशेष" अनित्य नहीं है । ओर धमधिमं की तरह 
वे "विशेष' अतीन्द्रिय होतेदहै, यानी किसी भी इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष के विषय वे 
नहीं होते । एसे अतीन्द्रिय विशेषो की सिद्धि, केवल अनुभानप्रमाणसे ही होती है । 

अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा-परमाणुभेदः किञ्चित्लिङ्खजञाप्यः भेदत्वात्‌ 
कपालभेदज्ञाप्यटभेदवत्‌*- अर्थात्‌ सजातीय परमाणुओं का जो परस्पर भेद है, वह्‌ 
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( भेद ) किसी जिङ्गंसे ज्ञाप्य है, यानी किसी शितुरूपलिङ्ग' से जन्य अनुमिति- 
ज्ञान का विषय होने योग्य है, भेदरूपः होने से । जो भी “भेद' होता है, वह किसी 
लिङ्ग से ज्ञाप्यही हआ करता है। नैसे-"दो चर्टोःका परस्परभेदहै, वह 
(भेद ), उन दो घटो" के 'समवायिकारण'ख्प कपालो" के भेदसे ही ज्ञाप्य होता 
है । उसी तरह परमाणु" का “भेद' भी भेद होने के नाते किसी लिङ्ग से ही अवश्य 
ज्ञाप्य होगा । सजातीय परमाणुओं के भेदका “अन्य' कोई ज्ञापकः न होने से 
परिशेषात्‌ वह 'विशेष' ही उन परमाणुओं के भेद का श्ञापक” सिद्ध होता है। अथवा 
'विशेष' पदां को सिद्धकरने के चयि एक अनुमान, दुसरे प्रकार से भी कर सकते 
है--“आकाशनिष्ठा या शन्दसमव।यिकारणता सा किच्िद्धर्मावच्््छिन्ना कारणतात्वात्‌ 
दण्डनिष्ठकारणतावत्‌, अर्थात्‌ “भाकाश' में रहने वाली जो “शब्दगुण' की समवायि- 
कारणता है, वह किसी धमं से अवच्छिन्न होने योग्य है, कारणता' होनेसे। जोभी 
कारणता! होती है, वह्‌ किसी धमं से अवच्छिन्न ही होती है। जैसे- "दण्ड" में रहने 
वाले “घट' की कारणता "दण्डत्व धमं से अवच्छिन्नहोतीहै, वसे ही “आकाशे- 
निष्ठाकारणता' भी किसी धमं से अवश्य अवच्छिन्न ही होगी । इस नियम के अनुसार 
'आकाशवृत्तिकारणता' का अवच्छेदक, आकाशवृत्ति 'विशेष” ही होता है । 

वंका--उक्तं रीति से "विशेष" पदाथं की सिद्धि होने पर भी उसे ( विशेष पदां 
को ) मानने कौ आवश्यकता क्योँहोरहीदहै? 

सभा०-"घट' आदि अवयवी से धचणुक' तक जितने भी अवयवी है, उन 
अवयविययो का तत्तत्‌ कपालादि अवयवोंके भेदसेही परस्परभेद सिद्ध हो जाता 
है । उसी प्रकार 'घट-पटादिकों' का भी तत्तत्‌ कपाल-तन्तु आदि अवयवोंकेभेदसे 
ही परस्पर भेद सिद्ध हो जाता है। उस कारण इन घटपटादि कायद्रव्यों मे “विशेष 
की कल्पना नहीं कौ जाती 1 

"पृथिवी, जल, तेज, वायु" इन चार भ्रूतो के जो परमाणु है, तथा “आकाश, 
काल, दिक्‌, आत्मा ओर मन" ये पांच द्रव्य रहै, वे परमाणु, आकाश आदि नित्य- 
द्रव्य, किन्हीं अवयवोंसे जन्य नहीं होते है। इसल््ि तत्तद्‌ अवयवभेद से उन 
"नित्यद्रव्यो' का परस्पर भेद सिद्ध नहीं हो सकता । एवं “परमाणु, - आकाश आदि 
नित्यद्रव्य"- परस्पर अत्यन्त संकीणं ह । एसे नित्यद्रव्यों का परस्पर भेद, किसी 
भेदक धर्म के विना नहींहो सकता 1 इसल्यि उन परमाणु, आकाशादि नित्यद्रव्यों 
को परस्पर भिन्न करने वाला “कोई धर्म" अवश्य मानना होगा । तब “सत्ता, तथा 
"द्रव्यत्व" धमं तो समस्त नित्यद्रव्यों का साधारण धमं है । अतः 'सत्तात्व' धर्म से या 
"द्रव्यत्व" धर्म से उन नित्यद्रव्यों का परस्पर भेद सिद्ध नहीं हो सकता 1 व्योकि उस 
"भेद" का साधक “असाधारण धर्म ह हो सक्ता है । अतः परिशेषात्‌ "तत्तत्‌ नित्यद्रव्य` 
युत्ति वह 'व्रिशेष" ही तत्तत्‌ नित्यद्रव्य को दूसरे नित्यद्रव्य से भिन्न करता है । 
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यद्यपि पाश्िव परमाणुं" को "जल आदि के परमाणुरजो से भिन्न करने वाला 
“गन्धगुण' है, तथा शृधिवीत्व' जाति है, उसी तरह जलीय परमाणुओं' कौ “पृथिवीं 
आदि के परमाणुओंः से भिन्न करने वाला “शीतस्पशं' है, ओर "जक्त्वजाति' है । 
उसी तरह "तंजस्‌ परमाणुओं को उन पृथिवी आदि के परमाणुओंसे भिन्न करने 
वाला “उष्णस्पशं' है, ओर 'तेजस्त्व' जाति है । तथा वायवीय परमाणुओं'को उन 
पृथिवी आदि के परमाणुओं' से भिन्न करने वाका अपाकज अनुष्णाशीतस्पशं' ओर 
'वायुत्व जाति है । तथा आकाश" को परमाणु" आदिसे भिन्न करने वाला “शब्द 
गुण" है । तथा “आत्मा' को उन परमाणु" आदिसे भिन्न करने वाचे श्ञान आदि 
गुण" है, ओर “आत्मत्व जाति है । तथा "मनः को उन "परमाणु आदि" से भिन्न 
करने वारी 'मनस्त्वजाति' है 1 उस कारण विजातीय नित्यद्रग्यों के परस्पर भेद- 
सिद्ध्यर्थं "विशेष ' पदाथ के स्वीकार कौ आवश्यकता नहीं है । 

तथापि पृथिवीत्वरूप से जो सजातीय पाथवपरमाणु" हँ उनका परस्पर भेद 
उस “गन्ध' गुण -तथा “पृथिवीत्वज।ति' से नहीं हो सकता । क्योकि वह्‌ "गन्धगुण' ओर 
“पृथिवीत्वजाति', उन समस्त पारथिवपरमाणुओंमें रहती है । उसी प्रकार जरत्व- 
खूप से जो (सजातीय जलपरमाणु" है, उनका परस्पर भेद, उस “शीतस्पशं' ओौर 
'जकत्वजाति' से नहीं हो सकता । क्योकि समस्त “जलीयपरमाणुओं' मे शीतस्पशं 
भौर जरत्वजाति रहती है । उसी प्रकार तेजस्त्वरूप से जो सज।तीय तंजस्‌ परमाणु 
है, उनका परस्पर भेद, उष्णस्पशं ओर तेजस्त्वजाति से. नहीं हो सकता । क्योकि 
समस्त तेजस्‌ परम।णुओं मे उष्णस्पशं ओर तेजस्त्वजाति रहती है ¦ उसी प्रकार 
वायुत्वरूप से सज।तीय जो वायवीयपरमाणु है, उनका भी परस्पर भेद, उस अपाकज 
अनुष्णशीतस्पशं से ओर वायुत्वजाति से नरीं हो सकता। क्योकि वे सभी वायवीय 
परमाणु, अपाकज अनुष्णाशीतस्पशं वाचे तथा वायुत्वजाति वाले ही है। उसी प्रकार 
आत्मत्वरूप से सजातीय जो आत्माएे है, उनका परस्पर भेद भी उन ज्ञानादिक गुणों 
से तथा आत्मत्वजाति से नदींहो सकता । क्योकि समस्त आत्माओं मे “ज्ञानादधिक 
गुण ओर आत्मत्वजाति' रहती है 1 उसी प्रकार मनस्त्वरूप से सजातीय जो "मन 
है, उन समस्त मनो का परस्पर भेद, उस 'मनस्त्वजाति' से नहीं हो सकता । क्योकि 
वे समस्त मन उस्न मनस्त्वजाति से युक्त है । 

इसच्यि उन सज।तीयपरमाणु आदि नित्यद्रव्यों के परस्पर मेद-सिदध्ययथं "विशेष 
पदार्थ का ही स्वीकार करना होगा । उसके विना उन सजातीय परमाण आदि निल्य- 
द्रव्यो मे परस्परभेद नहींदहो सकेगा । उनमें परस्पर भेद सिद्ध करना ही "विशेष 
पदायं के स्वीकार का प्रयोजन है। 

फु ग्रन्थकारो का कहना है कि ईश्वरम जो “नित्यज्ञान'ै, उसी से वह 
जीवात्मा से भिन्न ज्ञात होता दै ओर 'आकाश्'मे जो णन्दगण' ह, उसीसे वह 
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भी यन्य परमाणु आदि नित्यद्र्व्यो से भिन्न हो जाता है1 अतः ईश्वर तथा आकाश 
को अन्य द्रव्यो से भिन्न करने के व्यि विशेष' पदाथं को स्वीकार करने की आवश्य- 
कता नहीं है । 
नवीन नयायिक तो किसी प्रमाणकेन होने सेतथा किसी प्रयोजन के भीन 
होने से विशेष पदाथं को स्वीकार करनेके पक्षम नहीं हँ । उनका कहना है कि 
प्रचीनों ने "विशेष" पदाथं मं जंस्े “स्ववृत्ति धम्म" के विना ही उसमें ^स्वतोग्यवतंकता 
स्वीकारकररीदहै, कसे ही परमाणु आदि नित्यद्र्व्यो' में भी वे “स्वतोव्याव्तंकता' 
को स्वीकार करर) जिससे "विशेष" पदाथं कौ कल्पना करने की अ।वश्यकता नहीं 
होगी 1 
“विशेष' का स्वरूप ही ^स्वतोव्यावृत्त' है । उसका भेदक अन्य कोई धमं नहीं 
है। यह 'विगेष' ही नित्यद्रव्यो मे रहने वाला अन्तिम भेदक धमं दहै । यह्‌ “विशेष 
धमं, ^नित्यद्रव्यरूप पृथिवीओआदि चारके परमाणु ओर आकाश, कुलर्पांचमेंही 
रहता है । अवशिष्ट जो चारद्रव्य रह, उनमेंसे (कार ओर “दिक्‌ तो एक-एक 
ही द्रव्य है, अतः उनम "विशेष मानने की अ।वश्यकता नहीं है । ओर “आत्मा 
तथा मन' को स्वसजातीय तत्त्वों से भिन्न करने वाले भेदक धमं, उनके अपने गुण 
अर्थात्‌ “अहृष्ट' ( धर्मधिमं ), संस्कार आदि होते हँ। इसलिये उनमें भी "विशेष 
को मानने की आवश्यकता नहीं होगी । 
इसन "विशेष" पदाथं को सप्तपदाथंवादी कणाद महषि ने ही स्वीकार क्ियादहै। 
पोडणपदाथेवादी गौतममहषि ने उसे स्वीकार नहीं कियादहै। 
समवायः 
अयुतसिद्धयोः सम्बन्धः सवायः 1 स चोक्त एव । 
नन्ववधवावयविनाचप्ययुतसिद्धौ तेन तयोः सम्बन्धः समवाय इत्युक्तम्‌ । 
न चेतद्‌ युक्तम्‌ । अवयवातिरिक्तस्यावयविनोऽभावात्‌ 1 परमाणव एव बहव- 
स्तथाभूताः सन्निकृष्टा घटोऽयं घटोऽयमिति गृह्यन्ते । 
अत्रोच्यते \ अस्त्येक: स्थूलो घट इति प्रत्यक्षा बुद्धिः । न च सा परमाणुष्व- 
नेकेष्वस्थ॒रेष्वतीच्ियेषु भवितुमहंति । आन्तेयं बुद्धिरिति चेत्‌ न, बाधका- 
भावात्‌ । 
तदेवं षट्पदार्था द्रव्यादयो वणिताः । ते च विधिमुखप्रत्ययवेद्यत्वाद्‌ भाव- 
रूपा एव । 
अयुतसिद्धयोरिति । अयुतसिद्ध पदार्थो का सम्बन्ध समवाय" होता है । उसे पहिले 
(पृ. ३०-४६ मे) वता चुके हैँ । यहां समवाय के प्रसंग से “जवयवी' कौ सिद्धिकर रहे है । 
कंका- नन्विति । बौद्धदार्शनिक शंका कर रहेटै किं अवयव ओर “अवयवी 
अयुतसिद्ध' हँ । इसल्यि उनका सम्बन्ध “समवाय ' है--इस बात को समवायः 
३३ त° 
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वर्णन के प्रसंग मे आप कह चुके हैँ। किन्तु वह्‌ उचित नहीं है क्योकि अवयव" से 
पृथक्‌ अवयवी ( घट-पट आदि ) की कोई सत्ता ही नहीं है, अर्थात्‌ अवयवो" से 
भिन्न ( अरग ) "अवयवी नाम की कोई वस्तु ही नहीं है । बौद्धदाशेनिक “अवयवो 
के अतिरिक्त अवयवी" को नहीं मानते । क्योकिं अवयवों के अतिरिक्त यदि अवयवी 
नाम की कोई वस्तु हो तो वह दिखाई देनी चाहिये, किन्तु घट-पट आदि मे वसी कोई 
वस्तु दिखाई नहीं देती 1 परमाणव इति । बौद्धो का कहना है कि अनेक परमाणु ही 
उस घट-पट आदि के रूपमे एकत्रित होकर “अयं घटः यह्‌ घड़ादहै, इस रूप में 
गृहीत होते है 1 अर्थात्‌ अवयवो से अतिरिक्त अवयवी न होकर उस अवयवीके रूप 
महो जाने वाले वहत से परमाणु ही इन्द्रिय के साथ सन्निकृष्ट होकर "यह्‌ घट 
है, यह घट है'--इस रीति से गृहीत होते है। एवं च उन परमाणु रूप अवयवो के 
अतिरिक्त "घटरूप' कोई अवयवी नहीं हे । 
समा०-भन्रोच्यते इति । सिद्धान्ती उत्तर देता है-/एक स्थूक घट! है, यह्‌ 
प्रत्यक्ष अनुभव सभी को होताहै। न चेति। एसा प्रत्यक्ष अनुभव परमाणु समूह" में 
नहीं होता है, क्योकिं बौद्धो के मतानुसार “चट” के आकार में सन्निविष्ट होने वाले जो 
“परमाणु है, वे अनेक हैँ ओर वे सूक्ष्म भी हैँ । तव उनमें एकत्व' ओर ^स्थूरत्व' का 
ज्ञान कंसेहो सकेगा? दूसरी वात यहुदहैकिं "परमाणु" तो अतीन्द्रिय" है। अतः 
सवंस्राधारण की इन्दरियोंके द्वारा वेग्राह्यन हौ सकने के कारण उनका प्रत्यक्ष होना 
भी संभव नहीं है । एवं च यदि 'परमाणुपुञ्ज ( परमाणुसमूह ) के अतिरिक्तं कोई 
"घट आदि अवयवी न होगा, तो थह एकं स्थूरं घट है एसा प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं 
हो सकेगा । 
श्रान्तेयमिति । इस पर यदि बौद्ध यह . कह कि “एकः स्थः प्रत्यक्षः घटः यह्‌ 
प्रत्यक्ष अनुभव तो श्रम है । अर्थात्‌ अनेक सूक्ष्म परमाणुं" मे “एक स्थूल घट' की 
भ्रान्तिहीहोरहीटै। 
तो उस पर नेयायिक-वंशेषिकों का कहना दहै कि जो भी "श्रम" होता है, उसका 
यथाथंज्ञान' से वाध ( निवृत्ति ) हंआ करता है । परन्तु “यह्‌ एक स्थर घट है-- 
यह प्रत्यक्ष अनुभव तो सभी को हुआ करता है, उसका बाध होता कभी नहीं देखा 
गया है । तव उसे “श्रमः कंसे कहा जायगा ? मन्द अन्धकारमें पडी रज्जु को देखकर 
सपं" का श्रम होतादहै, किन्तु प्रकाश में देखने पर वह्‌ सर्प॑प्रतीति का भ्रम, बाधित 
हो जाता है । “यह सपं नहीं है"--इस प्रकार अनुभव होने लगता है । इसच्ि जो 
प्रत्यक्ष प्रतीति होती दै, उसे मिथ्याप्रतीति यानी श्रम, नहीं कह सकते । अपितु वह्‌ 
यथाथं प्रतीति ही है । अतः अनुभवके आधार पर यह्‌ स्पष्ट होता है कि अवयवो 
से अतिरिक्त “वट आदि अवयवी का भी अस्तित्व है। श्रीवाचस्पति भिश्चने कहा है 
कि संविदेव भगवती वस्तूपगमे नः शरणम्‌" --( न्या० वा० तात्प० टी° ) 1 
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तदेवमिति । इस प्रकार द्रव्य आदि छह भाव पदार्थो का वणन क्रिया गया, 

जो विधिरूप ज्ञान कौ विषय होने से भावरूपः ही है। 
माधुरी 

अब छठे समवाय" पदाथं का निरूपण करने के ल्यि उसका लक्षण अयुतसिद्धयोः 
सम्बन्ध, समवायः' किया गया है । अर्थात्‌ अयुतसिद्ध पदार्थो का जो परस्पर सम्बन्ध 
है" उसे समवाय" कहते हैँ । अयुतसिद्ध पदायं ये है-( १ ) अवयव-अवयवी, ( २) 
गुण-गुणी, ( ३ ) क्रिया-क्रियावान्‌, ( ४ ) नाति-व्यक्ति, ( ५) विशेष-नित्यद्रव्य । 
इन दो-दो पदार्थो को “अयुतसिद्ध' कहते है । अयुतसिद्ध का लक्षण यह है--"ययो- 
दयोमघ्ये एकमविनह्यदपराशितमेवाव तिष्ठते तावयुतसिद्धौ- अर्थात्‌ जिन दो पदार्थोमें 
से एकं पदाथं अपनी अविनाशः अवस्था में दुसरे पदां के आधित ही रहता है, 
'स्वतन्त्र' नहीं रहता, उस अवस्थामे वे दोनों पदार्थं “अयुतसिद्ध' कहे जाते है । 
जंसे-तन्तु" आदि अवयवो मेँ “समवायसम्बन्ध से रहने वाले जो “पटः आदि 
भमवयवी है, उन अवयवः ओर “अवयवी दोनों पदार्थोके बीच में एक “पट आदि 
अवयवी' पदार्थ, अपनी अविनाश अवस्था में दूसरे तन्तु" रूप अवयव पदार्थं के 
आश्रित ही रहता है । उस “अवयव पदाथ" को छोड़कर वहु अवयवी पदार्थं स्वतन्त्र 
नहीं रहता । इसच्यि वे ^तन्तु" आदि अवयव, तथा “पट आदि अवयवी दोनों “अयुत- 
सिद्ध' कहे जते हैँ । ओर गुणीरूप ृथिवी"आदि नवद्रग्यो में समवायसम्बन्ध से 
रहने वाले जो “रूप' आदि गुण है, उन गुण-गुणीरूप दोनों पदार्थो के बीच मेँ एकं 
^रूपादिगुण पदा्थं* अपनी अविनाश अवस्था में दुसरे द्रव्यरूप “गुणी पदार्थ" के आश्रित 
ही रहता है। उस श्ुणी' पदां को छोड़कर वह्‌ गुण" पदाथं स्वतन्त्र नहीं 
रहता । इसि वे “रूपादिगुण' तथा “भथिवी आदि द्रव्यरूप गुणी" दोनों अयुतसिद्ध' 
कह जाते ह! ओर "पृथिवी, जक, तेज, वायु ओर मन'-इन पचि मूतंद्रव्यों में 
समवायसम्बन्ध से रहने वारी जो कर्मरूप क्रिया" है, उन क्रिया ओर क्रियावानुरूपः 
दोनों पदार्थोके वीच मे "एकं क्रिया" पदां; अपनी अविनाश अवस्थामें दुसरे 
क्रियावान्‌ मुतंद्रग्य के. आश्रित ही रहता है। उस क्रियावान्‌ मूरतद्रग्य पदार्थं को 
छोडकर वह "क्रियापदाथं" स्वतनत्त्ररूप से नहीं रहता । इसलिये उन “कमंरूप क्रिया" 
पदाथं तथा “क्रियावान्‌ मूतंद्रव्य' पदाथं दोनों को “अयुतसिद्ध' कहा जातादहै। तथा 
'घट-पट' आदि व्यक्तियों मे समवायसम्बन्ध से रहने वाली “वटत्व-पटत्व' आदि 
जातिया है । उन जाति-व्यक्तिरूप दोनों पदार्थो मे से “एक घटलत्व-पटत्व' आदि जाति 
पदार्थं, उन "चट-पट' आदि व्यक्तियों की “अविनाश अवस्था" मे उनके ( दुसरे घट 
पट आदि व्यक्तरूप पदाथंके ) अश्रित ही रहता है। इसच्यि वे घटत्व-पटत्व 
अ।दि जातिपदाथं तथा घट-पट आदि व्यक्तिपदाथं दोनों अयुतसिद्ध' कटे जाते है 1 
एवं “परमाणु ओर आकाश आदि ` नित्यद्रव्योः मे समवायसम्बन्ध सेः रहने वाला 
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"विशेषः पदा्थं है । उन "विशेष" भौर “परमाणु आदि नित्यद्रव्य' दोनो पदार्थोमेंसे 
“एक विशेष पदाथ", दूसरे “नित्यद्रग्य' पदाथं के आश्रित ही रहता है 1 उस नित्यद्रव्य- 
रूप पदार्थं को छोडकर वह्‌ “विशेष पदाथं स्वतन्त्ररूप से नहीं रहता है । इसलिये 
"विशेष" ओर “परमाण्वादि नित्यद्रव्य पदार्थ" दोनों को “अयुतसिद्ध' कहते हँ । 
हंका- तन्तु आदि अवयवो के नष्ट होने के वादएकं क्षणके पञ्चात्‌ ही पट 
आदि अवयवियों का नाश होता है। तथा घट-पट आदि द्रन्यनाश के पश्चात्‌ एक क्षण 
के अनन्तर ही ‹रूप' आदि गणो का तथा क्रियाका नाश होता है, क्योक्रि तन्तु 
आदि अवयवो का नाश, "पट" आदि अवयवीके नाशमें कारणदहै। तथा उन 
“गुण, क्म" के आश्रयभ्रूत घट-पटादि द्रव्यका नाश, उन “गुण, कर्मके नाशम 
कारण होता है 1 ओर कारण' हमेशा "कायं" की उत्पत्ति से पूवं ही विद्यमान 
रहता है । इसच्यि "पट आदि अवयवी तथा “रूप” आदि गुण एवं “कमंरूप क्रिया”, 
एकक्षण तक उक्त "तन्तु, चट, पट" आदि आश्रय के विना स्वतन्त्र ही रहते हैँ 1 
समा०- जिस एक क्षण में "पट" आदि अवयवी, तथा “गुण, कमं, स्वतन्त्र रहते 
है, वह क्षण, उन॒ अवयवी आदि पदार्थो की "विनाश अवस्था" है 1 उसके निवृत्त्यथं 
ही अयुतसिद्ध के लक्षण में “अविनश्यतु' पद दियागयादहै। इसील्यि अवयवी का 
अवयव के साथ जो सम्बन्धहै। उसको, तथा गुणों का गुणीके साथ जो सम्बन्ध 
है उसको, तथा क्रिया का क्रियावान्‌ ( मूतंद्रव्य ) के साथ जो सम्बन्ध है उसको, 
तया जाति का व्यक्ति के साथ जो सम्बन्धदहै उसको, तथा विशेष का नित्यद्रव्य 
के साथ जो सम्बन्ध है उसको "समवाय" कहते हँ । एवं च अयुतपदार्थो के सम्बन्ध 
को (समवाय' कहा जाता है । 
यह (समवायः पदार्थं, रव्य, गुण, कमं, सामान्य, विशेष"--इन पचि पदार्थो में 
ही “विशेषणताख्य स्वरूपसम्बन्ध से रहता है । “समवाय तथा अभावः में समवाय 
कभी नहीं रहता । 


मौर वह॒ “समवाय एक ही होता है, अनेक नहीं । वहु एक ही समवाय- 
द्रव्यादि पचि पदार्थो में रहता है, क्योकि "समवाय को एक ही मानकर यदि निर्वाह 
दो जाता है, तो "समवाय" को नाना" क्यों माना जाय ? "नाना मानने नें गौरवदोष 
होगा । ओर उसे 'नाना' कंहनेमे कोई प्रमाण भी नहीं है । सत्ताजाति के समान 
अनुगत प्रतीति से “समवायः की एकता ही सिद्ध होती है! परस्पर विलक्षण द्रव्य, 
गुणादिकों में (तन्तुषु पटः समवेतः, कपालेषु घट: समवेतः, द्रव्ये गणः समवेतः, कमं 
समवेतम्‌, सामान्यं समवेतम्‌" इस प्रकार की अनुगतप्रतीति होती है। यह्‌ एकाकार 
प्रतीति तन्तु आदिकं मे अनुगत एक समवाय क विना नहीं हो सकती । इस अनुगत 
प्रतीति के आधार पर द्रव्यगुणादिक अयुतसिद्ध पदार्थो मे "समवायः को एक ही 
मानना चाहिये । 
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शंका--समवाय' को यदि "एक्‌ ही माना जायगा तो लूपरहित "वायु" आदिकं 
मे भी रूपवान्‌ वायुः देसी “रूपवत्ता्रतीति" होनी चाहिये । क्योकि शृधिवीः 
आदिकोंमें रहने वालाजो “रूपका समवायहै, तथा "वायु" मँ रहने वाङा जो 
स्पशं का समवाय है, वह्‌ समस्त 'समवाय' एक ही है । अर्थात्‌ “रूप का समवायः 
तथा स्पशं का समवाय' आपके मतसे ( नैयायिकके मठसे) एक ही है। अतः 
वायु आदि में उस -रूपसमवाय' के विद्यमान होने के कारण "वायु" में "ङ्प" की 
प्रतीति अवश्य होनी चाहिये, किन्तु होती नहीं है। एसी स्थितिमें (समवायः को 
एक कंसे कहा जाय ? 

समा०--रूपविशिष्ट समवाय! की जो अधिकरणता है, वह्‌ "विशिष्ट अधि- 
करणता' ही “रूपवान्‌ अयमू*- इस प्रकार की प्रतीतिमें कारण होती है! "वायु 
आदि" में “रूपगुण' का अभाव होने से “रूपविशिष्ट समवाय कौ वहां अधिकरणता 
नहीं है, अपितु स्पशंविशिष्ट समवाय" की अधिकरणता है। इसल्यि "वायु" में 
“रूपवानयम्‌' यह्‌ प्रतीति नहीं होती है । किन्तु “रूपविशिष्ट समवाय" की अधिकरणता 
वाले “पुथिवी, जक, तेज' मे ही “रूपवत्ताप्रतीति' होती है! एवं च समवायः के 
` "एकः मानने पर भी तत्तदूरूपादिवि शिष्ट समवाय की अधिकरणताओं का भेद होने से 
"रूपवान्‌ वायुः, स्पशंवान्‌ आकाशः, गन्धवत्‌ जलम्‌, क्रियावान्‌ आत्मा इत्यादि 
प्रतीतियों कौ आपत्ति का प्रसंग नहींहो रहा है। 

समवाय , उत्पत्ति-विनाशरहित होने से उसे “नित्य' कहा गया है । यदि कदाचित्‌ 
समवाय' को अनित्य मान लिया जाय तो अनेक समस्याएं उपस्थित होगी । क्योकि 
जो भी ^भावकायं' होता है, वह्‌ 'समवायिकोारण' से जन्य ( उत्पन्न ) होता है। 
समवायिकारण के विना किसी भी भावकायं की उत्पत्ति नहीं होती। इसलिये 
'समवायरूप भावकायं' का भी कोद समवायिकारण' अवश्य ही मानना होगा । 
तव समवायसम्बन्ध से कायंसम्बद्ध ्रव्य' ही समवायिकारण हुजा करता है । जेसे-- 
समवायसम्बन्ध से ( पटरूप ) कायंसम्बद्ध तन्तु ही "पट' कायं के प्रति समवायि- 
कारणहोतेहै। वैसेही य्ह पर भी ^समवायलू्प कायं" का जो (समवायिकारणः 
होगा, वह्‌ भी .समवायसम्बन्ध" से कायंसम्बद्ध होकर ही उस समवाय कायं के प्रति 
समवायिकारण होगा । अथवा किसी अन्य समवाय" से का्येसम्बद्ध होकर ही उस 
'समवायकरार्य" के प्रति समवाथिकारण कहलयेगा । इस प्रकार प्रथम पक्ष के स्वीकार 
करने पर "समवाय" की उत्पत्तिमें उसी की ( समवायकी ही) अपेक्षा रहनेसे 
आत्माश्नयदोष' होगा । 

यदि द्वितीय पक्ष का स्वीकार करतेहैँ तो दुसरे समवाय को भी प्रथम समवाय 
की तरह 'काय॑रूप' ही मानना होगा, तथा दुसरे (समवाय' का भी कोर समवायि- 
कारण" मानना होगा । तब उस पर भी विचार करना होगा किं वह दूसरा समवाय 
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भी किसी "समवायः के द्वारा अपने समवायिकारण में सम्बद्धहोतादहै? यास्वत एव 
सम्बद्ध होता है ? अथवा श्रथमस, 7य'के द्वारा सम्बद्धहोताहै अथवा किसी 
"तीसरे समवाय" के दारा सम्बद्ध होता है 

तब प्रथम पक्षमें तो पहिले की तरह “आत्माश्रय दोष होगा । द्वितीय पक्ष 
म परस्पर अपेक्षारूप (अन्योन्याभय' दोष होगा 1 तृतीय पक्षम भी तीसरे समवाय 
को प्रयम समवाय की अपेक्षा रखने के कारण चक्रक" दोषहोगा। ओौर तीसरे 
समवाय को चौये समवाय की अपेक्षा, ओर उस चौथे समवाय को पचवें समवाय 
की अपेक्षा इस प्रकार समवाय की धारा बहती रहने से "अनवस्था दोष होगा । ` 


इसच्यि यही मानना चाहिये किं समवाय" का कोई समवायिकरण' नहीं होता 
है 1 जब उसका कोई समवायिकारण ही नहींहै, तो तद्घटित ( समवायिकारणः- 
घटित ) असमवा्धिकारण भी उसका ( समवाय का ) कोई नहीं है । किन्तु समवायि- 
कारण, ओर असमवाधिकारण के बिना किसी भी (भावका्यं" की उत्पत्ति नहीं 
होती है 1 इसल्ि “समवाय' को उत्पत्तिरहित ही मानना चाहिये । तथा समवायः 
को नाशरहित भी मानना चहिये । यदि समवायः क नाश मानते हैँ तो “एक समवायः 
कै नष्ट होने पर आत्मा" आदि नित्यद्रव्यों मे श्रव्यत्वादि" जातियों का विशिष्ट 
अनुभव ही नहीं होगा । इसच्ि उसे ( समवाय को ) विनाशरहित ही मानना चाहिये । 
एवं च उत्पत्ति-विनाशरहित होने से समवाय की "नित्यता सिद्ध होती है । 


, समवायः कौ एकता तथा नित्यता पर नेयायिक-वंशेषिकों मेँ कोई विवाद नहीं 
है किन्तु समवायः के प्रत्यक्ष-अश्रत्यक्षके विषयमे दोनों का एकमत नहीं है । 
वैशेषिको ने समवायः को अतीन्द्रिय मानकर उसे केव्‌ अनुमानप्रमाण का ही विषय 
मानाहै। ओौर नेयायिकों ने समवाय को चक्षुरादि इन्द्रियों से जन्य-प्रत्यक्ष का 
विषय माना है। वेशेषिकोंका कहना है किं जिस सम्बन्धके जो भी श्रतियोगी- 
अनुयोगी रूप सम्बन्धी होते है, उनका प्रत्यक्ष ही उस सम्बन्ध के प्रत्यक्ष होने में 
कारण होता है । सम्बन्धियों के प्रत्यक्ष हुए बिना “सम्बन्ध का प्रत्यक्ष नहीं होता । 
एेसी स्थिति में समवायसम्बन्ध" का प्रत्यक्ष होना असम्भव है । क्योकि एक समवाय" 
के द्रव्य, गुण, कमं, सामान्य, विशेष” ये सम्बन्धी है । इन सभी सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष 
एक ईश्वर के बिना किसी जीवधारी को नहीं हो सकता । 
यद्यपि प्रत्यक्षयोग्य यत्किच्ित्‌ “घटादिकः सम्बन्धि्यो का जीव को प्रत्यक्ष होता 
है, तथापि “परमाणु, आकाशादिक' अतीन्द्रिय पदार्थो का उसे ( जीव को ) प्रत्यक्ष 
ˆ नहीं होता । वे अतीन्द्रिय पदाथं भी उस एक समवाय के सम्बन्धी होते है। उस 
कारण (एक समवाय के समस्त ॒सम्बन्धियों का अप्रत्यक्ष रहने पर "समवाय का 
भ्रत्यक्ष होना कदापि संभव नहीं है । 
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यदि हम (समवायसम्बन्धः के प्रत्यक्ष होने मे उसके समस्त सम्बन्धियों के प्रत्यक्ष 
को (कारणः न मानकर केवल 'यत्कि्चित्सम्बन्धी' के प्रत्यक्ष को ही कारण करट, तो 
अतीन्द्रिय आाकाश' के साथ जो "वट" का “संयोग सम्बन्धः है उसका ( संयोग 
सम्बन्ध का) भी प्रत्यक्ष होना चाहिये। क्योकि उस "संयोग सम्बन्ध" के एक "घवट- 
रूप' सम्बन्धी का लोगोंको श्रत्यक्ष होही रहाट) किन्तु अ(काश-वट-संयोग' का 
प्रत्यक्ष किसी कोभीनहींहो पाता है! क्योकि एक “घटरूप' सम्बन्धी का प्रत्यक्ष 
होने पर भी दूसरे आकाशरूप" सम्बन्धी का किसी को प्रत्यक्ष नहीं होता है। इस- 
च्यि सम्बन्धः के प्रत्यक्ष होने मे उसके समस्तसम्बन्धियों के प्रत्यक्षको कारण 
मानना आवश्यक है । अतः समवाय” का प्रत्यक्ष नहीं होता है, वह्‌ अतील्रिय है! 
अर्थात्‌ किसी भी इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष ज्ञान का वह्‌ विषय नहीं है । 

वंशेषिक कहता है किं "समवाय" की “अतीन्द्रियता' को हम केवल युक्तिसे ही 
सिद्ध नहीं कर रहे है, अपितु अनुमान प्रमाण से.भी उसे सिद्ध कर सकते हँ । अनुमान- 
प्रयोग यह होगा-- समवायः अतीन्द्रियः आत्मान्यत्वे सति अ स्षमवेतभावत्वात्‌ माकाशादि- 
वत्‌--अर्थात्‌ समवाय" अतीन्द्रिय होने योग्य है, क्योकि आत्मा से अन्य होता हृ 
असमवेत भावल्प होने से । “जो भी पदाथं, आत्मा से अन्य होता है, तथा असमवेत 
ओर भावरूप होता है, वह्‌ पदाथं अतीन्द्रिय" ही होता है" । जैसे अ।काश', आत्मा से 
अन्यहै, तथा किसी भी पदोथं मे समवायसम्बन्ध से वृत्ति न होने के कारण “असमवेत 
भीटै ओौर (भावरूप'भीटहै। इसील्ि उसे (आकाश को) अतीन्द्रिय कहते है 
उसीतरह “समवायः भी आत्मा' से अन्य है तथा असमवेतटै ओर भावख्प 
है । इसल्यि आकाश की तरह उसे ( समवाय को ) भी अतीद्धिय मानना चाहिये । 

समवाय की अतीन्द्रियता सिद्ध करने के ल्यि प्रयुक्त हेतु मे यदि हम “असमवेत- 
भावत्वात्‌" इतना ही हेतु" का आकार रखें, उसके साश “आत्मान्यत्वे सति" पद 
कोन रखें तो "आत्मा" मे "हेतु" का -व्यभभिचार होगा । क्योकि आत्मा “नित्यद्रन्य' 
होने से किसी भी पदाथं मे समवायसम्बन्धः से नहीं रहता 1 उस कारण “आत्मा 
असमवेत भी है तथा भावरूप भी है । किन्तु वह (आत्मा ) अतीन्द्रिय नहीं है, अपितु 
'मनोरूप' इन्द्रिय से जन्य-प्रत्यक्ष का विषय होता है 1 अतः “अतीन्द्रियत्वरूपः साध्य 
के अभाव वले ( साध्याभावाधिकरण ) आत्मा" में (असमवेतभावत्वरूप' हेतु के 
वृत्ति होने से ( रहने से ) वह ( हेतु ) व्यभिचारी हो जायगा । उस व्यभिचार दोष 
के निरासाथं, अनुमान में प्रयुक्त किये गये हेतु में “आत्मान्यत्वे सतिः यह पद अवश्य 
ही देना चाहिये । तब आत्मा" स्वयं से ( अत्मा" से) मन्यन होनेके कारण 
"उसमे" ( आत्मा में ) हेतु का व्यभिचार नहीं होगा । अब यदि हम उक्त मनुमान 
भे “आत्मान्यत्वे सति भावत्वात्‌" इतना ही हेतु" का आकार रखे, उसमें “असमवेत 
पद को न रखे तो “घट आदिकं में हेतु" का व्यभिचार होगा । क्योकि वे वटादिक 
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"आत्मा" चे अन्य है, तथा भावरूप भी हैँ । अतः "वटादिकों' मे हेतु" तो रह गया, 
किन्तु "अतीन्द्रियत्वरूप साध्य, उन घटादिकं में नहींहै। एवं च साध्याभावाधिकरण 
मे हेतु" के रह जाने से "हेतु" व्यभिचरिते हो जायगा । उस व्यभिचार के निवारणार्थं, 
हेतु" मे “असमवेत' पद क रखना आवश्यक है । तब “घटार्दिक' अपने “कपालादि 
अवयवो मे "समवेत" रहने से वे "असमवेत" नहीं हैँ । उस कारण "घटादिकं" में हेतु, 
का व्यभिचार नहीं है। 

अव यदि अनुमान मे “आत्मान्यत्वे सति असमवेतत्वात्‌' इतना ही देतु का 
आकार रखते, ओर उसमे “भाव' पदन रखते तो "वट' आदि के अभाव ( घटा- 
भाव) मे हेतु" का व्यभिचार होगा 1 क्योकि वह॒ “अभाव, “आत्मा से अन्य भी 
है तथा असमवेत भी है । इस कारण हेतु" तो “अभाव'मेंदहै, किन्तु (अत्तीन्द्रियत्व- 
रूप' साध्य, उस अभाव" मे नहींहै। इसील्ितो अभाव' चक्षुरादि इद्द्रियजन्य 
प्रत्यक्ष का] विषय हुआ करता दहै। एवं च साध्याभावाधिकरणमें हेतु" के रह जाने 
से वह्‌ व्यभिचरित होता है। उस व्यभिचार दोषके निवारणाथं हेतु" मे 'भाव' पद 
का रखना आवश्यक है 1 तब “अभाव' मे (भावरूपता न होने से उसमें ( अभाव 
मे) हितुका व्यभिचार नहींहै। इसप्रकार अनुमानप्रमाणके द्वारा समवायः कौ 
'अतीचियता' वत्तायी गई है। 

शंका-अनुमानप्रमाण से समवाय' की अतीन्रियता सिद्ध होने पर भी उस 
समवाय' की सिद्धिमें तो कोईप्रमाण नहींहै। जव तक कोई “पदाथं प्रमाण-प्रमित 
नहो, तब तक उसकी अतीन्द्रियता या अनतीन्द्रियता की सिद्धि का प्रयास करना 
व्यथं है । 

तमा०~धमधिमं के समान समवाय" की सिद्धि भी "अनुमान प्रमाणसे की जाती 
है । अनुमनप्रयोग इस प्रकार है--रूपवान्‌ घटः: इति विशिष्टज्ञानं विशेषण-विशेष्यो- 
` भयस्न्न्धविषयक विशिष्टज्ञानत्वात्‌ दण्डीतिविशिष्टज्ञानवत्‌" । अर्थात्‌ “यह घट 
रूपवाा है -इस प्रकारका जो विशिष्ट ज्ञान दहै, वहु “विशेषण-विशेष्य दोनों के 
सम्बन्धविषयक होने योग्य है, विशिष्टज्ञान होनेसे। जो भी विशिष्टज्ञान होता है, 
वह॒ विशेषण-विशेष्योभयसम्बन्धविषयक ही होता है" । जैसे--"दण्डी पुरुषः" यह्‌ 
“विशिष्टज्ञानः, स्वयं विशिष्टज्ञानरूप होने से "दण्ड" रूप विशेषण के तथा पुरुपः 
रूप विशेष्य के संयोगसम्बन्धविषयक ही होता है। वैसे ही “रूपवान्‌ घटः" यह्‌ 
विशिष्टज्ञान भी रूप विशेषण ओौर “घट' विशेष्य के सम्बन्धविषयक ही होगा 1 
दो द्रव्यो" का ही परस्पर संयोग सम्बन्ध होता दै 1 द्रव्य" जीर “गुण दोनों का संयोग- 
सम्बन्ध नहीं होता । एवं च “रूपगुण' का "वट" के साथ "संयोग" सम्बन्ध तो हो नहीं 
सकता, तब परिशेषात्‌ उक्त अनुमान से उस विशिष्टज्ञान का विषय समवाय" ही 
सिद्ध होता है । अतः समवायसम्बन्ध अनुमेय है, उसका प्रत्यक्ष नहीं होता है। 
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किन्तु नेयायिक (समवाय को अनुमेय व॒ अतीन्द्रिय न मानकर उसे प्रत्यक्ष 
मानते हं । उनका कहना है कि “इह कपालेषु घटसमवायः", ‹ इह तन्तुषु पट- 
समवायः'--अर्थात्‌ इन कपालो मे घट का समवाय है, तथा इन तन्तुं मे पट का 
समवाय है--यहं प्रतीति, उन कपाल, तन्तु" आदि अवयवो में उन "वट-पट' आदि 
अवयवियों के समवाय” सम्बन्ध को ही विषय करतीहै। उस कारण समवायः 
को अतीन्द्रिय नहीं कह सकते । अपितु वह्‌ ( समवाय ) चाक्षुषादि-प्रतयक्षज्ञान का 
ही विषय है। 


च 


वंशेषिकों ने जो एक नियम वतायाथा कि सम्बन्ध के भरत्यक्ष होने मे समस्त 
सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष, कारण होता है- किन्तु यहु नियम, "सम्बन्धमा" के प्रत्यक्ष 
होनेमेकागू नहीं है। यह्‌ नियम केवर “संयोगमात्र' के प्रत्यक्षमें ही लग्‌ होता है । 
अर्थात्‌ संयोगसम्बन्धः के प्रत्यक्ष में ही समस्तसम्बन्धियो का प्रत्यक्ष, (कारणः होता 
है । समवायसम्बन्धः के प्रत्यक्ष मे उसके ( समवाय के ) “समस्तसम्बन्धियों का 
परत्यक्ष' कारण नहीं होता है, अपितु यत्कििित्‌ श्रतियोगी-अनुयोगीः रूप सम्बन्धी 
के प्रत्यक्नहोने से ही समवाय" का प्रत्यक्ष हौ सकता है अतः अयं घटः 
यह चाक्षुष प्रत्यक्ष; जसे “घट” को तथा “घटत्वजाति" को विषय करता है, वैसे ही 
वह प्रत्यक्ष, उस्र "वट-घटत्व' के समवायको भी विषय करताहै। उसी प्रकार 
"नीलो घटः यह्‌ चाक्षुष प्रत्यक्ष भी (नीरखूप विशेषण" को तथा “वटरूप विशेष्य को 
तथा दोनों के “समवायः को भी विषय करता ह । एवं जिस-जिस द्रव्य का जिस-जिस 
इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है, तत्तद्‌ द्रव्यवृत्ति "गुण-कमं के समवाय" का तथा जाति" के 
'समवाय' का भी तत्तद इन्दरियिसे ही प्रत्यक्ष होता है। 

'समवाय' को “अनेकः मानने वाले नवीन नयायि्को का तो यह मतै कि 
'समावाय सम्बन्धः एक नहीं है, अपितु वह्‌ नाना ( अनेक ) है। क्योकि पृथिवी'में 
ही गन्ध का समवाय" है । (जल मे उसका ( गन्ध का ) 'समवायः नहीं है--यह 
प्रतीति सभी लोगोंको होतीदहै। इस प्रतीति के आधार पर समवाय सम्बन्धः का 
नानात्व" ( अनेकत्व ) ही सिद्ध होता है। अर्थात्‌ श्ृधिवी' में गन्धगुण' का 
समवायः पृथक्‌ है, ओर जर" मे शीतस्पशं' का “समवायः पृथक्‌ है। तिजः में 
उष्णस्पशं' का समवाय" पृथक्‌ है । इस प्रकार जिस-जिस द्रव्य मे जो-जो गुण" रहता 
है तथा जो-जो कमं", तथा जो-जो "जाति" रहती है, उनका समवायः पृथक्‌-पृथक्‌ ही 
उन-उन द्रव्यो में रहता है 1 अतः समवाय का नानात्व" ही सिद्ध होता है । 

'समवाय' के सम्बन्धसे प्रभाकर मीमांसक का मतै किं वह्‌ ( समवाय) 
"नाना" है तथा "अनित्य है । उसे "नित्यः कहना ठीक नहीं है । क्योकरं “नीलो नष्टः, 
रक्तः उत्पन्नः" इस प्रतीति का विषय “नीलरूप के समवाय का विनाशः तथा “रक्त 
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रूपं के समवाय की उत्पत्ति" ही है । इस प्रतीति के आधारपर ही (समवाय'की 
"अनित्यता" ओर "नानात्व" सिद्ध होता हे । 

किन्तु प्रभाकर मीमांसकं का उक्त कथन उचित नहीं है, क्योकि नीलो नष्टः, रक्तः 
उत्पन्नः--इस प्रतीति से उस "समवाय" के उत्पत्ति-विनाश कौ प्रतीति नहीं होती 
है, अपितु उस "नीरू-रक्तरूप' का ही “उत्पत्ति-विनाश' प्रतीत होता है । यदि उक्त 
प्रतीति से "समवायः का “उत्पत्ति-विनाश' कटोगे तो "वटो नष्टः" इस प्रतीतिसेभी 
उस घट के "समवाय का ही 'विनाश' सिद्ध होगा, घटः का विनाश सिद्ध नहीं होगा । 
उस से "नीक-रक्त' आदि के समान उस "चट" की भी "नित्यता" सिद्ध होगी । किन्तु 
“चट' की नित्यता तो प्रभाकर के मतमें भी मान्य नहींहै। | 

` “समवाय के सम्बन्ध में महामीमांसकश्नीकुमारिलभटूपाद का कहना है कि जिन 

'अवयव-अवयवी', “गुण-गुणी", आदि अयुतसिद्ध पदार्थों का नैयायिको ने 'समवाय- 
सम्बन्धः माना है, उन अयुतसिद्ध पदार्थो का तो ‹स्वरूपसम्बन्ध' ही हो सकता है। 
नैयायिको ने "अभावादिकों' का स्वरूपसम्बन्ध" माना ही है । अतः उससे भिन्न “एक 
समवायसम्बन्ध" कौ कल्पना “अयूतसिद्ध पदार्थो के चयि करना व्यथं है। 

उस पर नैयायिक कहता है कि भटुपाद का उक्त मन्तव्य ठीक नहीं है, क्योकि 
द्रग्य-गुण-कमं आदि अनेक स्वल्पो मे सम्बन्ध की कल्पना करने मे अत्यन्त गौरव 
दोष होगा । अतः "एक समवायसम्बन्ध" की कल्पना करने में ही लाघव है । 

इस प्रकार द्रव्यादि छह भावपदार्थो का वणन किया गया । प्रमेय ( पदाथं ) के 
स्वरूपनिर्धारण के लिए नैयायिक-वंशेषिकों की ष्टि में संविद्‌ ( अनुभव } ही मुख्य 
आघार है । उसी ष्टि से उन्होने "पदाथ" ( प्रमेय ) दो प्रकार के माने है! एक तो 
वे पदाथं है, जिनका अनुभव--'यह है" अर्थात्‌ "यह सत्‌ है, यह भावरूप है" इस रूप 
मे सभीको होता है। इस प्रकार के अनुभव को भावात्मक प्रतीति अर्थात्‌ "विधि- 
मुख प्रत्यय कहते हँ । द्रव्य" से लेकर "विशेष तक के पदार्थो का अनुभव इसी! 
प्रकारका होताहै। इस अनुभव का कभी बाध नहीं होता। इसल्ि द्रव्यादि छह 
पदार्थो को ^भावपदा्थं' कहा जाता है । 

इसके अतिरिक्त एक प्रतीति ओर भी होतीहै, जो “अत्र घटो नास्ति यहाँ 
घट नहीं है--इस स मे होती है । यह प्रतीति "अभावात्मकः अर्थात्‌ 'निषेधुख' 
हमा करती है । इसी अनुभव के अधार पर "अभावः नामक स्तम पदार्थको भी 
स्वीकार किया गया है। 

अभावपदाथंविचारः . 

इदानीं निषेधमुखभ्रमाणगम्योऽमावरूपः सप्रमः पदार्थः प्रतिपाद्यते ! स च 
अभावः संक्षेपतो द्विविषः। संसर्गाभावोऽन्योऽन्याभावश्चेति । संसर्गाभिावोऽपि 
त्रिविघः । प्रागभावः, प्रध्वंसाभावोऽत्यन्ताभावभ्चेति । 
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उत्पत्तेः भ्राक्‌ कारणे कायंस्याभावः प्रागभावः । यथा तन्तुषु पटाभावः! स 
चानादिरुत्पत्तरभावात्‌! विनाशी च, का्ंस्यैव तद्विनालरूपत्वात्‌ 1 

उत्पन्लस्य कारणेऽमावः प्रध्वंसाभावः! प्रध्वंसो विना इति यावत्‌ 
यथा भग्ने घटे कपाकमाज्ायां घटाभावः \ स च मुद्गरग्रहारादिजन्यः। स 
चोत्पक्तिमानप्यविनाली नष्टस्य कायस्य पुनरनुत्पत्तेः \ 

जेकालिकोऽमावोऽत्यन्ताभावः ! यथा वायौ रूपाभावः 1 

अन्योन्याभावस्तु तादात्म्यप्रतियो गिताकोऽभावः! “घटः पटो न मवति, इति \ 

तदेवमर्था व्याख्याताः । 

इदानीमिति । अव 'निषेधमुख' प्रमाण से वोध्य ( गम्य ) अभाव" नामक सातं 
पदाथं का प्रतिपादन करते है । 

स चेति । वह्‌ “अभावः संक्षेपतः दो प्रकार का होता है -(१) संसर्गाभाव ओौर 
( २ ) अन्योऽन्याभाव । उन्म से 'संगगभिवः भी तीन प्रकारका होता है-(१) 
प्रागभाव, (२) प्रध्वंसाभाव, ओर (३) अत्यन्ताभाव । 

उत्पत्तेरिति । अपनी उत्पत्ति के पूवं कायं" का अपने कारण' मे जो अभावः, 
रहता है, उस अभावः को प्रागभावः कहते हैँ । अर्थात्‌ वह्‌, "उस कायं का प्राग 
भावः कहकाता है । यथेति । जंसे--'पट' रूप कायं की उत्पत्ति होने से पुवं अपने 
कारणरूप 'तन्तुओं' मे रहने वाला उस “पट रूप कायं का “अभाव” । यही “पट का 
भागभाव कहलाता है । स चेति ! वह्‌ “प्रागभावः, अनादि है, क्योकि उसकी उत्पत्ति 
नहीं होती है। किन्तु उसके अनादि रहने पर भी वह विनाशी" है क्योकि “पट 
आदि कायं ही उसके विनाशरूप मे होते है । 

उत्पघ्नस्येति । उत्पन्न हुए कायं का जो ` उसके "कारण" भे “आभाव' होता है, 
उसे श्रष्वंसाभाव' कहते है । श्रध्वंस' यानी "विनाशः । ययेति 1 जंसे--'घड़ेः के 
फूट जाने पर उसके कपालो मे ( कपालमाक। में ) रहने वाका “वटव, इसी को 
"वट का प्रध्वंसाभावः कहते है । ओर वह्‌ श्रध्वंसाभाव' मुद्गरग्रहार आदि करनेसे 
उव्पन्न होता है । स चेति । वहं प्रध्वंसाभाव “उत्पत्तिमान्‌" होने पर भी नाशवान्‌ 
नहीं है, अर्थात्‌ अविनाशी है । क्योकि नष्ट हुए कायं की पुनः उत्पत्ति नहीं होती 
है । इसव्ि शभरध्वंसाभाव, 'सादि' होने पर भी “अनन्त' शता है । 

त्रकालिक इति । त्रैकालिक अर्थात्‌ तीनों कालोमें रहने वाला जो अभावः 
( संसर्गभिाव ) है, उसे “अत्यन्ताभाव कहते ह । जेसे--"वायु"' मे “रूपः का अभाव । 

अन्योऽन्याभावस्त्विति । अन्योन्यत्व ( तादात्म्य ) का विरोधी जो अभाव होता है, 
उसे 'अन्योऽन्याभाव' कहते है 1 ग्रन्थकार ने उसका लक्षण--^तादात्म्यग्रतियोगिताकोऽ- 
भावः" किया है । अर्थात्‌ "तादात्म्यं प्रतियोगि यस्य स तादत्म्य है प्रतियोगी 
जिसका, एेसा “अभाव” । जिसका अभाव होताहै, वही उस अभाव का प्रतियोगी 








५२४ तकभाषा [ अभावविचार 


कहलाता है । ^तादात्म्य' का अथं है-तद्रुपता, एक रूपता अर्थात्‌ अभेद । एवं च दो 
वस्तुओं के तादात्म्य का अभाव ही (अन्योऽन्याभावः है । लवशः पटो न भवति" 
अर्थात्‌ “घट, पट नहीं है । यहां पर घट" तथा भपटः के अभेदका निषेध किया गया 
है । “धट का अपने स्वरूप ( व्यक्तित्व ) के साथ तादात्म्य है, लेकिन उसका "पट" 
के साथ तादात्म्य नहीं है। 

तकंसंग्रहकार श्री अन्नंभटु. तथा मुक्तावलीकारने भी एेसा ही लक्षण (तादात्स्य- 
सम्बन्धावच््छिघ्तप्रतियोभिताकाभावोऽन्योऽन्याभावः' किया है। अर्थात्‌ तादात्म्यसम्बन्ध 
, से अवच्छिन्न है प्रतियोगिता जिसकी, एेसा अभाव" ही अन्योऽन्याभाव कहुराता है । 
जैसे "घटे पटाभावः घट मे पट का अभाव-यहाँं पर तादात्म्येन सम्बन्धेन यत्र 
कशचित्‌ प्रतियोगी न भवति" घट में जो पटाभाव दै, उसका प्रतियोगी “पट” है । वहं 
तादात्म्यसम्बन्ध से धट ' मे नहीं रहता है । 

तदेवमिति । इस प्रकार बेशेषिकदशंनाभिमत द्रव्यादि सात पदाथं रूप “अर्थो को 
बताया गया है| 

माधुरी 

अभाव" का लक्षण 'निदेधमुखप्रतीतिविषयः मभावः' किया गयाहै। अर्थात्‌ जो 
पदाथं निषेधमुखप्रतीति' का विषय होता है उस पदाथं को अभाव" कहते हैँ । शभ्रुतवे 
घटो नास्ति", "घटो न पटः--इत्यादि "निषेधमुख प्रतीति्यां है। इन प्रतीतियों 
के विषय, भूतलादिकों मे घटादि के अभावः ही होते हैँ! अतः निषेधमुखः-प्रतीति 
( का ) "विषयत्व" रूप अभाव-लक्षण का समन्वय उनमें हो जाता है 1 अभाववातच्तक 
“नकारादिक शब्द" से जन्य प्रतीति को 'निषेधमुख प्रतीति" कहते हैँ । 

इस -अभाव' के दो भद हैँ-(१) संसर्गाभाव ओर (२) अन्योन्याभाव । 
प्राचीन नयायिकों के मत से प्रथम “संसर्गाभाव'के (१) प्रागभाव, (२) प्रध्वंसा- 
भाव, ( ३ ) अत्यन्ताभाव ओर ( ४) सामयिकाभाव-संज्ञक चार भेद होते है! 

किन्तु नवीन नेयायिक “सामयिकाभाव' नामक चौथे भेदको नहीं मानते है! 
इसक्िए उनके मत से संसर्गाभाव" के तीन ही भेद होते हँ । एवं च, इनके मत से 
(संसगभिव' तीन ही प्रकारका होता है। 

अभाव काजो दस्रा भेद अन्योन्याभाव" है, वह एक ही प्रकारका होता है। 
अतः प्राचीनो के मत से अभाव" पदाथं पाच प्रकारका होता है। किन्तु नवीन 
नयायिको के मत से वह्‌ अभाव" पदाथ, श्रागभाव, प्रध्वंस(भाव, अत्यन्ताभाव भौर 
अन्योन्याभ।व' के भेदसे चारही प्रकारका होता है। 

संसर्गाभाव का लक्षण इस प्रकार है--“अन्योन्याभावभिन्नः अभावः संसर्गाभावः 
अर्थात्‌ “अन्योन्याभाव' से भिन्न जो अभाव, उसे "संसर्गाभाव" कहते है । उक्त लक्षणे 
“अन्योन्याभावभिन्नः' पदन र्खे तो “अभावः संसगभिावः'- इतना ही लक्षण का 
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आकार शेष रहेगा, तब “अन्योन्याभाव! मे उस संसर्गाभाव के लक्षण की अतिव्याप्ति 
हो जायेगी । उस अतिव्याप्ति के निवारणाथं क्षण में “अन्योन्याभावभिन्नः' पद 
का रखना आवश्यक है 1 तव अन्योन्याभाव का भेद, 'अन्योन्याभाव्मे तो रहेगा 
नहीं, किन्तु संसग भिाव' मे ही रहेगा । इस कारण "अन्योन्याभाव" मे लक्षण की 
अतिव्याप्ति नहीं होगी । अव यदि 'अन्योन्याभावभिन्नः संसगभिावः' इतना ही लक्षण 
करे, उसमें “अभावः पदन रखं तो "वटादिको' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
क्योकि जंसे (संसर्गाभावः उस “अन्योऽन्याभाव' से भिन्नहै, वैसे ही "वट आदिभी 
उस अन्योन्याभावसे भिननहीदहै। अतः उस अतिन्याप्तिके निवारणार्थं लक्षण में 
अभाव" पद का रखना आवश्यक है! तब बटादिकोंमे अभावरूपताकेनदहोनेसे 
घटादिकं मे संसर्गाभाव के लक्षण की अतिग्याप्ति नहीं होगी । 
प्रागभाव-- 

संसगभिवके पांच भेदोंमे से प्रथमभेद जो श्रायभाव' है, उसका लक्षण 
'विनाहयभावः प्रागभावः क्रिया जाता है । सामयिकाभाव' को न मानने वाले नवीन 
नैयायिको के अनुसार यह जक्षण किया गया दहै। अभिप्राय यहद किं जिस अभावका 
विनाश होता है, उस अभाव को श्रागभाव' कहते हँ । "पटादिकार्यो' की उत्पत्ति के पुर्वं 
उसके ( पटादिककार्यो के ) समवायिकारणरूप "तन्तु आदिकों मे उन पटादिक कार्यों 
का श्रागभाव' रहताहै। वह्‌ प्रागभाव", उन पटादिक कार्यों के उत्पन्न होने पर 
नष्ट हो जाताहै। अतः श्रागभावः विनाशीभीदहै तथा अभावल्प भी है। इसय्यि 
लक्षणसमन्वय हो जाता हे। 


प्रागभाव" का लक्षण यदि हम विनाशी प्रागभावः इतना ही कर, अर्थात्‌ 
लक्षण में अभावः" पदकोन रखे, तो "चट" आदविकों में रक्षण की अतिव्याप्ति होगी, 
क्योकि जैसे--प्रागभावः विनाशीरहै, वैसे ही “वटादिकः भी विनशीदहैँ। इस अति- 
व्याप्तिके निर(करणाथं लक्षण मे अभावः" पद का रखना आवश्यक है । तव “चरा- 
दिको" मे “अभावरूपताः नहीं है, अपितु “भावरूपता' है । इसख््यि वटादिकों में 
लक्षण की अतिन्याप्ति नहीं है। अब यदि हम “अभावः प्रागभावः इतना ही श्राग- 
भाव का लक्षण करे, उसमे "विनाशी" पद न रखें तो श्रष्वंस्ाभाव' आदिमे जक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी । क्योकि श्रागभाव' के समान उन प्रध्वस्राभावादिकोंमें भी 
` 'अभावरूपता' ही है ! इस अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण में “विनाशी' पदका 
रखना आवश्यक है । तब उन श्रध्वंसादिक अभावों" मेँ “विनाशििता'के न होने से 
अविनाशिता' ही है । इसि अतिव्याप्ति नहीं है । 
तथापि सामयिकाभाव को मानने वाले प्राचीन नैयायिको की दृष्टि से “विनाश्य- 
। भावः प्रागभावः लक्षण की उत्पत्तिविनाशशील “सामयिकाभाव' में अतिव्याप्ति 


होती है। 
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इसलिये प्राचीन नैयायिकं ने श्रागभावः'का लक्षणदही दुसरा वनाया-- अनादिः 
सान्तः श्रागभावः" । अर्थात्‌ जो अभाव" "अनादि" ( उत्पत्तिरहित ) तथा सान्तः 
होता है, उसे श्रागभाव' कहते है । 

अव यदि अनादिः प्रागभावः" इतना ही लक्षण श्रागभावःका करे, उसमें 
सान्तः" पद न दे तो 'परमाणु-आकाशादिक' नित्यपदार्थो में लक्षण की अतिव्याप्ति 
होगी 1 क्योकि श्रागभावः के समान ही भपरमाणु-आकाशादिक' निव्यपदाथं भी 
'उत्पत्तिरहित' होने से अनादिहीर्है1 इस अतिव्याप्तिके निवारणाथं लक्षण में 
“सान्तः' पद का देना आवश्यक है । तव॒ “परमाणु-आकाशादिकः नित्यपदाथं “सान्त 
( नाशरूप अन्तवाले ) नहीं है, अपितु वे “अनन्त ( अन्तरहित ) है। इसल्यि उन 
'परमाणु-आकाशादिनित्यद्रव्यो' मे लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो रहीटहै। अव 
यदि “सान्तः प्रागभावः" इतना ही लक्षण कर, लक्षण में अनादिः" पदन रखे तो “वटा- 
दिको मे तथा सामयिकाभाव' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्योकि श्रागभ्ाव 
के समान “घटादिकः' भी तथा (सामयिकाभाव' भी सान्त ( नाशवान्‌ ) हैँ। उस 
अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण में "अनादिः" पदका रखना आवश्यकदहै। तन 
'घटादिक' तथा सामयिकाभाव' अनादि नहीं है, अपितु 'सादि' ( उत्पत्तिमान्‌ ) हैँ । 
अतः उनमें लक्षण की अतिव्याप्ति नहींहोरहीरहै। 

यह श्रागभाव' अपने प्रतियोगी" के समवायिकारण'में ही स्वरूपसम्बन्धः से 
रहता है । जैसे--पट' का प्रागभाव, पट" की उत्पत्ति के पुवं उस “पट रूप “प्रति- 
योगी' के समवायिकारणरूप "तन्तुं" मे ही “स्वरूपसम्बन्धः से रहता है । तथा "टः 
का प्रागभाव, उस “वटः रूप प्रतियोगी के समवायिकारणरूप "कपालो" में ही स्वरूप- 
सम्बन्ध से रहता है । इस प्रकार तत्तदगुण-कर्मादिरूप काये का प्रागभाव, तत्तदृगुण- 
कर्मादिरूप प्रतियोगी के समवाथिकारणरूप द्रव्ये ही स्वरूपसम्बन्ध से रहता है 1 
यह्‌ श्रागभाव', उत्त्तिरहित होने से “अनादि! होता हआ भी (नाशवान्‌" है । अर्यात्‌ 
तत्तद्‌ द्रव्य गुणकर्मादिरूप कायं" के उत्पन्न होने पर "तत्तत्‌ कायं" का श्रागभाव' नष्ट 
होता है । तत्तत्‌ कायेत्पित्ति की जो "कारणसामग्री है, वही तत्तत्‌ कायं के श्रागभाव' 
को नाशक होती है । उसकारण तत्तत्‌ का्यत्पित्ति के क्षणम ही तत्तत्‌ कायंके 
प्रागभाव का नाश हुआ करता है] 

प्रश्न कपा आदिकों मे घट" का श्रागभाव' रहता है'-- यह किस प्रमाण 
के आधार परकहाजारहाहै? 

उत्त र-“इह्‌ कपाले वटो भविष्यति", इह तन्तुषु पटो भविष्यति" ठेसी प्रतीति 
सभी लोगों को होती है । इस श्रत्यक्षप्रतीति" का विषय, उन "कपाल तन्तु" आदिकों 
मे स्थित “घट-पट' आदिकं का श्रागभाव' ही है । 

शंका-उक्त प्रतीति का "विषय" तो "चट-पट' आदि की भविष्यत्ता है । क्योकि 
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“भविष्यति' पद का प्रयोग किया जातादहै। श्रागभाव' तो उस प्रतीत्तिका विषय 
नहीं है । 

समा०-जप कौ शंका आपाततः ठीक ही दै, किन्तु “वतंमानप्रागभावप्रति- 
योगित्वं भविष्यत्त्वम्‌--'वतंमान प्रागभाव" की "वट" आदिमं जो प्रतियोगिता है, उसी 
का नाम भविष्यत्ता' है। एवं च उक्त प्रतीति श्रागभावःको ही विषय करती है। 
अतः श्रागभावः' के अस्तित्व में लौकिक अनुभव ही प्रमाण है। 

शंका--प्रागभाव' को मानने की आवश्यकता क्यों हुई ? 

समा०-श्रागभावः' को यदिन माना जाय तो एक बार उत्पन्न हए “"चवट' की 
पुनरुत्पति होनी चाहिये, क्योकि जो कारणसामग्री कपार संयोग, कुला, दण्ड, 
चक्र, चीवर आदिदहै, वह्‌ सभी सामग्री उस घट की उत्पत्ति क्षण मेँ विद्यमान है ही । 
अतः उस कारणसामग्री से उस “घट' की पुनरुत्पत्ति अवश्य होनी चाहिये, किन्तु होती 
नहीं है । ओर श्रागभाव' कै मानने पर उक्त आपत्ति नहीं होगी । क्योकि उस “वट 
को उत्पत्ति के क्षणम उसका "प्रागभाव" नष्टो जाता है, इसल्यि घटोत्पत्ति की 
समस्त सामग्रीके विद्यमान रहनेपर भी उस प्रागभाव" रूप कारणः का अभाव 
होने से उत्पन्न हुए “घट” की पुनरुत्पत्ति नहीं होती है । एवं च उत्पन्न की पुनरुत्पत्ति 
के वारणाथं श्रागभाव' को अवश्य मानना होगा इसी को अनुमान प्रयोग से भी 
वताया जा सकता है--"अयं घटः स्वोत्पत्तिक्षणावृत्तिकारणजन्यः स्वोत्पत्तिद्वितीयक्षणा- 
नुत्पन्नप्वात्‌'-- अर्थात्‌ “यह घट अपने “उत्पत्तिक्षण' मे न रहने वाले ( अवृत्ति ) 
कारण" से जन्य है, क्योकि वह्‌, अपनी उत्पत्ति के द्वितीयक्षण में पुनः उत्पन्न नहीं 
होतादहै। इस अनुमान प्रयोग से यह्‌ अवगत होता है कि "घट" उत्पत्ति के क्षण 
मे शप्रागभाव' से भिन्न अन्य 'कपाल-दण्ड-चक्र-चीवर' आदि सभी कारण विद्यमान 
ही है । अतः उन कारणों की सिद्धि, इस अनुमान से नहीं हो रही है, परिशेषात्‌ “वटः 
के उत्पत्तिक्षणमें न रहने वाले उस श्रागभाव' खूप कारणकी ही सिद्धि इस 
अनुमानके द्वारा को जाती दहै । 

किन्तु नवीन नेयायिक कहते हैँ कि “इह कपालेषु घटस्य प्रागभावः इस काल में 
कपालो मे "चट" का प्रागभाव है-इस प्रकार की श्रागभावविषयकप्रतीति' सब लोगों 
को नहींहोतीदै। इस कारण प्रागभावः के होनेमें कोई प्रमाण न्हींहै। यदि 
कदाचित्‌ कपालो में "घट ' के श्रागभाव' का प्रत्यक्ष हो तो अनपढ़ लोगों को भी उन 
कपालों के समान उस प्रागभाव का प्रत्यक्ष होना चाहिये, किन्तु होता नहीं दै । 
केवल नैयायिको को ही उसका प्रत्यक्ष होता है। 

ओर प्राचोन नेयायिकों ने “इह कपाले घटो भविष्यति" इस प्रतीति को प्रागभावः 
के अस्तित्वे प्रमाण वताय था, किन्तु वह्‌ उचित प्रतीत नहींहो रहा है । क्योकि 
"चट" मे जो वतंमान कार के वजाय उत्तरकाल्वृत्तित्व है, वही “वट में “भविष्यत्ता' 
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है- इस कथन से श्रागभाप' की सिद्धि नहीं होती है। उसी तरह उन्होने उत्पन्न 
घट की पुनरुत्पत्ति के निवारणाथं श्रागभाव' का स्वीकार करना जो बताया था, 
वहु भी ठीक नहीं है, क्योकि जिन अवयवो मे “जो द्र्य समवायसम्बन्ध से रहता 
है वहीं" उन अवयवो मे समवायसम्बन्ध से “सरे द्रव्य" की उत्पत्ति का प्रतिवन्धक 
होता है । इसल्ि उन कपालो मे समवायसम्बन्धसे रहा हुआ घट' ही अपनी 
पुनरुत्पत्ति का प्रतिबन्धक होता है। उसी से पुनरुत्पत्ति का जब निवारण हो 
जाता है, तब प्रागभाव" को घटोत्पत्ति में कारण मानना व्यथं है। 

उस पर प्राचीन नैयायिक कहता है कि, नवी. मयायिकों का उक्त मत ठीक नहीं 
है, क्योकि “चट” की पुनरुत्पत्ति मेँ उस “घट' को ही यदि श्रतिनन्धक' मानोगे तो उस 
प्रतिबन्धक “घट के “संसर्गाभावः को उस "घट" की उत्पत्तिमें कारण' अवश्यही 
मानना होगा । तब संसगभिवके रूपमे उस प्रतिवन्धक "घटका ध्रागभाव' ही 
उसके (घटके) प्रति कारण वनेगा। इस प्रकार घटु-कुटी-प्रभातन्यायसे नवीन 
नैयायिको को श्रागभाव' कौ शरण तो अवश्य ही लेनी पड़ रही है । अतः श्रागभावः 
का मानना व्यथं नहीं है। 

प्रहन-प्रागभावके ध्वंस का स्वरूप क्षा होता है? 

उत्तर- कपालो में रहने वाला जो “वट' का प्रागभाव है, उसका प्रतियोगी "चट" 
है}! उस श्रतियोगी घट” के उत्पत्तिक्षण में उसके श्रागभागः' का नाश हो जाता है। 
यह जो "घट" के प्रागभाव का “नाश' यानी ध्वंस है; वह, “घट' के विद्यमान काल में 
तो चट स्वरूप" ही रहेगा । ओर जब कभी उस “घट' का ध्वंस" होगा, तव वह्‌ 
श्रागभाव का नाश ( ध्वंस ), घट (के ) “ध्वं स्वरूप" रहेगा । क्योकि "घट प्राग- 
भावः के श्वस" को “घटरूप प्रतियोगी" से तथा "वटकूप प्रतियोगी" के ध्वंस" से 
भिन्न ( प्रथक्‌ ) मानने मे कोई प्रमाण नहीं है, ओर गार दोषभी हे । 

किच उस शवट'रूप प्रतियोगीके कालम तथा रसन "वटः रूप प्रतियोगी के 
ध्वंस काल में "विनष्टो वटभ्रागभावः-एेसी उस "वट प्रागभावः के श्वं" को 
वताने दाखी ( विषय करने वादी ) प्रतीति भी होतीदै। इस कारण प्रागभावः के 
ध्वंस' को सस्तप्रतियोगि-प्रतियोगिस्वरूपः तथा स्वप्रतियो गि-प्रतियो गिध्वंसस्वरूपः 
ही मानना चाहिये । यहां पर दोनों “स्व' शब्दों से उस श्रागभाव' के ध्वंसः का ग्रहण 
करना च। ह्ये । 
प्रध्वंसाभाव-- 


भ्ध्वंसाभाव करा कक्षण-“उत्पत्तिमान्‌ अभावः प्रध्वंसाभावः । अर्थात्‌ जो अभावः 
उत्पत्तिवाक्रा हो, यानी जिस अभाव" की उत्पत्ति होती हो-उसे श्रध्वंसाभावः 
कहते ह । अरिप्राय यह्‌ है कि जहां 'चटादि' कार्यो की उत्पत्तिके नाद मुद्ग रप्रहा- 
रादि किसी निभित्तकारण से उन "घट" आदिकाजो विना होताहै, उस “विनाश 
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को श्रध्वंसाभाव' कहते हँ । वह श्रध्वंस्ञाभाव'-उत्पत्तिमान्‌ भी है ओर अभाव ल्पभी 
है 1 अतः लक्षणसमन्वय हो जाता दहै। 

उक्त लक्षण मे “उत्पत्तिमान्‌' पद नदं तो श्रागभ।वादि' सभी अभावों में लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी । क्योकि प्रध्वंसाभाव" के समान उन श्रागभावादिकों"मेभी 
अभावरूपता है । उस अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण में “उत्पत्तिमान्‌' पद का 
देना आवश्यक ठै । तव प्रागभाव! आदि अभावों की उत्पत्ति न होने से वे “उत्पत्ति- 
मान्‌" नहीं कहकाते । अतः उनमें लक्षण कौ अतिव्याप्ति नहीं होगी । अव यदि हम 
“उत्पत्तिमान्‌ प्रध्वंसाभावः इतना ही लक्षण करें । उसमें अभावः पदन रखें तो 
'घट-पट' आदिमे लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। स्योकिं “्रध्वंसाभाव' के समान 
वे "घट-पट' आदि भी “उत्पत्तिमान्‌' हैँ । उस “अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षणमें 
अभावः पद का रखना आवश्यक है । तव “घट-पट' आदिक मे अभावरूपता नहीं है, 
किन्तु भावरूपता! है । इसल्ि उनमें लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । यह्‌ लक्षण 
नवीन नयपयिकों के मतानुसार किया गया है । इसल्यि सामयिकाभाव' मे अतिव्याप्ति 
नहीं दी जा सकती, क्योकि नवीन नैयायिक (सामयिकाभाव' को नहीं मानते । 

कन्तु 'सामयिकाभाव' को मानने वाले प्राचीन नेयायिक्‌ श्रध्वंसाभाव' का लक्षण 
इस प्रकार करते ह--“उत्पत्तिमान्‌ अनन्तः प्रघ्वं साभावः' अर्थात्‌ "सादिरनन्तः प्रष्वंसः' । 
अर्थात्‌ जो “जभाव', उत्पत्तिमान्‌ तथा अन्त( नाश )रहित दहो, उसे श्रध्वंसाभावः 
कहते हैँ । हमारा विवक्षित श्रध्वसाभाव", उत्पत्तिमानु भी है ओर अन्तरहित भी है। 
अतः लक्षणसमन्वय हो जातादहै। यदि हम “अनन्तः प्रध्वंसाभावः इतना ही लक्षण 
करे अर्थात्‌ उसमें “उत्पत्तिमान्‌' ( सादिः ) पद न कहु तो 'परमाणु-आकाशादिक नित्य- 
पदार्थो" मे तथा “अत्यन्ताभाव, अन्योन्याभाव" में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्योकि 
प्रध्वंसाभ।व के समान ही “परमाणु-जकाश।दिक' भी “अन्त' ( नाश ) रहित ही होते 
है । अतः इस अतिव्याप्ति के निवारणार्थं लक्षण में “उत्पत्तिमान्‌" ( सादिः ) पद को 
अवश्य कहना होगा । तव "परमाणु" ओर (आकाशादिक' उत्पत्तिमान्‌ नहीं है, अपितु वे 
उत्पत्ति-विनाश से रहित होने के कारण नित्य हँ । अतः “परमाणु" ओर “आकाश।दिकों 
मे तथा “अत्यन्ताभाव ओर "अन्योन्याभाव" मे लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
अव यदि हुम “उत्पत्तिमान्‌ प्रध्वंसाभावः" इतना ही लक्षण करे, अर्थात्‌ उसमें अनन्तः 
पद न कहं तो "घट-प्रट' आदिकों मे तथा (सामयिकाभाव' में अतिव्याप्ति होगी । 
क्योकि 'प्रध्वंलाभाव' के समन वे 'घट-पट" आदि तथा ‹सामथिकाभ।व” भी उत्पत्ति- 
मान्‌ हैँ । अतः उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थं लक्षण मे “अनन्तः पद का कहना 
आवश्यक द । तब “वट-पट' आदि तथा 'सामयिकाभाव' अनन्त नहीं है । अपितु सान्त 
यानी अन्तवान्‌ ( नाशवान्‌ ) ही हँ । अतः "घट-पट' आदि मेँ तथा “सामयिकाभावः 
मे लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
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हंका- -श्रष्वंसाभाव' के अस्तित्वमे क्या प्रमाणदहै? 
समा०-मुद्गरभ्रह।र से जब “धट नष्ट हो जाता है, तब उस “घट के 
"कपालादि" अवयवो को देखकर “अत्र धटो ध्वस्तः", अत्र घटो विनष्टः-एेसी 
प्रतीति सभी को होती है । यंह श्रत्यक्ष प्रतीति”, "घट" के प्रध्वंसाभाव को ही विष्य 
करती है । अतः प्रध्वंसाभाव" के अस्तित्व में श्रत्यक्ष' प्रमाणदहीहै। 
ब्रन प्रध्वंसाभाव" जब "सादि" ( उत्पत्तिमान्‌ ) है, तब उसे कायं ही कहा 
जायगा । किसी भी काथं की उत्पत्ति मे एक “नियमः देखा जाता है, जो इस प्रकार 
है-“जो भी कायं होता है, वह अपने श्रागंभाव' से जन्य होता है। श्रागभाव' के 
बिना किसी भी कायं की उत्पत्ति नहीं होती । तब “घट-पट' आदि पदाथ, जैसे "कायं" 
रूप समन्ञे जाते है, वैसे ही श्रध्वंसाभाव' भी उत्पत्तिमान्‌ होने से उसको काये" रूप 
ही कहना होगा । अर्थात्‌ “घट-पटादिको' मे जंसी कायंरूपता' है, उसी तरह श्रध्वंसा- 
भाव" मे भी “कायंरूपता' है। एवं च “घट-पट' आदि “भाव-कार्यो के समान ही 
'्रध्वंसाभाव' रूप कारय भी अपने श्रागभाव' से जन्य होना चाहिये । एेसी स्थिति में 
"प्रध्वंसाभाव" के श्रागभावः का स्वरूप क्या होगा ? 
उत्तर-घट के “प्रध्वंस्ताभाव' का श्रागभाव', उसके ( प्रध्वंसाभाव के ) श्रति- 
योगी' के विद्यमानकाल्मे तो श्रतियोगी स्वरूप'हीदहोतादहै, ओर श्रतियोगी' की 
उत्पत्ति के पूवं, उसके ( प्रतियोगी के ) श्रागभाव स्वरूप' होता है। जसे--“वट' के 
श्रध्वसाभाव' का प्रागभाव, "चट" के विद्यमानकालमें तो "घटस्वरूप' ही होता है । ओौर 
“चट' की उत्पति कै पूवं उसके ( घट के ) श्रागभावस्वरूप' होता है । क्योकि घट- 
प्रध्वसाभतर्वं के प्रागभाव" को उस "घटस्वरूप प्रतियोगी" से तथा उस घट के श्रागभावः 
से अलग ( पृथक्‌ ) मानने मेँ कोई प्रमाण नहीं है, ओर अरग मानने में गौरव दोष 
भीहोतादै। उसे अल्गन माननेमें अन्यकारण यहभीटहै कि "वट" के विद्यमान 
काल में तथा उसके ( घट के ) श्रागभाव' के विद्यमान काल में 'घटध्वंसो भविष्यति" 
इस प्रकारसे जो प्रतीति होती दहै, वह "घटध्वंस के प्रागभाव" को विषय करती है। 
इसलिये श्रध्वंसाभावः के प्रागभाव को ‹स्व-प्रतियोगि-प्रतियोगिस्वरूप' तथा “स्व- 
अर्तियो गि-प्रतियोगि-प्रागभावस्वरूप' मानना ही होगा । यहा पर दोनों "स्व" शब्दों से 
` घटध्वंसः के श्रागृभाव' का ग्रहण करना चाहिये । उस श्रागभाव' का श्रतियोगी", 
घट का प्रध्वंसाभाव" है, ओर उस श्रध्वंसाभाव' का प्रतियोगी वह "घट" है! इसे 
अवश्य ध्यान में रखना चाहिये । 
भ्रदन --श्रागभाव' को हम अनादि" न मानकर उसे यदि सादि" ( उत्पत्तिमान्‌ ) 
मान छ, तथा भ्रध्वसाभाव' कौ अनन्त" ( नाशरहित-अविनाणी) न मानकर उसे 
यदि सान्त" ( नाशवान्‌-विनाणी ) मानल, तो क्या हनि दहै? 
यतर --यदि तुम प्रागभाव" को 'भनादि" नहीं मानोने, यानी उसे "उश्यल्तिमान्‌= 
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सादि" कहोगे तो घट ' आदि पदार्थो के समान श्रागभाव" का भी कोई अन्य “्राग- 
भाव मानना होगा । उसीतरह श्रध्वंसाभाव” को भी “अनन्त ( अविनाशी ) न मान- 
कर यदि उसे 'सान्त' ( नाशवान्‌ ) मानेगे तो "वट" आदि पदार्थं के समान श्रध्वंसा- 
भाव' का भी. कोई अन्य ध्वंस" मानना होगा । तब उसके मानने पर ्रागभाव" के 
श्रागभावकाल' में तथा ध्वंस" के ध्वंस्का' मे "वट आदि शप्रतियोगियो" के उन्मज्जन 
का अवसर प्रप्त होगा। क्योकि यह्‌ नियम है-ध्वंस-प्रागभावाऽनधिकरणका- 
लस्य प्रतियोग्यधिकरणत्वम्‌'--अर्थात्‌ जो (काल, जिस "वस्तु" के ध्वंस" का भी 
अधिक्ररणनहो, तथा उसके श्रागभाव" का भी अधिकरण न हो, वह्‌ "काल" उस 
“वस्तुरूप प्रतियोगी का ही अधिकरण होता है। 

जसे-- "घट" के उत्पत्तिक्षण से लेकर उसके विनाशक्षण तक जितना भी उसका 
स्थितिकाल है, वह ( स्थितिकार ), उक्त घटके श्रागभाव" क। भी अधिकरण नहीं 
है, क्योकि उस घट का श्रागभाव" तो उस के (घट के ) उत्पत्तिक्षणमेंही नष्टहो 
चुका है। तथा वह्‌ कारुः उस “वटके ध्वसका भी अधिकरण नहींहै क्योकि 
उसघटकाध्वंस तो आगे होने वाखाहै। इस प्रकार उस घट के ध्वंसः का तथा 
प्रागभाव'का “अनधिकरण' होने से वहु काल", उस "वट रूप प्रतियोगी का ही 
अधिकरण होता है । 

वैसे ही जिस कालम उस "घट के श्रागभावः का श्रागभावः रहेगा, वह्‌ “काक” 
भी उस घटके श्रागभाव' का तथा प्रध्वंसाभाव" का अनधिकरण ही होगा। अतः 
उस काल में उस "घट" रूप प्रतियोगी का उन्मज्जन अवश्य ही होगा, यानी उस 
कामें 'चट' अवश्य ही विद्यमान रहेगा । एवं जिस काक्'मे घटके ध्वंस्करा 
“घ्व स' रहेगा, वहु "काक" भी उस घटके प्रागभावका तथा ध्वंसः का अनधि- 
करण ही होगा । इसल्ि उस काल में भी वहु "चटरूप प्रतियोगी अवश्य ही 
रहेगा । किन्तु दोनों कालों में "घट” का रहना तो अत्यन्त विरुद्ध है, क्योकि उत्पत्ति 
के पूवं ओर विनाश के बाद किसी भावरूप "वस्तु" का उन्मज्जन नहीं हआ करता । 
अर्थात्‌ उत्पत्ति के पूवं ओर विनाश के वाद किंसी भावखू्प वस्तु का अस्तित्व दिखाई 
नहीं देता । इसल्यि उक्तकाल में घटादिक प्रतियोगी के उन्मज्जन का प्रसंग न हो सके, 
एतदथं उन घट आदिके श्रागभाव' को "अनादि" ( उत्पत्तिरहित ) स्वीकार करना 
होगा । तथा श्रध्वंसाभाव'.को “अनन्त” ( विनाशरहित ) स्वीकार करना होगा । 

जो लोग "वटः आदिके श्रागभाव'का भी श्रागभाव" होना बताते रहै, तथा 
"ध्वंस" का भी "ध्वंस" होना कहते है, उनसे यह पूछा जाय कि वट" के प्रागभाव का 
प्रागभाव उस "चट" रूप प्रतियोगी से भिन्न है, या घटस्वरूप है ? यदि प्रथम पक्षका 
स्वीकारकरतेदहै तो प्रथम प्रागभाव के समान दूसरे प्रागभावका भी कोई तीसरा 
प्रागभाव भी मानना होगा, पुनः तीसरे का चौथा, चौथे का पांचर्वा, पांचवें का छठा- 
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इस प्रकार कल्पित प्रागभावो की धारा बहती ही जायगी, कहीं पर भी विश्राम 
का अवसर ही नहीं होगा, तब तो अनवस्था" दोष हो जायगा । उस अनवस्था दोष 
के निवारणार्थं द्वितीय पक्ष अर्थात्‌ "वट के प्रागभाव का प्रागभाव" चट स्वरूप है-- 
स्वीकार करते है तो "वट" के श्रागभाव' के ्रागभाव काल मे उस "घट" रूप प्रतियोगी 
-के उन्मज्जन का प्रसंग अवश्य प्राप्त होगा । 
उसी प्रकार "घटध्वंस' के ध्वंस को मानने वारोँंसे पुछा जाय किं घटके ध्वंस 
का ध्वंस उस "चट" रूप प्रतियोगी से भिन्न है, या "वट" स्वरूप है ? यदि वे प्रथम- 
पक्ष का स्वीकार करते, तो “प्रथम ध्वंस" के समान दूसरे ध्वंसकाभी कोई तीसरा 
ध्वंस मानना होगा, तीसरे का चौथा, चौथे का पाँचवाँ, पांचवे का छठा-इस प्रकार 
से उन ध्वंसो की धारा बरावर बहती जायगी, कहीं विश्वान्ति का अवसरदहीन होगा, 
तब अनवस्था दोष होगा । उसके निवृत्त्यथं उस "घट के ध्वंस' का ध्वंस --घटस्वरूप 
है, इस द्वितीय पक्ष का स्वीकार करते ह तो "घटध्वंस' के ध्वंसकाल' में उस “घट ' 
रूप प्रत्तियोगी का उन्मज्जन होने लगेगा । उसके निवारणाथं श्रध्वंसाभाव' को “अनन्त 
( नाशरहित ) मानना चाहिये । लोकव्यवहार में भी “घटो नष्टः, पटो नष्टः--यही 
प्रतीति होती है। "विनाशो नष्टः" एेसी प्रतीति कभी नहीं होती । ओर श्रध्वसाभाव' 
के विनाश की कल्पना करने मे कोई प्रमाण भी नहीं है। अतः प्रध्वंसाभाव को अनन्त 
ही मानना चाहिये । 
अत्यन्ताभाव 
अभी तक संसगभिव के भेदोंमेसे (१) प्रागभाव ओर (२) प्रध्वंसाभाव- 
के बारे मे बतायादहै। अव संसर्गोभिवः के. तृतीय भेद को वताते ह--“नित्यः 
संसगभिवः अत्यन्ताभावः"--अर्थात्‌ जो अभाव" नित्य होता है, यानी उत्पत्ति- 
विनाश से रहित होता है तथा संसर्गाभावरूप होता है, अर्थात्‌ “अन्योन्याभावः 
से भिन्न अभावरूप होता है, उस अभ्राव को अत्यन्ताभाव" कहते हँ । कहने का 
अभिप्राय यह है क्रि “जो वस्तु जिस सम्बन्धसे जिस अधिकरणे कभीभीन रहे, 
. उस वस्तु का उस सम्बन्ध से उस अधिकरण मे अत्यन्ताभाव" कहा जाता है। जैसे 
पृथिवीमात्रवृत्ति शगन्धगुण" का पृथिवी को छोडकर जलादिक सभी पदार्थो में 'अत्यन्ता- 
भाव रहता है । उसी तरह॒ आत्ममात्रवृत्ति श्ञानादि' गुणों का आत्मा को छोडकर 
स्वंत्र अत्यन्ताभाव" ही रहता दै । उसी तरह सूरं द्रव्यमातवृत्ति "कमं" का पूरतद्रग्य' 
को छोड़कर संव “अत्यन्ताभाव ही रहता है । एवं च जो-जो पदाथं, जिस-जिस 
सम्बन्ध से जिस-जिस अधिकरणमे कभी भी नहीं रहता है, उस-उस पदार्थं का 
उस-उस सम्बन्ध से उस-उस अधिकरण मेँ “अत्यन्ताभाव' ही रहता है । भूतलादिपर 
चटादिक्त पदाथं कदाच्चितु “संयोगस्म्बन्ध' से रहा करते इं, इसचिये उश्र “संमोगसम्बन्ध' 
से उन “घटादि” पर्दर्थो का उन भरतलादिकों पर 'अल्यन्ताभावः नहीं होता है । अपितु 


अव्यन्ताभाव | अथंनिरूपणम्‌ ५३३ 


(सामयिकाभावः ही उनका कहा जाता है । वह्‌ “अत्यन्ताऽभाव" उत्पत्ति-विनाश रहित 
होने से उसे "नित्य भी कहा जाता है, ओर अन्योन्याभाव से भिन्न होने के कारण 
वह 'संसर्गाभावरूप' भी है 1 अतः अत्यन्ताभाव" के लक्षण का समन्वय हो जाता है । 

अव यदि “अत्यन्ताभावः का लक्षण संसर्गाऽभावः अत्यन्ताभावः" इतना ही क्रिया 
जाय, उसके लक्षण में "नित्यः" पदन कटं तो श्रागभाव, प्रध्वंसाभाव ओर सामयिका- 
भाव' इन तीनों अभावों मं अतिव्याप्ति होगी। क्योकि “अत्यन्ताभावः के समान ये 
तीनों अभाव भी संसर्गाभावकरूप ही हँ । अतः उस अतिव्याप्ति के निवारणा्थं लक्षण 
मे “नित्थः' पद अवश्य देना चाहिये 1 तव श्रागभावादि' नित्य न होने से तीनों अभावों 
मे अतिव्याप्ति नहींहो पाती। अव यदि "नित्यः अत्यन्ताभावः इतना ही लक्षण 
करे, ओौर उस लक्षण मे संसर्गाभावः" पद न रखें तो “अन्योन्याभावः में तथा "परमाणु 
ओर आकाशादि नित्य पदार्थो में लक्षण की अतिव्याप्ति हो जायगी । क्योकि 
अत्यन्ताऽभाव' के समान वे “अन्योन्याभाव, परमाणु ओर आकाशादि पदार्थं" भी 
उत्पत्ति-विनाशरहित होने से नित्यही ह । अतः उस अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण 
मे संसर्गाभावः' पद का रखना अ।वश्यक है 1 तव अन्योन्याभ।व, तथा परमाणु ओौर 
आकाशादिकों में .संसर्गाभावरूपता' न होने से अतिव्याप्ति नहीं होगी । 


गये 


यह अत्यन्ताभाव" अपने श्रतियोगी' के श्रागभाव' के अधिकरणमें तथा अपने 
प्रतियोगी के श्रध्वं्ाभव' के अधिकरणमे कभी भी नहीं रहता है। क्योकि उस 
प्रागभाव" के साथ तथा प्रध्वंसाभावः क साथ अत्यन्ताभावः का सवदा विरोध रहता 
है । परस्पर विरोधी पदाथं एक अधिकरणमें नहीं रहा करते। जैसे श्यामघट' में 
“रक्तो नास्ति" यह्‌ प्रतीति “रक्तरूप के अभाव'को ही विषय करती है। यह प्रतीति, 
उस श्यामघट में उस रक्तरूप के “अत्यन्ताऽभाव' को कभी विषय नहीं करती, न्तु 
आगे होने वाले (अग्निसंयोग' से उस "घट" में उत्पन्न होने वाला जो रक्तरूप' है, 
उस “रक्तरूप"' का उस श्यामघट' मे श्रागभ।व' रहता है। उत श्रागभावः' को 
ही “रक्तो नास्ति" यह प्रतीति अपना विषय बनाती दै। उसी तरह “रक्तवट' में 
"यामो नास्ति" यहु प्रतीति श्यामरूप के अभाव को विषय करती है । यह श्रतीति' 
भी “रक्तवट' मे शश्यामरूप' के “अत्यन्ताभाव ' को विषय नहीं करती, किन्तु उस 
^रक्तघट' में पूर्वं स्थित जो “श्यामरूप का प्रध्वंसाभाव ^है, उसी को वह प्रतीति अपना 
विषय बनाती है । अतः “रक्तो नास्ति" इस प्रतीति से उस श्यामघट' में “रक्तरूप के 
अत्यन्ताभाव" की सिद्धि नहीं होती। श्यामो नास्ति" इस प्रतीतिसे “रक्तधट"में 
श्यामरूप के अत्यन्तामाव की सिद्धि नहीं होती हे । 

किन्तु नवीन नैयायिको का कहना है कि "अत्यन्ताभाव" का अपने श्रतियोगी' के 
"प्रागभावः" के तथा "प्रध्वंसाभाव" के साथ विरोध होनेमें कोई प्रमाण नहीं है। इसय्यि 
"अत्यन्ताभाव" अपने प्रतियोगी के प्रागभावः! के अधिकरणमे भी रहतादै, तथा 
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"प्रध्वंसाभाव" के अधिकरण में भी रहता है । अतः “श्यामघटे रक्तो नास्ति इस प्रतीति 
का विषय “रक्तरूप क! अत्यन्ताभाव" भी हो सकता है, तथा ^रक्तघटे श्यामो नास्ति" 
इस प्रतीति का विषय “श्यामरूप का अत्यन्ताभाव" भी हो सकता है । 
सामयिकाभावविचार-- 

अव चौथे 'सामयिकाभाव' का लक्षण-“उत्पत्ति-विनाहवान्‌ मभावः सामयिका- 
भावः" किया जाता है! अर्थात्‌ जो “अभावः उत्पत्ति-विनाशवान्‌ होता है, उसे "साम- 
यिकाभाव" कहते हँ । जसे किसी भूतल पर “संयोग सम्बन्ध" से रहने वाखा जो "घट 
है उसको वहाँ से उठाकर अन्यत्र कहीं दूसरौ जगह ले जाते हँ तब उस भूतल में “इह 
भूतले घटो नास्ति" यह प्रतीति होती । वह प्रतीति "घटाभ।व' को विषय करती है । 
ओर उस "घट" को जब पुनः उस भ्रूतल पर लाकर रख देते ह, तब “इह भ्रुतले घटो 
नास्ति" यह प्रतीति नहीं होती है। इससे यह ध्यानमें आताहै कि उस भूतल 
( जगह ) से "चट" के हटा लेनेपर वहां ( उस भरुतर में ) घट' का कोई “अभावः 
उत्पन्न होता है । जिस अभावको वह प्रतीति 'विषय' कर रहीदहै, ओर उस भुतल 
पर घट' के पुनः रख देने से उस “घटः का अभाव नष्टहोजातादहै। उस कारण 
वह अभावप्रतीति नहीं होती । एेसे उत्पत्ति-विनाशवान्‌ अभाव" को 'सामयिकाभाव 
ही कह सकते हँ । यदि इसप्रकार के “अभावः को “अत्यन्ताभाव नहीं कह सकते, 
क्योकि “अत्यन्ताभाव' तो नित्य" तथा “निष्क्रिय' हौताहै। उसकारण भूतल" में 
धट' के आने पर भी अत्यन्ताभाव'का नाशया दूसरी जगह उसका चला जाना 
संभव नहीं है । तव “घट” के विद्यमान कालमें भी “इह भूतले घटो नास्ति" यहु 
प्रतीति होनी चाहिये, किन्तु वेसी प्रतीति होती नहीं है। इसलिये अत्यन्ताभाव" से 
भिन्न सामयिकाभाव' को अवश्य मानना ही चाहिये । 

अव अदि उसका ऊक्षण “उत्पत्तिमान्‌ अभावः सामयिकाभावः' इतना ही करर 
उसमे "विनाशवान्‌' पद न रखें तो प्रध्वंसाभाव मे उसकी अतिब्याप्षि हो ` जायगी । 
क्योकि (सामयिकाभाव' के समान ही श्रघ्वंसाभाव' भी उत्पत्तिमान्‌ है । अतः उस 
अतिव्याप्ति के निवारणाथं लक्षण, मेँ “विनाशवान्‌' पद का रखना आवश्यक है । 
तव ॒प्रध्वंस।ऽभाव' तो अविनाशी" है, वह विनाशवान्‌ नहीं है) इसल्यि अति- 
व्याप्ति नहीं होगी । भव यदि “विनाशवान्‌ अभावः सामयिकाभावः' इतना ही लक्षण 
रखे, उसमें “उत्पत्तिमा न्‌ पद कोन रखे तो श्रागभावः'में लक्षण की अतिव्याप्ति 
होगी । क्योकि सामयिकाभाव के समान श्रागभाव भी 'विनाशवान्‌" ही है । अतः 
इस अतिव्याप्ति के वारणाथं लक्षण में उत्पत्तिमान्‌" पद का रखना आवश्यक है। तब 
श्रागभावः के “अनादि' रह्नेसे उसे “ उत्पत्तिमान्‌" नहीं कह सकते । अतः श्रागभाव' 
मे कक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी। अव यदि उत्पत्तिविनाशवान्‌ सामयिकाभावः' 
इतना ही लक्षण करे, उसमें अभावः" पद न कहं तो "वटः आदिमे अतिव्याप्ति 
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होगी, क्योकि सामयिकाभाव के समान ही “वटादिक' भी “उत्पत्ति-विनाशवान्‌" ही है । 
अतः उस अतिव्याप्ति के निवारणाय लक्षण चै "अभावः" पद अवश्य कहना चाहिये । 
तब घटादिक', अभावरूप न होनेसे उनमें लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । 
यह सामयिकाभाव केवल 'मूतंद्रव्य' का ही होता है, अन्य किसी पदार्थं का नहीं । 

किन्तु नवीन नेयायिक सामयिकाभाव' को अरग से नहीं मानते, क्योकि उसके 
मानने में कोई प्रमाण नहीं है, ओर "अत्यन्ताभाव" से अतिरिक्त उसे मानने में 
'गौरव' दोष भी होताहै। भूतकके किसी भागमें रहने वाले तथा कदाचित्‌ न 
रहने वाले जो घटादिक मूतंद्रव्य है" उनका भौ भरूतर पर कहीं जो अभाव होताहै, 
वह्‌ “अत्यन्ताभावः ही है । वह अत्यन्ताभाव "नित्य" ओर “निष्क्रियः होने से भूतं 
प्र घट' के विद्यमान कालम भी रहताहै। किन्तु उसकी प्रतीति लोगों को 
इसल्यि नहीं हो पाती कि उस समय उसका वहां पर सम्बन्ध विद्यमान नहीं है। 
अर्थात्‌ !घट' के विद्यमानकाल्में उस वट के अत्यन्ताभाव जा शभूतल'के साथ 
“स्वरूपसम्बन्धः नहीं रहता है । इसच्यि विद्यमान होता हुअ।( भी वह्‌ अत्यन्ताभाव, 
लोगों को प्रतीत नहीं होता है! "चटाभाववद्‌धतलम्‌" इत्याकारकं ज्ञान काटीन 
जो भूतल है, वह्‌ भूतल" ही उस “अभाव क) स्वरूपसम्बन्ध है। “घट' के विद्यमान 
कलमे "घटाभाववत्‌ भूतलम्‌" यहु ज्ञानः ( प्रतीति) नहींहोतादै। इस कारण 
घट के विद्यमान कामें “स्वरूप'से विद्यमान रहता हज भी श्रुतर' तज्ज्ञान- 
कालीनत्वविशिष्टरूप से नहीं है । इसल्यि उस समय अत्यन्तभाव की प्रतीति नहीं 
हो पाती है । अतः सामयिकाभाव' को अलग से मानने की आवश्यकता नहीं है । 

कुछ विद्धान्‌ "घट' के विद्यमानकार मे अत्यन्ताभाव की प्रतीतिनदहो पनेमें 
दुसरा समाधान इस प्रकर देते किं भूतल पर घटके विद्यमानकाल मे उसके 
( घट के ) अत्यन्ताभाव की प्रतीति न हो सकनेमे “कारणसामग्री का अभावः 
कारण है । जिस्त भूतरू पर "चट" के अत्यन्ताभावकी प्रतीति होती है, उस श्रुतल 
पर "वट" के संयोग का प्रागभावः अथव' ध्वंसाभाव" ही उस प्रतीतिमं कारण 
होतादै। वह कारणसामग्री, भूतल पर "चट" के विद्यभान काल में. नहीं हाती, 
क्योकि भूतल के साथ घट के संयोगकारू मे उसका (संयोग का) प्रागभाव नहीं 
है तथा प्रध्वंसाभाव भी नहींहै। ओर जिस काल में भूतऊ पर “वटः नहीं 
आयाथा, उस कामें तो भ्रूतल्पर घटके संयोगका प्रागभाव रहा, ओौर्‌ जिस 
काल में उस भूतल से घट को उठाकर अन्यत्र कहीं ले गये, उस काल में उस भूतर्पर 
घट के संयोग का ्रध्वंसाऽभाव' रहा । उस कारण उन दोनों कालोंमे सामग्री के 
विद्यमान रहने से “भूतले घटो नास्ति" इत्याकारक "घटात्यन्ताभाव" की प्रतीति होती 
है। इस रीति से “अत्यन्ताभावः के नित्य होने परर भी ्रतियोगी' के विद्यमन- 
कारु मे “अत्यन्ताभावः की प्रतीति नहीं होती है ओौर प्रतियोगी के अविद्यमानकाल 
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ने अत्यन्ताभाव" की प्रतीति होती है । इसल्यि "घट' के सामयिकाभाव' को अक्ग 
से मानने की आवश्यकता नहीं है । 
अन्योन्याभाव- 
अव पांचवे 'अन्योऽन्याभाव' का लक्षण करते ह--“तादाम्यसम्बन्धावच्छिन्नप्रति- 
योगिताकोऽमावः अन्योऽन्याभाव' । अर्थात्‌ जिस "अभाव" की श्रतियोगिता', तादात्म्य 
सम्बन्ध से अवच्छिन्न होती है, उस अभाव को अन्योऽन्याभाव' कहते ह । जसे "चट; 
पटो न' अर्थात्‌ “घट; पटरूप नहीं है, यानी घट! तो "वट! ही है, उपे "पट" नहीं कह्‌ 
सकते । इस प्रतीति से "वट मे "पट का भेदरूप "अन्योन्याभाव" प्रतीत होता है । इस 
"घटनिष्ठ' अन्योन्याभाव ( भेद ) का प्रतियोगी वहु “पट ' है । उस 'पट' में रहने वाली 
जो “अन्योन्याभावीय-प्रतियोगिता' है, वह "तादात्म्यसम्बन्ध' से अवच्छिन्न टै । तथा 
"पंटत्व' धमं से अवच्छिन्न है। "अभेद" नामका जो स्वरूपसम्बन्धविशेष है, उक्ती को 
व्तादात्म्य-सम्बन्ध' कहते है । वह अभेदरूप॒तादात्म्यसम्बन्ध, सव पदार्थों के अपने 
स्वरूपमें ही रहता है । अपने स्वरूप से भिन्न पदाथंमे क्रिपती भी वस्तु का तादात्म्प्र- 
सम्बन्ध नहीं रहता 1 जैसे “वट' का “अभेदरूप ताद।त्म्यत्तम्बन्ध' अपने घटस्वरूपमें 
ही रहता है । उस घट से भिन्न "पट' आदि में नहीं रहता 1 उसी तरह “पट' का 
'अभेदरूप ताद।त्म्यसम्बन्ध' अपने पटस्वकरूपमे ही रहता है । उस पट' से भिन्न “घट 
आदि में नहीं रहता । इस प्रकार जितने भी द्रव्य-गुण-कमं आदिक पदाथं हँ, उन सव 
पदार्थो का अभेदरूप तादात्म्यसम्बन्ध, अपने-अपने स्वरूपमे ही रहतारै। अन्य 
किसीमे नहीं रहता । ओर जो "पदाथ, जिस सम्बन्धसे जिक्त अधिकरणमे नहीं 
रहता, उस पदाथ का उस अधिकरणमे उस सम्बन्ध से अवच्छिन्न-प्रतियोगित।क- 
अभाव ही रहतादहै। जसे "वायु" मे “ल्प, 'समवायसम्बन्ध' से नहीं रहता 1 उस 
कारण "वायुम उस्र रूपका समवायसम्बन्धावच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अत्यन्ताभाव ही 
रहता है । उसी तरह द्रव्य-गुण-कमं आदिक पदाथं भी अपने स्वरूप को छोडकर अन्य 
किसी पदाथं मे अभेदरूप, तादात्म्यसम्बन्ध से नहीं रहा करते । इसलिये उन द्रव्य- 
गण-कमं आदि पदार्थो का अपनेसे भिन्न सभी पदार्थो में 'तादत्म्यसम्बन्धावचि 
प्रतियोगिताक-अन्योन्याभाव' ही रहता है । इसील्ि /चवटः पटो न" इस प्रतीति के 
दारा घटः मं (तादःतम्यसम्वन्धार्तच्छिन्न-प्रतियोगिताक-"पट' का जो अभाव प्रतीत 
होता है, वह "अन्योन्याभाव" के नमसे कहा जाता है। यह्‌ भेदरूप अन्योन्याभाव भी 
अत्यन्ताभाव के समान ही उत्पत्ति-विनाश से रहित होने के कारण “नित्य माना 
जाता है । अतः शरुतल' में संयोगस्सम्बन्ध से "घट" के विद्यमान रहने पर भी शभूतङं ` 
घटो न' इत्याकारक जो प्रतीति होती है, वह अन्योन्याभावको ही विपय करती हे । 
उसी तरह तन्तु मं.समवायसम्बन्ध से "पट" के व्रिद्यमान रहने पर भी "तन्तुः षटो 
न इत्याकारक जो प्रतीद्धि्टोतीदहै वहभी तन्तुभों मे “पट' के अन्योन्याभाव्रकोदही 
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विषय करती है! उसी प्रकार ृथिवी' आदिक द्रव्यो मे समवायसम्बन्ध से "गुण- 
कमं सामान्यः के विद्यमान रहने पर भौ द्रव्यं गुणो न", रव्यं कमं न”, द्रव्यं सामान्यं 
नः इत्यादि जो प्रतीति होती दहै, वह भौ यथाक्रम द्रव्य" मेँ 'गुण-कम-सामान्यः के 
अन्योन्याभाव को ही विषय करती है। अतः 'भेदरूप अन्योन्याभाव" के अस्तित्व में 
श्रत्यक्षप्रतीति' ही प्रमाणदहै। 

ऊपर वताये गये अत्यन्ताभाव" ओर अन्योन्याभाव" के "विशेषाभावः तथा 
'सामान्याभाव' के नामसे दो-दो भेद होतेर्है। 

विज्ञेष् अत्यन्ताभाव--जंसे, भरत पर॒ "पीतघट' के विद्यमान रहने पर भी "नील- 
घटो नास्ति" इत्याकारक जो प्रतीति होती है, वह्‌ “पीतघट वाले भूतल" पर 'नील- 
घट" के “विशेष अत्यन्ताभाव! को विषय करती है । अतः पीतघट वाले भूतल पर 
'नीलघटो न। स्ति" इत्य।कारक “अभाव ' को “विशेष अत्यन्ताभावः कहा जाता है ¦ 

सामान्य अत्यन्ताभाव-- जसे, भूतल पर किसी प्रकार का कोई भी घट, जव 
नहीं रहता है, तव उत॒ घटशून्य-भूतल मे “भरुतले घटो नास्ति", अथवा भूतलं न 
घटवत्‌" इस प्रकार की प्रतीति होती दहै, वह्‌ भतल में "वट" के “अत्यन्ताभाव को 
विषय करती है 1 इस “अत्यन्ताभ।व' को सामान्य अत्यन्ताभाव" कहते हैँ । 

विल्ेष अन्योन्याभाव--जे से, “पीतघटो न नीरघटः' अर्थात्‌ पीतघट, “नीकघटरूपः 
नहीं है--इत्याकारक जो प्रतीति होती है, वह्‌ 'पीतघट” में "नीलवट' के “अन्योन्या- 
भाव' को विपय करती है । इस अन्योन्याभाव को "विशेष अन्योन्याभावः कहते हैँ । 

सामान्य अन्योन्याभाव-जंसे, “भूतले घटो न' इत्याकारक प्रतीतिसे भूतरमें 
"घट" के “अन्योन्याभाव ( भेद ) का ज्ञान होता है। इक्त अन्थीन्याभाव' को “सामान्य 
अन्योन्याभाव" कहते है । 
विदहोषाभाव से सामान्याभाव की भिन्नता- 

विशेषाभाव से सामान्याभाव भिन्न है। अन्यथा पीतवटवत्‌ भुतलम्‌ अर्थात्‌ 
पीतवट वाले भरत में जैसे "नीरुघटो नास्ति" नीरघट नहीं है--यह प्रतीति होती है, 
वैसे ही "वटो नास्ति--घट नहीं है--यह प्रतीति भी होनी चाहिये । तथा जंसे पीत- 
घट मे- पीतघटो न नीलघटः" यह्‌ प्रतीति होतीदहै, वसे ही “पीतघटो न बटः- 
यह प्रतीति भी होनी चहिये । किन्तु एेपरी प्रतीति किसी को नीं हआ करती 1 अतः 
विशेपाभाव से सामान्याभाव को पृथक्‌ ही समञ्ना चाहिये । 

पूर्वोक्तं “अत्यन्ताभाव ` तथा “अन्थोन्याभाव' इन दोनों भभावोंके पुनःदोभेद 
ओर होते ई -( १) “व्यासज्यवृत्तिधर्मावच्छिन्नप्रतियोगिताक-ममाव' ओर (२) 
“अब्यासज्यवृत्तिवर्मावच्छित्न-प्रतियोगिताक-अनाव । 

अनेक में रहने वाले ( वृत्ति ) “धमं को "व्यासज्यवृत्तिघर्म' कहत हँ । जंसे, द्वित्व, 
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त्रित्व आदि -धमं, “व्यासज्यवृत्ति धम" कहलाते है । तथा एक मे रहने वाले ( वृत्ति ) 
"धमं को “अब्यासज्यवत्ति घमं" कहते है । जसे "घटत्व, पटलत्व' आदि धमं “अव्यासज्य- 
वृत्तिधमं' "वट" के विद्यमान रहने पर भी “इह भूतले घट-पटौ न स्तः' अर्थात्‌ इस भूतङ 
प्र "घट-पट' दो नहीं है-इस प्रकार की प्रतीति होती है। इस प्रतीति से उस भ्रुतल 
प्र "घट-पट' दोनों का “अत्यन्ताभाव सिद्ध होता है। उस अत्यन्ताभावः को श्रति- 
योगिता केवल "चट' में भी नहींहै, तथा केवल "पट" में भी नहींहै। किन्तु चट 
पट” दोनों मे वहु ्रतियोगिता" रहती है । उसी तरह्‌ "द्वित्व धमं भी केवर “घट ' में 
भी नहीं है ओौर केव "पट ' में भी वह नहीं है, किन्तु वह "चट-पट' दोनों मेँ ही स्वरूप 
सम्बन्ध' से रहता है । उस कारण उन "घट-पट दोनों में रहनेवाली "प्रतियोगिता, 
व्यासज्यवृत्ति "द्वित्व" धमं से ही अवच्छिन्न होती है.। इसल्यि घट वाले भुतल में 
'वट-पटौ न स्तः*--इस प्रतीति से सिद्ध जो "घट-पट दोनों का अत्यन्ताभाव है, उसे 
"व्यासज्यवृत्ति-धर्मावच्छिन्न-प्रतियो गिताक-अत्यन्टःभाव' कहा जाता है । इसी प्रकार "घट 
में “घटो न घट-पटौ' अर्थात्‌ यह्‌ "घट," “वट-पट उभयरूप' नहीं है--यह्‌ प्रतीति हआ 
करती है। इस प्रतीति से 'चट' में चट-पट' देनो का अन्योन्याभाव सिद्ध होता है। 
उस “अन्योन्याभाव को "व्यासज्यवृत्तिघर्मावच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अन्योन्याभाव' कहते 
्ह। इसी “ग्यासज्यवृत्तिधर्मावच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्याभावः को 
(उभयाभाव! भी कहते है । 
उसी प्रकार “भुतल! मे केवर !एक घट" क। जो अत्यन्तामाव रै तथा उसी “घट” 
मे केवर !एक पट” का जो अन्योन्याभाव है, वह्‌ ( अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्याभाव ), 
घटत्व, 'पटलत्व' रूप अन्यासज्यवृत्तिधर्म' से 'अवच्छिन्न-प्रतियोगिताक' कहा जाता है । 
अव्यासज्यवृत्तिधर्मावच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अभाव' से वह "“व्यासज्यवृत्तिधर्मा- 
वच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अभाव'- भिन्न माना जाता है। अन्यथा लैसे घट वाले भतल 
मे “घटो नास्ति" प्रतीति नहीं होती है, वैसे ही घट वाले भूतल मँ "घट-पटौ न स्तः' 
यह प्रतीति भी नहीं होनी चाहिये । तथा जैसे वट" मेँ "वटो न घटः' यह प्रतीति नहीं 
होती है, वेसे ही "वटो न घटपटौ" यह्‌ प्रतीति भी नहीं होनी चाहिये । किन्तु होती 
तो है, अतः केवर वटाभाव” तथा केवल "पटाभाव से "वट-पट" दोनों का अभावः 
भिन्न ही समज्लना चाहिये । 
इसी प्रकार केवर "विशेषण" के अभावसे तथा केव 'विशेष्य' के अभाव से 
विशिष्ट का अभाव" पृथक्‌ ही होता है। जैसे दण्ड रूप "विशेषण" के अभाव से तथा 
पुरुष" रूप विशेष्य" के अभ।व से "दण्ड-विशिष्ट पुरुष" का अभाव, पृथक्‌ ही होता है । 
जह्‌। पर 'दण्डरूप विशेषण" तो विद्यमान है, किन्तु पुरुषरूप विशेष्य नहीं है, 
वहां पर भी "दण्डी पुरषो नास्ति इस प्रकार की विशिष्टाभावविषयक-प्रतीति 
होती है । ओर जहाँ पर "पुरुषरूप विशेष्य" तो विद्यमान है, परन्तु “दण्डरूप विशेषण' 
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नहीं है, वहां पर भी "दण्डी पुरुषो नास्ति" एेसी विशिष्टाभाव-विषयक-परतीति होती 
है । एसी स्थिति मे "विशिष्टाभाव" को यदि 'विशेषणाभावरूपः मानते ह तो "दण्ड- 
रूप विशेषण' के विद्यमान काल्में जैसे दण्डो नास्ति" यह प्रतीति नहीं होती, वसे 
ही "दण्डी पुरुषो नास्ति" यह प्रतीति भी नहीं होनी चाहिये । ओौर “विशिष्टाभावः 
को यदि "विशेष्याभावरूप' मानते ह तो जैसे “पुरुषरूप विशेष्य" के विद्यमान काल में 
“पुरुषो नास्ति" यह प्रतीति नहीं होती है, वसे ही "दण्डी पुरुषो नास्ति--यह प्रतीति 
भी नहीं होनी चाहिये । ओर उस “विशेषण-विशेष्य के विद्यमान कालम "दण्डी 
पुरुषो नास्ति -यह विशिष्टाभाव-विषयक-प्रतीति सभी को होती है। इसल्यि केवल 
'दण्डलरू्प विशेषण के अभावः से तथा केवर "“पुरूषरूप विशेष्य के अभाव" से “दण्ड 
विशिष्ट पुरुष का अभाव" पृथक्‌ ही मानना चाहिये 1 अतः “वटादि" प्रतियोगी के 
एक होने पर भी "नीकत्व, घटत्व, उभयत्व' आदि भ्रतियोगितावच्छेदक धर्मा" के भिन्न- 
भिन्न होने से (अत्यन्ताभावः तथा 'अन्योयाभाव' भी अनेक होते है! 

उसी प्रक्रार “प्रतियोगितावच्छेदक सम्बन्ध" के भिन्न-भिन्न होने से भी अभावे" 
की भिन्नता होती है। जैसे 'संयोग-सम्बन्ध' से “घट वाले भ्रूतक' मे “समवायेन घटो 
नास्ति" अर्थात्‌ इस भत में समवाय-सम्बन्ध' से "वट' नहीं है यह प्रतीति होती 
है । इस प्रतीति से उस भ्रूतल में “उस घट" का 'समवाय-सम्बन्धावच्छिन्नप्रतियो गिताक- 
अत्यन्ताभावः सिद्ध होता है। ओर 'समवाय-सम्बन्ध'से "वट वाले कपालो में 
“संयोगेन घटो नास्ति" अर्थात्‌ -इन कपालो मे “संयोग-सम्बन्ध' से “घट नहीं है- यह्‌ 
प्रतीति होतीहै। इस प्रतीति से उन कपाल्न मे उस "घट" का संयोग-सम्बन्धा- 
वच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अत्यन्ताभाव' सिद्ध होतादहै। वे दोनों “अत्यन्ताभाव परस्पर 
भिन्न है । यद्यपि “घवटरूप प्रतियोगी के तथा "“चटत्वरूप प्रतियोगितावच्छेदक धमं” के 
एक रहने पर भी उस “संयोग-समवायरूप प्रतियो गितावच्छेदक-सम्बन्ध' के भेद से 
ही उस “चटात्यन्ताभाव' का भेद माना जाता है। उसी प्रकार द्रव्यवृत्ति गुण-कमं' 
आदि पदार्थो मे तो 'समवाय-सम्बन्धावच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अत्यन्ताभाव' रहता है 
ओर उसी “गुण-कमं" का उस रव्य" मे संयोग-सम्बन्धावच्छिन्न-प्रतियोगिताक अत्यन्ता- 
भाव" रहता है। इस रीति से श्रतियोगितावच्छेदक धमं" के भेदसे तथा श्रति- 
योगितावच्छेदक सम्बन्ध के भेदसे एक ही वस्तु'के अभाव का भेद हुआ करता 
है 1 अन्तर इतना ही है कि “अत्यन्ताभावः कौ भिन्नता म तो श्रतियोगितावच्छेदक 
धर्म" का भेद तथा `्रतियोगितावच्छेदक सम्बन्ध" का भेद, दोनों कारण होते है। 
ओर “अन्योन्याभावः की भिन्नता में केवल शप्रतियोगितावच्छेदक धम" का भेद ही 
कारण होता है। 

किन्तु अभाव" को “अधिकरणस्वरूप' माननेवाले प्रभाकर-मीमांसक का कहना 
है कि श्रुतल' मे "वटो नास्ति'-यह जो “घटाभाव-विषयक-प्रतीति' होती है, वह 
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“भूतलस्वरूप' ( अधिकरणस्वरूप ) ही है । अर्थात्‌ वट का अभाव' उस शरुतलरूप- 
अधिकरण" से भिन्न नहीं है। एवं च जो-जो अभाव, जिस-जिस अधिकरण में प्रतीत 
होता है, वह्-वह अभव, तत्तदधिकरणस्वरूप ही होता है। तत्तदधिकरणसे वह्‌ 
अभाव ' भिन्न नहीं है । क्योकि उस "अभाव" को श्रूतकादि अधिकरण से भिन्न मानने 
प्र "गौरव दोष' होगा 1 ओौर दूसरी वात यह है किं उस अभाव" का प्रत्यक्ष करने के 
च्ि "चक्षुरादि" इन्द्रिय का उस “अभाव'के साथ "विशेषणता" नामके सम्बन्धकी 
कल्पना करनी पड़गी 1 ओर तीसरी बात यहुटै किं श्रथम अभार्वेः के ल्यि अन्य 
किसी दूसरे “अभाव' की कल्पना करनी होगौ, तथा दुसरे अभाव के किये तीसरे 
अभाव की तथा तीसरे अभावके च्ि चौथे अभावकी, चौथे के लिये पांचवे अभाव 
की कल्पना करते-करते अभाव कीधाराका कहीं विश्रामदहीन हो पाने से अनवस्था 
दोष होगा 1 इसलिए “अभाव' को *अधिकरणस्वरूप' मान लेना ही उचितरहै। तबये 
तीनों दोष नहीं हो पायेगे । 

इस पर नैयायिक कहता है कि प्रभाकर मीमांसक का उक्त मन्तव्य उचित प्रतीति 
नहींहो रहादै। क्योकि अभाव' को यदि 'अधिकरणस्वर्प' मानते तो “भूतले 
-घटाभ।वः' इत्याकारक (आधाराधेधरभाव' को विपय करने वाटी प्रतीति नहीं होनी 
चाहिये । क्योकिं "वस्तु! के अभिन्न रहने पर (आधाराधेथभावविषयक प्रतीति" नहीं 
हुआ करतो । यदि अभेद' रहने पर भी (आध।राघेयभाव' की प्रतीति को मानाजाय 
तो जसे घटाभावः का शरत" से अभेदहै, वसे ही ्ुतल' का भी उस भूतल से अभेद 
है 1. तव “भ्रुतले घटाभावः' इस प्रतीति के समान “भ्रूतले भूतलम्‌" यह प्रतीति भी 
होनी चःहिये, किन्तु ठेस प्रतीति किसी को नहीं होती है) इसलिये 'आाधाराषेयभाव- 
विषयक-प्रतीति' के बल पर "अभाव" को अधिकरण" से भिन्न ही मानना चहिये । 
अभावः को अधिकरण स्वरूप न मननेमें एक ओर भीकारणदटै कि "जल' में 
स्थित जो गन्धगुण" का अभाव है, वह्‌ 'जरकखूप' ही होगा । ओर "जल्प द्रन्य" के 
ग्रहण करने में ्राणेन्दरि" तो समथं है नहीं, अपितु चक्षु-त्वक्‌' इन्द्रिय ही समर्थं ह । 
तव जख' में स्थित शगन्धाभाव'का श्रणेन्द्रिय' से प्रत्यक्ष नहीं होना चाहिये, 
मपितु "चक्षु-त्व क्‌ इन्द्रिय से प्रत्यक्षं होना चाहिये, किन्तु एे्षा होता नहीं है इसलिये 
अभावः को अधिकरण" स्वरूप न मानकर उससे भिन्न ही मानना चाहिये । “अभावः 
को -अधिकरणःसे भिन्न माननेमें तीसरा कारणयहभीहै कि अभाव" की यदि 
अधिकरणस्वरूपः मनते हँ तो "वट" के श्रागभाव'को तथा श्रध्वंताभाव' को 
कपाङल्प ही मानना होगा। वे कपाल', "वट" के विद्यभानकाक मेँ मी रहते हं । 
तव वट काक में भी उन क्रपालौ" में "इह घटो गविष्यति", इह घटो ध्वस्तः" 
पेपी 'धट-प्रगभाव-विषयक' तथा घट-ध्वश-तिपयकर' प्रतीतिं होनी चाहिये, त्रिन्तु 
वरी प्रीतिं होती नदींदहै। इसच्वि जगाम" को अधिकरण" से भिन्न ही मानना 
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चादिये । “यभावः को (अधिकरण से भिन्न मानने पर प्रभाकर-मीमांसकने जो 
अनवस्था' दोष दिया था, वह्‌ भी ठीक नहींहै\ 

्रात्रीन नैयायिक उत्का समाधान इस प्रकार करते ह---उनका कहना है कि 
अभावः का जो अभाव" है. वह्‌ “भावरूप, ही होता है, ^भाव' से पृथक्‌ नहीं है अर्थात्‌ 
वह्‌ 'द्वितीव अभाव", उस "प्रधम अभाव" के श्रतियोगीरूप' होता है । जैसे “घटशुन्य- 
भुतल" मे रहने वाका जो ¶्रटाव्यन्ताभाव' है, उस 'अव्यन्ताभाव' का “अत्यन्ताभावः 
उस "वट वाले भरत" में ही रहेगा । इसल्यि उस "घटकूपप्रतियोगी' के समनियत होने 
से वह्‌ द्वितीय अभाव", "वटस्वल्प' ही होता है, ओर उस “वट वाले भूत" मे जो 
'घटात्यन्ताभावो नास्ति-- यह प्रतीति होतीदहै, वह भी “उसवट'कोही विषय 
करती दै। अतः इरे स्पष्ट टोतादहै क्रि प्रथम अभाव" का जो .अभाव' अर्थात्‌ 
द्वितीय अभाव! दहै, वह तो श्रथम अभाव" के श्रतियोगीस्वरूप' होतादहै। ओर 
द्वितीय अभःव' का जो अभाव" अर्थात्‌ (तृतीय अभाव" है, वह्‌ "प्रथम अभाव" के 
समनियत होने से श्रथम अभःवरूप' होता है । ओौर "चतुथं अभाव' “उसका प्रतियोगीरूपः 
होता है । इस रीति से उत्तरोत्तर सभी अभावों का श्रथम अभाव' में तथा उसके ्रति- 
योगी' में ही यथायोग्य अन्तभवि हुजा करता है । इसलिये अनवस्थ्रादोष नहीं होगा । 

किन्तु नवीन नेयायिक उक्त “अनावस्था' दोष का निवारण दूसरी प्रकारसे करते 
है । "वटवाले भुतल" मे "वटात्यन्ताऽभावो नास्ति" इस "निषेधमुखप्रतीति' की विषयता 
'चटरूप' भाव पदाथं मे नहीं है.।1 इसचल्ि वह्‌ द्वितीय अभाव" उस प्रथम अभाव के 
"चटरूप प्रतियोगी! के रामनियत होता हुत्रा भी “वटस्वरूपः नहीं माना जाता । किन्तु 
उस "घट" से पृथक्‌ ही होतादहै। ओर उस द्वितीय अभाव'का जो तृतीय अभावः है, 
वहु श्रथम अभावः! के समनियतहोनेसे श्रथम अभावल्प' ही होताहै। ओर उस 
(तृतीय अभाव'का जो "चतुथं अभाव' है, वह, उस हितीय अभाव' के समनियत 
होने से 'दहितीय अभावरूप' ही होतादै। इती प्रक्रार प्रचिवाँं, छठा, सतिवा, अर्वा, 
नवां आदि जितने भी उत्तरोत्तर अभाव, वे सतर अभाव, यथायोग्य उस श्रथम 
अभावः में तथा द्वितीय अभाव मेही अन्तरत होते हैँ । अतः अनवस्था दोष का प्रसंग 
नहीं हो सकेगा । (तुल्य <धिक्ररण' मे जो वृत्तित्व ( रहना ) उसक्रो समनियतत्व' 
कहते है। 

` महामीमांपरक भद्रुषाद का (अभावः के वारेमं यह्‌ मतदहै क्रि अभावः कभीभी 

अधिकरणल्प नहीं होतादहै। वहतो "अधिकरण'से पृथक्‌ (भिन्न) दीदटै। किन्तु 
उसका ( अभ।व का) चक्षुरादि इन्द्रियोंसे प्रत्यक्न नहीं हुमा करता । उसका ज्ञान 
तो “अनुपकन्धि" नामक छठे प्रमाणसे होता दै। 

अभाव के सम्बन्धमें वेदान्तियों का कहनादै, क्रि *अभ्राव' अधिकरणस्वरूप 
नहीं हआ करता । वह अधिकरण' से पथन्‌ ही रहता है । किन्तु जो “वस्तु जिस. 
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श्जधिष्ठान' मे कल्पित होती है, उस "कल्पित. वस्तु" का “अभाव, अपने “अधिष्ठान 
से भिन्न नहीं होता है, अपितु वह्‌ “अधिष्ठानरूपः' ही होता है । जंसे, “रज्जु' में कल्पित 
सपं का .अभाव', “रज्जुस्वरूप" ही होता है । तथा शुक्ति मेँ (कल्पित "रजत का 
अभावः, शक्तिरूपः ही होता है। गौर भूतलादिकों पर स्थित घटाभावः का 
श्वक्षुरादि" इन्द्रिय से' प्रत्यक्षः नहीं होता है, अपितु अनुपरुन्धि' प्रमाणसे ही उस 
'अभाष' का ज्ञान होता है। 

इस प्रकार वैशेषिकसम्मत द्रव्यादि सात पदाथंरूप “अर्थो का व्याख्यान समाप्त 
कियाजारहादै। | 

विज्ञानवादनिरासः 
ननु ज्ञानाद्‌ ब्रह्मणो वा मर्था व्यतिरिक्ता न सन्ति । 
मेवम्‌ \ अर्थानामपि प्रत्यक्षादिसिदधत्वेनाश्षक्यापलापत्वात्‌ । 


इति अथंनिरूपणं समाप्तम्‌ 





बौद्धो के विज्ञानवाद का निराकरण- 
` ब्रह्न नन्विति । विज्ञानवादी वौद्ध तथा ब्रह्मवादी वेदान्ती, नैयायिक से प्रश्न 

करते है किं पूर्वोक्त द्रव्यादिपदार्था ( द्रव्यादि अथं ) की सत्ता ( अस्तित्व), श्ञान 
( विज्ञान ) अथवा श्रह्य' से अतिरिक्त ( अलक्ग) तो है नहीं। एेसी स्थित्तिमे आप 
( नैयायिक ) उनका वणन ( व्याख्यान ) कंसे कररहेहै? 

उत्तर-मेवमिति । नैयायिक उत्तरदे रहाहै कि आपलोगोंका इस प्रकार 
सोचना ठीक नहीं है, क्योकि ्रव्यादि अर्थं" का अस्तित्व भी प्रत्यक्ष प्रमाणसे सिद्ध 
होने के कारण उनका निषेध ( अपाप ) करना शक्य नहीं है । 

माधुरी 

अभी तक भ्रमेयोँ मे से (आत्मा, शरीर, इन्द्रि गौर अथं" का निरूपण किया 
जा चुकाटै) “अथं रूप प्रमेय का निरूपण सुनकर विज्ञानवादी बौद्ध ओर ब्रह्मवादी 
वेदान्ती कौ ओर से एक प्रश्न पूछा जा रहा है कि अथं" ( पदाथं ) निरूपण करना 
तब संगत हो सकता है कि जव “अर्थं की बाह्य सत्ता हो। हमारे बौद्धो के चार 
सम्प्रदाय ईह--( १) माध्यमिक, (२) योगाचार, (३) सौत्रान्तिक ओर (४) 
वेभाषिक । इस संसारमें जो कुछ भी भावरूप" से श्ञेय" है, बहु सभौ क्षणिकः 
है। क्योकि. हम चारों सम्प्रदायो का “स्वं क्षणिकम्‌" यह्‌ सिद्धान्त है । तथापि इन 
चारों सम्प्रदायो में से सौत्रान्तिक" ओर “वंभाषिक', ये दोनों सम्प्रदाय “वट-पट' आदि 
बाह्य “अर्थो ( पदार्थो ) का “अस्तित्व' मानतेदहैँ। दोनोंमें अन्तर इतना ही दै 
कि सौत्रान्तिक! सम्प्रदाय “नाद्य अर्थं को. "पत्यक्षसिद्ध' मानता, मौर 'वभाषिकः 
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सम्प्रदाय (साकारज्ञानवाद' को मानता है, अर्थात्‌ ज्ञान ( विज्ञान ) में “घट-पटादि 
अर्थो का आकार मानकर, उससे अर्थं" का “अनुमान करता है । अभिप्राय यह्‌ है 
कि सौत्रान्तिक अथं" का प्रत्यक्ष होना वताताहै ओर वेभाषिक “अथं" को अनुमेय 
कहता है । जबकि “माध्यमिकः ओर “योगाचार' ये दोनों सम्प्रदाय बाह्य अर्थो 
( पदार्थो ) का अस्तित्व ही नहीं मानते। इन दोनों में से “भाष्यमिकः सम्प्रदाय 
"शून्यवादी" है, ओर “योगाचार' सम्प्रदाय "विज्ञानवादीः है ! विज्ञानवादी योगाचार के 
मत में एकमात्र न्ञान' का ही “अस्तित्व माना जाता है, "वट-पटादि' बाह्य पदार्थो 
की वास्तविक सत्ता ( अस्तित्व ) नहीं है 1 उनकी जो प्रतीति होती दहै, वह्‌ स्वप्नकी 
भ्रतीति के समान कल्पित एवं भ्रमरूप है, यानी मिथ्या है । तात्पयं यह है कि योगाचार 
के मत में एकमात्र ज्ञान ही प्रामाणिक वस्तुदहै, ओर बाह्य अथं ( पदाथं ), उस ज्ञान 
काही आकार' है। उस जान से भिन्न (अर्ग ) अथं" का कोई अस्तित्व नहींहै। 
अतः योग।चार बौद्ध सम्प्रदाय के सिद्धान्त को साकार वज्ञानवाद' के नाम से कहा 
जातादहै। इसी को "विज्ञानवाद" कहते हैँ । 

“माध्यमिकः नाम के बौद्ध सम्प्रदाय में ज्ञान का भी “अस्तित्व ( सत्ता) नहीं 
माना जाता 1 इस मत में क्ञान' ओर “अथं दोनों को कल्पित माना गया है। इसकी 
हृष्टि मेँ “सर्वं शून्यम्‌"-सव कुछ शून्य है-- अर्थात्‌ श्ान ओौर उससे भिन्न जो भी 
कुछ हो वह सव “शुन्य' तत्त्व मेँ ही कल्पित है । जसे गाढ़ निद्रा से जगने पर मनुष्य 
को यह प्रतीति होतीटहै कि “मृञ्ञे एेसी गाढ नींद लगी, जिसमें भञ्ञे अपना भी ज्ञान 
नहीं था, यानी ैँ-था ही नहीं'-इस प्रतीति ( अनुभव ) से "शून्य" ही (आत्मा है, 
यह्‌ स्पष्ट होता है। केवल आत्मा" ही “शुन्यरूप' नहीं है, अपितु आत्मा से भिन्न 
सम्पूणं जगत्‌ भी शून्यरूप ही है, क्योकि यह “जगत्‌” अपनी उत्पत्ति से पूवं भी “असत्‌, 
ही था, ओर नाशः के बद भी असत्‌! ही है। जो "पदां", आदि -ओर अन्तमें 
"असत्‌" होता है, वह पदाथ, 'मध्य' मे भी “सत्‌ नहीं है । अर्थात्‌ “असतु ही होता 
है । जैसे “रज्जुक्षपं' अथवा शशुक्तिरजत' आदि जौर अन्त में "असत्‌ है, इसल्यि वह्‌ 
“मध्य' में भी असत्‌ ही होता है । उसी तरहं यह “जगत्‌! भी आदि ओर अन्त मे असत्‌ 
होने से “मध्य'मेभी वह्‌ असत्‌' ही रहेगा । तथा श्रुति भी वता रही है किं “अस- 
देवेदमग्र. आसीत्‌" यह “जगत्‌” अपनी उत्पत्ति से पूवं “असत्‌ यानी “शून्यरूपः था । 
छान्दोग्य श्रुति भी इस दृश्यमान जगत्‌ को उत्पत्ति से पूवं "असत्‌" ही कहती है । उस 
शून्य से ही सब कुछ उत्पन्न हुआ है 1 अतः आत्मा तथा अनात्मा ( जगत्‌ ) सव 
कुछ “शून्य ही है । वह शून्य" ही “परमतत्त्व' है 1 यह शून्यः तत्त्व, “सत्‌, असत्‌, 
सदसत्‌, नो सदसत्‌" इन चारों कोधियों से विनिमुंक्त है । संवृति ( ज्ञानवासना ओर 
अर्थवासना ), प्रवाहृरूप से अनादि" है1 उसी से श्ञान' ओर अथं का आभास 
होता रहता है । “संबृति" के दो भेद है--( १) तभ्यसंबृति मौर ( २ ) निभ्या- 
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संवत्ति । संसार मेँ प्रामाणिक कहे जाने वाले ह्यमन घट-पटादि' सभी अर्थोका 
ज्ञान "तथ्यसंवति' से होता रहता है, ओर अप्रामाणिक कहै जाने वाले दृश्यमान 
“रज्जुसपं", “शुक्तिरजत' आदि का ज्ञान 'मिथ्यासंवति' से होता है । तथ्यसंवति से हुआ 
'अर्थज्ञान?, चिरस्थायी ( स्थिर ) एवं व्यवहारोपयोगी होता है, ओौर भमिथ्यासंवृति 
से होने वाला अ्थज्ञान' क्षणिक एवं व्यवहार के अनुपयुक्त होता है । 
एवंच सौत्रान्तिक ओर वैभाषिक-ये दो बौद्धसम्प्रदाय बाह्याथवादी हँ, यानी 
'अथं' की बाह्यसत्ता मानने वाले हैँ । दोनों मे भेद इतनाही है किं “सौत्रान्तिक के 
मत मे "अथं" प्रत्यक्षवेद्य है, ओर 'वभाषिक' के मत में अथं' अनुमेय हे । 
तथा योगाचार बौद्धसम्प्रदाय के मत में "एकमात्र जान! ही प्रामाणिक वस्तुहै। 
ओर अर्थं" उस ज्ञान कपर. ही आकार मात्र है ज्ञान से पृथक्‌ "अर्थं" की कोई सत्ता नहीं 
है । अतंएव योगाचार के सिद्धान्त क। "विज्ञानवाद" अथवा साकार ज्ञानवाद' कहते हं । 
माध्यमिक बौद्धसम्प्रदायके मतम श्ञान' की सत्ताका स्वीकार भी नहीं किया 
जाता है । इस मत मे ज्ञान ओौर अथं" दोनों को कल्पित माना जाता है । संम्प्रदायका 
सिद्धान्त सवं शून्यम्‌" का है ' एकमात्र "शून्य" ही इस सम्प्रदाय का परमतत्त्व' है इस 
शून्यात्मक तत्त्वम ही सव कुछ कल्पित क्रिया जाता है । अतः इस माध्यमिक वौद्ध- 
सम्प्रदाय का सिद्धान्त “शून्यवाद नाम से प्रतिद्ध है ओर इन माध्यमिक बौद्धोंको 
शून्यवादी के नामसे कहा जातादहै। 
अन्य वौद्धसम्प्रदायों कौ अपेक्षा योगचर बौद्ध" का विज्ञानवाद", कुछ मनोव॑ज्ञा- 
निक तथा तकसंगत होने से विशेष प्रचल्ितिहै। इसव्यि तकंभाषाकारने भी उसी 
का उल्लेख करके उसका निराकरण किया है । 
वेदान्तदशंन में शाङ्कुरवेदान्त का ब्रह्मवाद-सम्प्रदायः योगाचार वौद्ध के 'विज्ञान- 
वादः -सम्श्रदाय' से आपततः मिलता-जुलता-सा प्रतीत होता ३ । क्योकि श्रह्म' ओर 
विज्ञान" दोनों ही ्ञान' है। “शाङ्करमत' मे श्रह्म' ही सत्य वस्तु है ओर जगत्‌ 
स्वप्न में कल्पित वस्तु के समान भिध्याहै। इस मतमें जगत्‌" को ब्रह्म" का "विवर्तं 
कदा गया है । “विवतं' का अथं होता दै--अतात्त्विक अन्यथा प्रतीति" । ऊंस “रज्जु 
मे (सपं की प्रतीति । अर्थात्‌ “जगत्‌” एक कल्पनामात्र है । शाङ्कुर मत ओर मोगाचार 
बोद्ध के मतत में भेद यह्‌ है क्रि “योगाचार बौद्ध" का "विज्ञान .लणिक' ओर साकार 
है, तो शाङ्कुरवेदान्त का ब्रह्म" “नित्य' मौर 'निराकार' है । ` "अर्थं की वा ह्य सत्ता 
( अस्तित्व ) दोनोंकेहीमतोंमें मान्य नहीं है। अतएव तर्कभ।पाकार ने दोनों मतों 
का एक साथ ही उल्लेख करके दोनों मतो का एक ही युक्ति से निराकरण कर दिया है । 
ग्रन्थकार का माशय यहदहै करि जैसे प्रमाण सिद्धहोनेके कारण ज्ञान" के 
अस्तित्व" का अपाय नहीं किया जा सकता, वैसे ही प्रमाण सिद्ध होने मे "अथं" की 
बरह्यसत्ता का भी अपलाप नहीं क्रिया जा सकता है । 


~  -॥81 1, व 
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प्रहन--अथं' की वाह्यसत्ता में क्या प्रमाण है ? 


उत्तर--श्रुतले घटः अस्ति यह प्रत्यक्ष ही भूतल मेँ “घट' की सत्ता को बता 
रहा है । अतः ्रुतल' घट आदि निश्चित ही बाह्य अथं हैँ । 

शंका-- भूतल, घट आदि भी बाह्य अथं नहीं, वेभीश्ञान'केदही आकार रहै, 
अतः वे "आन्तर! हीदहैँ। जो भी ज्ञानगम्य पदाथं है, वे सभी ज्ञान" के आकार होने से 
'आन्तर' ही हैँ । इसच्यि किसी भी अथं" की सत्ता "वाह्य" नहीं है । 

समा ०-उक्त कथन ठीके नहींहै, क्योकि ्ञान' ओर उससे गम्य होने वाले 
( ज्ञान के विषय होने वलि ) घटपटादि अथं दोनोंही यदि समानरूप से “आन्तर 
होगे तो उनमें ( ज्ञान ओर विषय घट आदि में ) यह्‌ भिन्न-भिन्न व्यवहार कंसे होगा ? 
जैसे--"घट' का तो “अयं घटः" के रूप में अङ्खकि से निदेश किया जाना ओर न्ञान' का 
अङ्कलि से निर्देश न होना--इस भिन्न-भिन्न छ व्यवहारसे ही अर्थ" की बाह्यसत्ता का 
निश्चय हो जाता है । 

अर्थ" की बाह्यसत्ता के होनेमें दुसरी युक्ति यह्‌ भीहै कि श्ञान' ओर “विषयः 
दोनों समानरूप से यदि 'आन्तर' ही है, अर्थात्‌ विषय की 'वाह्यसत्ता' नहीं है, तो विषय 
की खोज ( अन्वेषण }) शरीरके वाहुर क्यों करते? श्ञान'की तरह उसेभी 
शरीरके भीतरही क्यों नहीं पालेते? दूध, जल, लड्‌ आदि अथं ( पदाथं-वस्तु ) 
यदिज्ञानाकारहीरहैँ तो भुखप्यास लगने पर अपने शरीरके भीतर ही उन अर्थों 
की उपलन्धि सुटभतासे हो जानी चाहिये । उनकी प्राक्षि के लि्यि हक्वाई की दुकान 
तक, नल, कूं, तालाव तक जानेकी क्याजरूरतदहै? इसीसे स्पष्टदटै कि ज्ञानः 
ओर "विषयः दोनों आन्तर नहीं है, किन्तु श्ञान' तो आन्तर है ओौर उस्रका विषय 
घट-पट आदि अथं वाह्य है--यह मानना ही होगा । 

हम पदहिने कह चुके हैँ किं शाङ्कर मतमे शर्य ही एकमात्र सत्य वस्तुहै आर 
"जगत्‌" उस ब्रह्म का “विवर्तं है । जो कायं अपने कारण को यतक्रिशित्‌ भी विचलित 
न करता हआ उसमे प्रकट होता है--उसे "विवतं" कहते हैँ । जंसे-मन्द अन्धेरेमें 
किसी जगह पड़ी हृई टेद़ी-मेदी रज्जु का वास्तविकं स्वरूप जब पहिच।नने में नहीं 
आता है, उस्न समय उस रज्जुके वास्तविक रूप को किचिन्मात्र भी विचक्ति न करते 
हए उसकी पहिचान न हो पाने की अवधि तक उसमे ( रज्जु मे ) एक सपं" उत्पन्न . 
हृ दिखाई देने अगता है । अतः वहं सपं, उस रज्जु का 'विवतं' कहकाता है 1 उसी 
प्रकार श्रह्य' की पहिचान न होने की अवस्थामें उसत्रह्यके स्वरूप को किचिन्मात्र 
भी विचलित न करते हए उसकी पहिचान न होने की . अवधि तक उसमें जगत्‌ की 
उत्पत्ति होना ओर उसका दिखलाई पडना होता रहता है । अतः यह्‌ “जगत्‌”, ब्रह्म" 
का विवतं कहुलाता है । इस विवतंवाद में भी अर्थं" की बाह्यसत्ता वस्तुतः नहीं है 1 

३५ त° 
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'विवतंवाद' ओर परिणामवादः- 
सृष्टि के विषयमे दो प्रकार के मत उपलब्ध होते है--( १ ) सांख्य का मत, 
जिसे "परिणामवाद' कहते है, ओौर (२ ) शाङ्कुरवेदान्त का मत, जिसे “विवतंवादः 
कहते है 1 जसे दूध" से "दही" का होना । यहां "दही" को “दूध का “परिणामः कहा 
जाता है! पहले "दध! की दुधकेरूपमें प्रतीति होती थी, कालान्तरमेंदूधकी 
"दही" के रूप मे प्रतीति होती है । यहां केवल प्रतीति में ही भिन्नता नहीं हुईं है, किन्तु 
'दूध' के स्वरूप में भी "परिवतंन' हो गया है । इस श्रतीति" को तात्विक अन्यथा- 
प्रतीति" कहते है । इसी को "विकार' अथवा "परिणाम! भी कहते हँ । 
जौर “रज्जु" मे जो सर्पं" की प्रतीति अथवा "शुक्ति" में जो (रजतः कौ प्रतीति 
होती है, वह “अतास्विक अन्यथाप्रतीति'है। इस प्रतीति में “रजञ्जुःया शुक्तिः 
अपने स्वरूप को बदल कर “सपं” या रजतः नहीं बन गई है। “रज्जु अपने स्वरूप 
मेदहीज्योंकीत्यों“रज्जु' ही है, तथापि उसमे प्रतीति सपं' की, एवं “शुक्ति' भी अपने 
स्वरूपम हीज्योंकी त्यों शुक्ति" ही वनी हुई है, तथापि उसमे प्रतीति “रजत' कौ 
हो रही है। इसी को अतात्त्विकं अन्ययाप्रतीति' अथवा 'विवतं' कहते हैँ । उक्त 
"परिणामः ( विकार ) ओर 'विवतं' का लक्षण इस प्रकार बताया जाता है-- 
“'सतत््वतोऽन्यथा प्रथा "विकार' इत्युदीरितः । 
अतत्त्वतोऽन्यथा प्रथा 'विवतं* इत्युदाहृतः ॥" 
अर्थात्‌ जहां "तत्त्वपरिवतनसहित' अन्यथाप्रतीति होती है, उसको विकार” 
( परिणाम ) कहते हँ । जैसे--८दुध' का विकार ( परिणाम) "दही" है। ओर 
^तत्त्वपरिवतंनरहित' अन्यथाप्रतीति जहां होती है, उसको "विवर्तं" कहते है । जैसे- 
“रज्जु का विवतं सपं" है । 
सांख्यदशंन “परिणामवादी' है, ओर शाङ्कुर वेदान्त “विवतंवादीः है। विज्ञानवाद 
जीर ब्रह्मवाद दोनों मे कु समानता रहते हृए भी उनमें भेद यह है कि बौद्ध के 
विज्ञानवाद मे सभी कुछ क्षणिक माना गया है । अतः उनका "विज्ञान भी क्षणिक 
है। किन्तु शांकर ब्रह्मवादमें श्रह्मः नित्य वस्तुहै। दोनों मतोंमें क्रमशः ञान 
भौर नश्रह्म' के अतिरिक्त "अर्थ" की सत्ता का स्वीकारन किये जानेंके कारण 
तकभाषाकार ने “अर्यं' की “बाह्यसत्ता' सिद्ध करनेके ल्यि इस प्रसंग को यहां पर 
उपस्थित किया ओर द्रव्यादि अर्थ" प्रत्यक्ष प्रमाणसे सिद्ध होने से उनका अपलाप 
नहीं कर सकते कह दिया है । विज्ञानवादी के "विज्ञान" से ओर ब्रह्मवादी के श्रह्य 
से भिन्न “अथं की सत्ता का स्वीकार करना ही होगा । 


यह तकभाषा' ग्रन्य मुख्यतया न्यायदशंन की शटी का अवलम्ब कर रचा गया 
दै 1 अतणएव्र. न्यायदर्शन के श्रमाण-प्रमेथ-संशय-प्योजन-दष्टान्त-सिद्धान्त-अवयव-त्क- 
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नि्णंय-वाद-जल्प-वितण्डा-हेत्वाभास-छल-जाति-निग्रहस्थान'- इन सोलह अर्थो (पदार्थो) 
का निरूपण किया जा रहा है। इन सोलह अर्थो" में से दूसरा श्रमेय' अर्थं ( पदाथं ) 
बारह प्रकारका बताया गयाहै। उनमेंसे (१) आत्मा, (२) शरीर, (३) 
इन्द्रिय, इन तीन श्रमेर्यो' ( पदार्थों ) का निरूपण करने के नाद अवसर प्राप्त चौय। 
अर्थं" नामका प्रमेय प्राप्त होने से उसका निरूपण प्रारम्भ किया गया । इस अथं 
नामक प्रमेय के अन्तगंत नवीन न्याय की शेरी मे वंशेषिकोक्त द्रव्य आदि सात 
पदार्थो का अन्तर्भाव कियाहै। तकंभाषाकरने भी उसी का अवलम्बकर यहाँ तक 
वेशेषिकोक्त सभी पदार्थो का निरूपण “अर्थनिरूपण' के प्रसंग में प्रस्तुत कर दिया है । 


इति अथ निरूपणं समाप्तम्‌ । 


( ५ ) इुद्धिनिरूपणम्‌ 

बुदधिरुपरुन्धिर्ञानं भ्रत्यय इत्यादिभिः पर्यायुष्नाग्देर्य{ऽभिधीयते सा बुद्धिः । 
अर्थप्रकाशो वा बुद्धिः! सा च संक्षेपतो द्विविधा । अनुभवः स्मरणं च । अनु- 
भवोऽपि द्विविधो, यथार्थोऽयथाथश्चेति । | 

तत्र ययार्थोऽर्थाऽविस्तवादी । स च प्रत्यक्षादिश्रमाणेजंन्यते । यथा चक्षुरादि- 
भिरदृष्टेधंटादिज्ञानम्‌ । धूमलिङ्गकमग्निज्ञानम्‌ । गोसाटृश्यदशंनाद्‌ गवयशाब्द- 
वाच्यताज्ञानम्‌ 1 "ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामो यजेत इत्यादिवाक्याज्ज्योतिष्टो मस्य 
स्वगंसाघधनताज्ञानञ्च 1 

अयथार्थस्तु अर्थव्यभिचारो, अप्रमाणजः ! स त्रिविधः \ संश्यस्तर्को विपयं- 
यश्चेति, संशायतर्कौ वक्ष्येते । 

विपयंयस्तु अर्तास्मिस्तदग्रहः म इति यावत्‌ ! यथा पुरो्वतिन्यरजते शुक्ति- 
कादौ रजतारोपः, “इदं रजतम्‌" इति 1 | | 

स्मरणमपि यथा्थंमययार्थञ्चेति द्िविघम्‌ । तदुभयं जागरे । स्वप्ने तु सवं 
ज्ञानं स्मरणमयथार्थंञ्च । दोषवक्ेन तदिति स्थाने इदमित्युदयात्‌ । 
 सवंञ्च जानं निराकारमेव । न तु ज्ञानेऽर्थेन स्वस्याकारो जन्यते ! साकारः 
ज्ञानवादनिराकरणात्‌ 1 अत एवाकारेणार्थानुमानपि निरस्तम्‌ 1 प्रत्यक्षसिद्धत्वाद्‌ 
घटादेः । सवं लानम्थंनिरूप्यम्‌, अर्थंप्रतिबद्धस्येव तस्य मनसा निरूपणात्‌ । घट- 
जानवानहं, इत्येतावन्मात्रं गम्यते न तु “नानवानहम्‌' इत्येतावन्मात्रं ज्ञायते 1 - 
( ५ ) बुद्धि का निरूपण- 

अब क्रमप्राप्त पाँचवाँ प्रमेय "बुद्धि" है, उसका निरूपण किया जा रहा है । वैसे तो 
वैशेषिक गुणों के अन्तगंत शुद्धि" का निरूपण किया जा चुका है, तथापि न्यायदर्शन 
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मे उसे अल्ग ( पृथक्‌ ) प्रमेय माना गया है । अतः क्रमग्राप्त होने से उक्षका निरूपण 
पृथक्‌ प्रमेय के रूपमे कियाजा रहा है । | 
बुद्धिरिति । बुद्धि, उूपरुन्धि, ज्ञान, प्रत्यय” आदि पर्याय शब्दों से 'आत्मा' के जिस 
"गुणः को बताया जाता है, उसे बुद्धि" कहते हँ । अथवा अर्थ" के ज्ञान ( प्रकाश) को 
शुद्धि" कहते है । वह संक्षेप मे दो प्रकार की है । (१) अनुभव" ओर (२) “स्मरणः । 
उनमें से अनुभव भी दो प्रकार का होता है--( १) "यथार्थ" ओर ( २) अयथार्थ" । 
तत्रेति । उसमे “यथार्थं मनुभव' “अर्थ का अविसंवादी ( अथंके अनुकरुल रहने 
वाला ) होता है । ओर. वह श्रत्यक्षादि' प्रमाणो से उत्पन्न होता है। जंसे-( १). 
दोषरहित चक्षु आदि इन्द्रिय से "घट' आदि के श्ञान' का होना, प्रत्यक्ष-यथार्थानुभव 
है । (२ ) "धूम" आदि शुद्ध “लिङ्ग (हेतु) से अग्नि" आदिके श्ञानःका होना 
यथाथं-अनुमितिरूप अनुभव है । ( ३ ) भारण्यक पशुविशेष में "गो" के "साहश्य' को 
देखने से गोसदहृश उस पशुविशेष मे "गवय शब्द" से 'वाच्य' होने के श्ञान' का होना, 
यथारथं-उपमितिरूप अनुभव है । (४ ) स्वगं काम पुरूष ज्योतिष्टोम याग करे,- 
इस वेद व।(क्य से “ज्योतिष्टोम'° नामक. याग में 'स्वगंसाधनता'का ज्ञान होना ही, 
“शब्द प्रमाण' जन्य शाब्दी प्रमारूप यथाथं अनुभव है । 
अयथायं स्त्विति । अयथाथं अनुभव तो “अथ' का व्यभिचारी होता है ओर 
अप्रमाण" से उत्पन्न होता है। अभिप्राय यहहै कि जो अनुभव" जसा होतादहै, वेसा 
न होकर, उसके विपरीत होता है, उसे अयथाथं' कहते है । यह 'अयथाथं अनुभव' 
अयं" का व्यभिचारी होता है । क्योकि जो अर्थं" ( वस्तु ) जहा नहीं है, उसका व्हा 
भी उत्पन्न होना पाया जाता है । जैसे "शुक्ति" में “रजत नहीं होता है, फिर भी “रजतः 
का अयुथाथं अनुभव उसमें भीहो जातादहै। यह “अप्रमाणज' कहा जाता है। 
अप्रमाणजः का अथं है--अपुणं प्रमाणसे पैदा होने वाला। ओर “अपुणं प्रमाण" का 
अथं है--जिस प्रमाण मेँ “गुण का सन्निधान न होकर, उसके ( गुण के ) बदले किसी 
दोषः का सन्निधान रहना। अर्थात्‌ दोष" सहृकृत श्रमाण' को ही “अप्रमाण 
( प्रमाणाभास ) कहते हैँ । उसी से अयथा्थं अनुभव उत्पन्न होता है । वहु अयथार्थ 
अनुभव" तीन प्रकार का होता है--( १) संशय, ( २ ) तकं ओर (३) विपर्यय । 
उनमें से संशय गौर "तकं" न्याय के षोडश पदार्थोमे परिगणित किये गये है । 
इसीखियि उन्हें यथास्थान बताया जायगा । 
 विपर्ययस्त्विति । अव "विपयंय' को वता रहे दै-अतस्मिस्तदग्रहः विपय्यंयः- 
“अतत्‌ में (तत्‌ की ( अ~रजत यानी शुक्ति" में "रजतः ) की प्रतीति होना ही "विपयय 
अर्थात्‌ ्रमहै। जैसे, सामने स्थित अरजतस्वरूप “शुक्ति आदि मे “रजत' आरोप-- 


“इदं रजतम्‌* अर्थात्‌ य॒ “रजत है- इस प्रकार की प्रतीति को विपर्यय ( भ्रम ) 
, . , कहा जाताहै) - <, 
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स्मरणमिति.) स्मरणः भीदो प्रकारका होता है-( १) यथायं ओर (२) 
अयथाथं । जागरित अवस्था में दोनों प्रकार का “स्मरण होता है । किन्तु स्वप्नमें तो 
सम्पूणं ्ञान' स्मरणात्मक,.ओौर अयथाथं ही होता है । | 

शंका--स्वप्नावस्था का सम्पूणं ज्ञान यदि स्मरणात्मक होतारहै तो उसमें ^तत्‌' 
( तत्ता ) का उल्लेख क्यों नहीं होता है? उसमें “अनुभव के समान इदम्‌" . 
( इदन्ता ) का उल्लेख क्यों किया जाता है ? 

समा०-स्वप्नावस्था में जिस "दोष" से ज्ञान" की उत्पत्ति होती है, उसी दोष से 
(तत्‌ ( तक्ता ) के उल्लेख का प्रतिबन्ध ( रुकावट ) होकर "इदम्‌" ( इदन्ता ) का 
उल्लेख होता है । 

पदे वता चुके हैँ किं 'वंभाषिक बौद्ध के मतानुसार-ज्ञान' के आकारसे अथं" 
( वस्तु ) का अनुमान करके अयं" को अनुमेय माना जाता है"-इस बौद्ध सिद्धान्त का 
खण्डन करने के ल्य ग्रन्थकार कह रहे है 

सर्वं ञ्चेति 1 समस्त श्ञान' निराकार ही होते है । क्योकि सवं च ज्ञानं निराकार- 
` मेव'--यह्‌ बौद्ध का सिद्धान्त है । ओौर कोई भौ “अ्थं' ( वस्तु ) अपने किसी “आकारः 
कोउस क्ञान'मे न अपंणहीकरतादहै, यानी कोईभी अथं, उस श्ञान'कोन 
साकार ही बनातादहै। क्योकि साकार ज्ञानवाद' का निराकरण हो चुका है। अभि- 
प्राय यह है कि यदि श्ञान' को साकार माना जाय, तो उसका कोई नियत ( निश्चित ) 
आकार भी नहीं बन सकता है । अतः श्ञान' स्थित (आकार' से “अ्थं' का अनुमान 
होता है-इस कथन का भी खण्डन हो जाता है। “घट' आदि बाह्य अथं ( पदाथं ) 
तो "प्रत्यक्ष प्रमाण'से ही सिद्धरैँ।. एवं च "विषयता" के नियतन्त्रणाथं भी साकार 
ज्ञानवाद' की आवश्यकता नहीं है । क्योकि सभी ज्ञानो का उल्लेख “अथं'केद्वाराही 
हुआ करता है । “अर्थं के सहित श्ञान' का ही मन' केद्वारा ग्रहण किया जाता है। 
“मै घटज्ञानवान्‌ हं यानी "वटज्ञानवान्‌ अहम्‌" यही विषयसहित प्रतीति सबको 
हुआ करती है! ज्ञानवान्‌ अहम्‌" यानी शँ ज्ञानवान्‌ ह-केवल इतनी ही अर्थात्‌ 
विषय रहित प्रतीति किसी को नहीं होती है । एवंच (समस्त ज्ञान” (अ्यं' ( विषय ) 
से ही निरूपित हुआ करता है । 

माधुरी 

बुद्धि" के अनेक पर्याय शब्द हैँ । वह "वुद्धि" आत्मा का श्गुण' है । अथवा यह्‌ 
कहि्यि कि "अर्थं" के ज्ञान ( बोध ) को शुद्धि" यह नाम दिया गया है। “अनुभव भौर 
स्मरण के भेद से उस बुद्धि गुणके दो प्रकार होते ह । पुनः अनुभवः के भी यथां 
जीर अयथा्थं'केभेदसेदो भेद होते हँ। 

यथाथं--जो "अनुभव", "अर्थं" का अ-विसंवादी होता है, उसे यथां अनुभव 
कहा गया है । अर्थात्‌ जो अनुभव, किसी अर्थं" को उसके अपने निजीरूप में ग्रहण 
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करता है, उस अनुभव को यथाथं अनुभव' कहा जाता है। इस अनुभव कौ उत्पत्ति, 
श्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर शब्द'--इन चार प्रमाणो से होती हे । 

मयषार्थ--किसी वस्तु का उसके निजीरूप में अनुभव न होकर उसकं विपरीतरूप 
मे जो अनुभव होता है, उसे अयथार्थ" अनुभव कहा जाता है । यह अयथायं अनुभव 
अथं" का व्यभिचारी हो जाता है क्योकि वह ्रमाणाभास' से पेदाहोतादहै। किसी 
भी "वस्तु" का यथाथं प्रतयक्षात्मक अनुभव होने के जयि चक्षुरादि इन्द्रियों को उस 
वस्तु के साथ उसकी सहायता से ही प्रत्यक्षात्मक यथाथं अनुभव हो पातादहै। किन्तु 
जब कोड "दोष, अनुभव कराने. वाले इन्द्रियों के सहायक हो जाते हैँ तब दोषसहरृत 
चक्षुरूप ्रमाणाभास" ( अप्रमाण ) से जो अनुभव होता है, उसे अयथाथं' कहते हैं । 
उसे “यथां अनुभव" नहीं कहा जाता । 

जैसे वास्तविक रजत के साथ चक्षुरिन्द्रिय का जव संयोग-सन्निकषं' होतादहै, 
तभी "रजत" का प्रत्यक्षात्मक यथार्थं अनुभव हो पाता है, क्योकि संयोग-सन्निकर्षात्मक 
गुण की सहायता. लेकर इन्द्रिय ने उस रजत का प्रत्यक्ष अनुभव किया दहै। इसल्यि 
वह्‌ यथाथं अनुभव हो पाया है । 

ओर जव सूयंके प्रखर प्रकाशमे पडी हई शुक्तिका चम-चमाती रहतीदहै, तब 
उसके उस चाकचिक्य को देखकर “रजत का स्मरण हो आता है। उस चाकचिक्यरूप 
दोष की सहायता से चक्षुका शुक्तिका" के साथ संयोगसन्रिकषं होताहै ओर वह्‌ 
दोष सहकृत हआ चक्षुरिन्दरिय, उस शुक्तिका को ही वास्तविक रजतके रूपमे 
प्रदशित कर देता है। वस्तुतः यहां पर वास्तविक रजत के साथ चक्षुरिन्द्रिय का 
सयोग नहीं हो रहा है । तथापि मनमें स्मृत हआ रजत ही उस चाकचिक्यरूप दोष 
से सहकृत हृए चक्षु के द्वारा दिखाई दे रहाहै। अतः इसप्रकार का यह अनुभव 
भयथाथं कहलाता है, क्योकि दोषसहकृत हए चक्षुरूप अप्रमाण ( प्रमाणाभास ) से 
वहू उत्पन्न हुआ है 1 

इस अयथाथं अनुभव के संशय, तकं, विप्यंय'- तीन भेद होते है । उनमेंसे 
संशय ओर तकं" को न्याय के षोडश पदार्थो का वणंन करते समय बताकेगे। इस 
समय केवर "विपर्यय" को ही प्रस्तुत करते है । 


विपयंय-जहां वस्तु ( पदाथं ) के न रहने पर भौ यदि उसका अनुभव हो जाय, 
तो उसे "विपर्यय" कहते हैँ । इसी की दूसरी संज्ञा “भ्रमः है । जेसे-- अतत्‌" में "तत्‌" 
काञआरोपकरना ही श्रम या विपयंय कहलाता है। शुक्ति" पदाथं.“रजत' से भिन्न 
है, अर्थात्‌ शुक्ति में “रजत” का "तादात्म्य सम्बन्ध" से अभाव है तथापि उस "शुक्ति" में 
ही तादात्म्य सम्बन्ध से “रजतः का आरोप कर देते है, यानी शुक्ति (सीप) कोही 
रजत समज्ञ वर्ते ह। इसी को शुक्तिमें रजत का श्रम ( विपयंय ) होना का 
जाता है । इस विपयंय को “इदम्‌' शब्द से अङ्गुकि निर्देश के द्वारा बताया जाता है, 
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यथा--चमकती हई शुक्ति को इदं रजतम्‌" कहकर बताते है । इस अयथाथं अनुभव 
के समय पुरोवर्ती शुक्ति में “तादात्म्य सम्बन्ध" से “रजतः का भान होता रहता है, 
ओर उस ( धर्मी ) के परतन्त्र रहने वाले "धमं" अर्थात्‌ "रजतत्व" का भी उस शुक्ति 
मे समवाय सम्बन्धः से भान होता रहता है। एवंच पुरोवर्ती शुक्ति में जैसे “रजत 
का श्रम ( विपयंय ) ज्ञान होतादहै, वैसे ही उसमें ( शुक्ति मे ) “रजतत्व काभी 
विपर्यय ( भ्रम ) होता रहता है । 
ख्यातिपञ्चक- 

विपयंय ( भ्रम ) के स्वरूप भौर सामग्री का विश्लेषण अनेक दाशंनिक सम्प्रदार्यो 
मे भिन्न-भिन्न रीति से किया गया है। यह्‌ विश्लेषण, पांचरूपो में विभक्त कर “ख्यातिः 
केनामसे कटा जाता है। दाशनिक जगत्‌ मे इस ख्यातिपश्क की बडी प्रसिद्धि दहै। 
उन पांच ख्यातियों के नाम एक कारिका के द्वारा बताये जाते है-- 

'आत्मख्यातिरसत्ख्यातिरख्यातिः ख्यातिरन्यथा 1 
त याऽनिवंचनख्यातिरित्यितत्‌ ख्यातिपञ्चकम्‌” ॥ 

ये पांच “ख्यातिं मृुख्यरूप से मानी जाती हैँ (१) आत्मख्याति, (२) 
असत्ख्याति, ( ३ ) भख्याति, ( ४ ) अन्ययाख्याति, ओर ( ५ ) अनिवंचनीयख्याति । 
"ख्याति" शब्द का अथं है-न्ञानः। जहां श्रम" ( विपर्यय ) ज्ञान होताहै, वहां 
किसका ज्ञान होता है? इसका विचार करते हृए विभिन्न दाशंनिकों ने पचि ख्यातियों 
की स्थापना की है । उनमें से आत्मख्याति की स्थापना बौद्ध दार्शनिकनेकीटै। यह 
नौद्ध दाशनिक "विज्ञानवादी योगाचार' नामक सम्प्रदायका बौद्ध दहै! इसका कहना 
है कि जहां पर “श्रम ज्ञान होता है यहाँ भ्रान्त पुरुष को “आत्मा यानी श्ञान' की 
ही पुरोवर्ती रूप मे “ख्याति' होती है। अर्थात्‌ वह श्रान्त पुरुष अपने अन्तःस्थित 
ज्ञान" कोही बाहर देखता है। पुरोवर्ती ( सामने ) स्थित चमकती हुई शुक्तिका 
पर अपने अन्तःकरण में सु्तरूप से पड़ इए “रजताकारज्ञान' को ही “इदं रजतम्‌ 
शब्द से कहता है । अर्थात्‌ पहले कभी किसी समय “सत्य रजतः को जब उसने देखा 
था, उस समय उस सत्य रजत का संस्कार ( वासना ) उसके हृदय मे उत्पन्न होकर 
अवस्थित हो गया है, वही सुक्च "संस्कार" इस समय “रजत” के समान चमकती शुक्तिका 
को देखकर उसके हदय मे उद्बुद्ध ( जाग्रत ) होकर उसे “रजत'कास्मरणकरा 
देता है उस स्मरणात्मकज्ञान के आकारभ्रूत रजत का अनुभव “इदं रजतम्‌” के रूप में 
उसे होने लगता है । वह अनुभव अहं रजतम्‌" या अहं रजतं स्मरामि" इस रूप मे 
नहीं होता है । स्मरणात्मकज्ञान के आकारभरूत रजत को ग्रहण करने वाले इस 
अनुभ्रव को ही “श्रमः कहा गया है । यह्‌ श्रम", नाम कौ वह्‌ “व्याति' हे, जो (ज्ञानः 
के आत्मभूत आकार को ग्रहण कर रही है । इसख्यि उसे “आत्मच्याति शब्द से कहा 
जाता है । 
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वंका--योगाचार बौद्ध के मत मे "बाह्य अर्थं की सत्ता तो मानी नहीं जाती, 
इसलिये उसके मत में ्ञान' ही सरव॑त्र विभिन्न अर्थो के आकार मेँ भासित हुआ करता 
है । अतः जसे भ्रमस्थलमें श्ञान'के आकारका ही “बाह्य अथं'के रूपमे आभास 
होता है, ओर वह्‌ "आभास" ही 'आत्मविषयक' ( ज्ञानाकाररूप अथंविषयक ) होने 
ते उसे "आत्मख्याति" शब्द से कहते है, उसी तरह 'यथा्थनुभवरूप प्रमा स्थम 
भी (ज्ञानाकारः अर्थ'का हीं बाह्य भान होताहै। तव प्रमास्थल्में होने वाले 
(आभासः ( प्रमा ) को "आत्मख्याति" के नाम से क्यों नहीं कहते ? केवल ्रमस्थल 
मे ही “आत्मख्याति का होना क्यों बताया जा रहा है ? 
समा०-बौद्ध' यह्‌ समाधान दे रहा है किं जहां "रजत" का भ्रम होता है, वहां 
श्रम होने के पहले “रजत' का स्मरण अवश्य ही होता है । वह स्मरण , प्रकट श्ञान- 
रूप” होने सेः “अतत्मरूप' है । ओर 'ज्ञान' का आकारभ्रूत “रजत' भी उससे ( ज्ञान से ) 
भिन्न न होने के कारण ब्रह भी (आत्मरूप ही है । उस (आत्मरूप रजत" को अपना 
'विषय' वना लेने के कारण “श्रमः भी “आत्मविषयक' ही है। इसल्यि उसे ( न्रम- 
को ) "आत्मख्याति" शब्द से कहा गया दै । 
परन्तु जहां “रजतप्रमा' ( रजत का यथाथं ज्ञान ) होती है, वर्ह उसके होने के 
पूवं "रजत' का स्मरण होतादहीदहो, एेसा कोई नियम नहीं है । इसय्ि श्रमा', श्रकट 
ज्ञान" के आकार श्रुत "रजत" को अपना विषय नही वनाती, अपितु वह्‌, “अघ्रकट 
ज्ञानात्मक वासना" के आकारभ्रूत “रजतः को ही अपना विषय बनाती है। “अप्रकट 
ज्ञान' को श्ञान' नहीं कह जाता, किन्तु उसे "वासना" शब्द से कहा करते हैँ । अतएव 
उसे अत्मा" नहीं कहते । इसच्यि “अप्रकटज्ञानात्मक वासना" के - आकार को विषय 
कृरने वाले श्रमात्मकन्ञान' को आत्मविषयक नहीं कहते । अतएव श्रमा" को अत्म- 
ख्यातिः शब्द से नहीं कहा जाता । 
मस्ख्याति-- शून्यवादी माध्यमिक बौद्धो ने इस “ख्याति की स्थापनाकीहै। 
भसत्‌" को ग्रहण करने वाले ज्ञान" को “असतुख्याति' शब्द से कहा गया है । जहां 
शुक्ति' मं “रजत' का आभास होता है, वहां शुक्ति मे वस्तुतः "रजत" असत्‌ है, तथापि 
चाकचिक्यादि किसी कारण से शुक्ति" मे ^रजत' का श्रम होता है। एवंच श्रमस्थल 
मे सवदा असत्‌" अथं का ही ज्ञान हुआ करता है । यह “श्रम असद्‌ विषयक होने के 
कारण उसे असत्‌ ख्याति" कहते है । | 
शंका-- माध्यमिक बौद्धो का सिद्धान्त है कि “सवं शून्यम्‌" । तदनुसार शून्यता" 
ही पारमाधिक ( परमतत्त्व ) है। शून्यता के अतिरिक्त सवं कृछ "असत्‌" है । 
“शन्यता' ही सरवेत सवंदा अनेक रूपों मे ( भिन्न-भिन्न रूपों में ) भासित होती है। 
(यह है वद्धो के मतानुसार वस्तुस्थिति । अतः जैसे “भ्रमस्थल' मे सवंदा असत्‌" अथं 
कष्हीज्ञान होतः है, वसे ही श्रमास्थल' में भी “गन्यता' के सिद्धान्तानुसार असतु" 
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काही ग्रहण (ज्ञान ) होगा । तब “श्रम ओर श्रमा' दोनों मे असद्ग्राहिता" तुल्य 
„ है। देसी स्थिति में "श्रम" को ही “असत्ख्याति" कहना ओर श्रमा' को “असत्व्यात्ति 
शब्द से न कहना, कहां तक ठीक है ? 





ओर भ्रम” दोनों का विषय “असत्‌ ही है, तथापि दोनों की असद्ग्राहकता का 
प्रकार भिन्न-भिन्न है । श्रमत्मिक ज्ञान' ( यथाथंज्ञान ) से जिस अथं" का ग्रहण किया 
जाता है, वह्‌ “अथं' वस्तुहष्टचा ( वस्तुतः ) असत्‌" ही होता है, किन्तु लोकदृष्टया 
( रौकिक व्यवहार मं ) उस "अथं" को सत्‌" मान च्या जाता है। किन्तु “घ्रमात्मक 
ज्ञान" ( अयथाथज्ञान ) से जिस अथं" का ग्रहण किया जाता है, वह्‌ अर्थं, वस्तु- 
ृष्टच। ( वस्तुतः ) ओौर खोकटष्टचा भी ( लौकिक व्यवहार में भी ) असत्‌" ही 
होता है। अतएव श्रमः को “असत्ख्याति' कहा गया दहै, किन्तु शरभा" को असत्‌ 
ख्याति" शब्द से नहीं कहा गया । 

अख्याति- पूवं मीमांसा दशन के दो सम्प्रदाय प्रसिद्ध हैँ-( १) भद्‌ सम्प्रदाय 
मौर (२) प्रभाकर सम्प्रदाय । “प्रभाकरका ही नामान्तर गुरु" भी है। अतः इनके 
सम्प्रदायको गुरु सम्प्रदाय'के नमसे भी जाना जताहै। श्रीप्रभाकर मीमांसक 
ने -श्रमस्थयल' में 'अख्यातिवादः' की स्थापनाकीरहै। (अख्यातिः का अथदहै ज्ञान 
काअभाव' यानी. ज्ञान का न होना । ्रमस्थल्मे भेदके ज्ञान का अभावः 
( भेदऽग्रह॒ ) रहता है । 

प्रभाकर मीमांसक का कहना है कि अतत्‌ में तत्प्रतीति" अथवा 'तदभाववान्‌ में 
तस्रकारक ज्ञान" रूप “्रम' कभी होता ही नहीं। लोग जिसे श्रम" समन्ते है, ओर 
कहते है, वह उनकी गर्त धारणा है । क्योकि वहाँ श्रमः का कोई अवसर ही नहीं 
है । अतत्‌ में तत्‌ प्रतीति" अथवा तदभाववान्‌ में तत्प्रकारकज्ञान' के अनुसार शुक्ति 
में होने वारी ^रनत-प्रतीति' को लोग श्रम" कहु दिया करते हैँ । 

किन्तु वास्तव मे यहां “धरम! है ही नहीं । क्योकि “इदं रजतम्‌- यह वस्तुतः 
'एकज्ञान' नहीं है । अपितु यहाँ पर इदम्‌" ओर “रजतम्‌- ये दो ज्ञान' पृथक्‌-पृथक्‌ 
है । "इदम्‌ रजतम्‌" इस वाक्य के “इदम्‌' अंश से “इन्दरियायंसन्निकषं' से जन्य 
( उत्पन्न ) श्रत्यक्ष' ज्ञान होता है, जो "यथा्थंज्ञान' है । तथा उसी वाक्य के “रजतम्‌ 
अंश से स्मरणात्मकज्ञान ( स्मृतिज्ञान ) होता है, ओर वह भी “यथाथ ज्ञान' है । एवंच 
"इदम्‌" अंश, जो प्रत्यक्ष अनुभवरूप' है, वह “इन्द्रिय ओर अथं के सन्निकषं' से उत्पन्न । 
होने के कारण "यथार्थं" है, ओौर “रजतम्‌" यह अंश “संस्कार! से जन्य होने के कारण | 
स्मरणात्मकः ( स्मृतिरूप ) है, ओर यथार्थं" भी है ।` अतः दोनों अंशोंमेंसेकरिसी 
भी अंश" मे रम नहींदहै। 

प्रन-- तुम्हारे ( प्राभाकर मत के ) अनुसार जब कि सभी ज्ञान मात्रः, यथायं 
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ही है, कोई भी ज्ञान अयथार्थ" है ही नही, तब "शुक्ति को “रजत जानकर उसे 
लेने के ल्यि मनुष्य क्यो दौड पडता है ! 

उत्तर-- वह्‌ इसल्यि दौड पडता है किं उस समय उसे उन दोनों ज्ञानो में “भेद 
ग्रहृण भी नहीं हो रहा है । बह यह नहीं समञ्च पा रह। है कि मुक्षे "इदं रजतम्‌" से 
जो ज्ञान हो रहा है, उसमे से "इदम्‌" अंश तो “अनुभवरूप प्रत्यक्ष है, ओर "रजतम्‌, 
अंश “स्मरणात्मक' है। एवंच “अनुभवात्मकं प्रत्यक्षज्ञान ओर स्मरणात्मक स्मृति- 
ज्ञान" -इन द्विविध ज्ञानों के भेद ( विवेक) का प्रहणन दहो सकनेसे शुक्तिः को 
"रजत" समञ्चकर उसे उठने के ल्यि दौड पड़ता है 1 निष्कषं यह टहैकि शुक्ति को 
"रजतः के रूप मे समञ्लना- यह भेदाऽग्रह = विवेकाञग्रह के कारणदहो रहाहै; इसी 
"मेदाऽग्रह' को “अख्याति" शब्द से कहा गया है, जिसका अथं भेद को अख्याति, यानी 
भेदका ज्ञाननहोपानादहै। इसी को "विशिष्ट की अख्याति' अथति धमविशिष्ट 
धर्मी" अथवा "विशेषणवि शिष्ट विशेष्य की अख्याति, यानी धर्मी" के साथ "धम" के 
अथवा "विशेष्य" के साथ "विशेषण" के "सम्बन्धः की अख्याति भी कहु सकते हैँ । निंष्कषं 
यह है कि जव “धर्मी ओर धर्म॑" के परस्पर सम्बन्ध काज्ञानन होकर “धर्मी जर धमे 
के स्वरूप काही ज्ञान होतार, तब उस ज्ञान को “अख्याति' कहा करते हँ । प्राभा- 
कर मत मे एसी जगह "वि शिष्टग्राही एक ज्ञानः नहीं होता है, अपितु धर्मीका तो 
अनुभवात्मक ज्ञान होता दहै, ओर धमं" का स्मरणात्मक ज्ञान होता है। एवं च भिन्न 
भिन्न दो ज्ञान' हुआ करते है। इन दोनों ज्ञान के विषयों मेँ “असम्बन्धः तथा दोनों 
ज्ञानो मे भेद' है, किन्तु "दोष" के कारण उनका ज्ञान नहींहोपारहा टै 1 अतः "भेद 
जान' तथा “असम्बन्धज्ञान' के नहो सक्नेसे ही एसे भ्रमस्थरू में वस्तुतः विशिष्ट- 
अग्राही दो ज्ञानो" को “विशिष्टग्राही एक ज्ञान" समज्ञा जाता है। तब उसी को "श्रमः 
कहा करते ह। 

शका-आपके ( प्राभाकर के ) कथनानुसार भ्रमस्य में जब कि धर्मो भौर 
शधमं' के परस्पर भिन्न “दो ज्ञान" है तब उनमें से कोई भी शज्ञान', 'तदभाववान्‌ में 
तत्प्रकारक' तो होगा नहीं, उस स्थिति में उन दोनों ज्ञानो को अथवा उनमें से 
किसी एक को", “श्रम शब्द से कंसे कह सकते हैँ? किसी "ज्ञान" को “भ्रम शब्द से 


तभी कहा जायगा, क्रि जब वह ( ज्ञान ) तदभाववानु धर्मी म तत््रकारक' हो । 
अन्यथा नहीं । 


समा०-श्रमस्यलमें होने वले '्दोनोंहीज्ञानो'को “रमः शब्दसे कहा जा 
सकता ह । क्योकि ध्रमस्थर में भिन्न-भिन्न ज्ञानो के विषयों मे भौ “विशेष्य-विशेषण- 
भावः को माना गया है । अतः श्रमस्थल के इवम्‌" इस “अनुभव” मे “स्जतम्‌' इस 
स्मरण को “रजतत्वगत प्रकारता" से निरूपित “विशेष्यता, ओर “रजतम्‌" इस स्मरण 
मे "इदम्‌" इस अनुभव की शुक्तिगत विशेष्यता" से निरूपित प्रकारता" के रहने से 


'इदम्‌' यह्‌ अनुभव “रजतत्वगत-प्रकारता-निरूपित-शुक्तिगत-विशेष्यताशाखी' तभा 
"रजतम्‌" यह्‌ स्मरण शुक्तिगत-विशेष्यता-निरूपित-रजतत्वगत-प्रकारताशादीः होनेसे 
“भ्रम' शब्द का व्यवहार यहां पर किया जा सकता है । इसी आशय से श्रीगदाधरभदटरा- 
चायं ने 'तत्त्वचिन्तामणि' प्रव्यक्षखण्ड के प्रामाण्यवाद मे ““गुरुणान्तु स्वातन्ग्येणः 
प्रामाण्योपरस्थिती धर्मिज्ञानम्‌''--इस दीधिति ग्रन्थ की व्याख्या करते हृए कहा है- 
(स्वतन्त्रोपस्थिता प्रामाण्यनिष्ठ-प्रकारतानिरूपित-धरमिनिष्ठविशेष्यता-निरूपकत ज्ञान- 
गोचरानुभवरूपज्ञानान्त रमित्ययंः 1 

प्रभाकर ( गुर ) के मतमें जान" अप्रमाण ( अयथायं) नहीं हुमा करता। 
उसके मत में सभी श्ञानमात्र' प्रमाण ( ययाथं ) ही माने गये है । उसका कहना है 
करि किसी पदायं ( वस्तु) का किसी अन्य पदाथं ( वस्तु) के रूपमे श्ञान' कभी 
भी नहीं होता है। अतः “इदम्‌ रजतम्‌--इत्याकारक जो ज्ञान हो रहा है,. उसमें 
'एकनज्ञानः न होकर शदो ज्ञान" दैँ। एकतो अप्रामाण्य का “स्मारणात्मकज्ञान' ओर 
"इदम्‌" अंश से शुक्तिका “अनुभवात्मकन्ञान-ये दोनों ज्ञान, उस्न शुक्तिज्ञान' में 
'अप्रामाण्य के सम्बन्धः को वताते हँ । अर्थात्‌ उक्त दोनों ज्ञानों का विषय “अप्रामाण्य 
सम्बन्ध' होतादहै। किसी एक ज्ञानका ही वह्‌ विषय नहींहै। भिन्न ज्ञानोंकी 
'विषयताओं' मे भी निरूप्य -निरूपकभाव होता है । उसके होने से, वह्‌ “अनुभवज्ञान' 
अप्रामाण्यनिष्ठप्रकारता-निरूपिततज्ज्ञाननिष्ठविशेष्यताशारी' होता है । 


श्ंका-भ्रमस्थल मे होने वले दोनों ज्ञानो की विषयताओं मे जव “निरूप्य 
निरूपकभाव' स्वीकृत है तो शदो ज्ञानो! को मानने कौ क्या आवश्यकतादहै? दो ज्ञानों 
के बजाय एक ही ज्ञन क्यो नहीं मानते ? 

समा०--'दो ज्ञान" इसल्यि माने जाते हैँ कि दोनोंके विषयोंको ग्रहणकरने 
वाले किसी एक ही ज्ञानका होना संभव नहींहै। जसे रजतशून्य शुक्तिप्रदेश में 
"रजतत्व" के साथ इन्द्रियसन्निकषं न रहने से शुक्ति के “इदम्‌ इत्याकारक प्रत्यक्षानुभव 
के साथ “रजत या रजतत्व" का अनुभव नहीं हो सकता । 

 क्ंका-जब प्राभाकर मत मे भी “रजतत्वनिष्ठप्रकारतानिरूपितशुक्तिनिष्ठ- 

विशेष्यताशाटी ज्ञान" मानना पड़ता है तो श्रभाकर' को “अन्ययाल्यातिवादी' ही क्यों: 
न कहा जाय ? उसे 'अख्यातिवादी' अथवा सवंज्ञानयाथाथ्यंवादी' क्यों कहें ? 

समा०-जिस धर्मीमें, जो धमं, जिस सम्बन्ध, से नहीं रहता दै, उस धर्मीमें 
उस धमं के उस सम्बन्धक ज्ञान होना मान्य नहीं है। इसयल्यि उसे अन्यथाख्याति- 
वादी नहीं कहा जा सकता 1 अतः उसे “अख्यातिवादीः तथा सवंज्ञानयायाथ्यंवादी' 
कहने मे कोई वाधा नहीं है । 

शंका-- प्रभाकर के मतानुसार श्रमस्थरू मे जब किं "रजतत्व के सम्बन्ध का 
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ज्ञान, शुक्ति" मे होना मान्य नहीं है, तो उस मत के अनुसार रजतार्थी पुरुष की 
वत्ति, श्रमस्थल में "शुक्ति" को लेने कें ल्यि कंसे होगी ८ 

समा०--रनतार्थी कौ प्रवृत्ति, "शुक्ति" को “रजतः समज्ञकर नहींहो रहीहै 
अपितु वह.शुक्ति' को "रजत" से भिन्न नहीं समञ्ल पा रहा है, इसल्यि उसे लेने के लियि 
बह प्रवृत्त हो रहा है । इसका अभिप्राय यह्‌ हुआ कि “रजतः प्रापि कौ इच्छा से होने 
वारी जो उसकी प्रवृत्ति है, वह, उस शुक्ति मे रजतत्व के ससगंज्ञान' से नहीं हो रही 
है, अपितु उस शुक्ति मे "रजतत्व के असंसगं ज्ञान के नहोनेसेहो रहीरै। शुक्तिका 
अनुभव ओौर रजत का स्मरण होने पर भी उनके असंसगं का अज्ञान ही उस वस्तुके 
ग्रहणाथं उसे प्रवृत्त कराता है । 

अथवा एेसा भी कह सकते हैँ किं शुक्ति मे रजतत्व के “संसगं' का ज्ञान होनेसे 
रजतार्थी पुरूष की प्रवृत्ति नहीं हो रही है, यानी उसकी प्रवृत्ति के प्रति उस वस्तु में 
रजतत्व के संसगं का ज्ञान कारण नहींहै, बलिक उस वस्तु मे ^रजतत्वका ज्ञान 
कारण है। अर्थातु “रजतत्वनिष्टप्रकारता-निरूपित-तद्रस्तुनिष्ठविशेष्यताक-ज्ञान' ही 
उस वस्तु में “रजतत्वज्ञान कहकाता है । यह ज्ञान, शशुक्तिमें रजतत्वसंसगं" के 
भान हुए बिनाभी हो सकताहै। इसच्ि श्रमस्थर मे रजतस्मरणके साथ होने 
वाले शुक्ति" के इदमाकार प्रत्यक्षात्मक अनुभव में भी (स्मरणीय रजतत्वनिष्टप्रकारता- 
निरूपितशुक्तिनिष्ठविशेष्यताकत्व' रहने के कारण उस अनुभवसे भी रजतार्थीकी 
प्रवृत्ति हो सकती है, उसमें कोई रुकावट नहीं हो सकती है । 

अन्यथाख्याति- नैयायिको ने (अन्यथाख्यातिवाद' की स्थापना की है । इसका अथं 
दै किसी वस्तु की किकी अन्य वस्तुके रूपमे प्रतीति होना । जैसे-- 

शुक्तिः कौ “रजत' के रूपमे तथा “रज्जु की सर्प'के रूपमे प्रतीति होना 
'अन्यथाख्याति' कहलाती दै । 

शंका--शुक्ति' मे “रजत' का तथा “रज्जु" मेँ "सपं" का सन्निधान तो है नंहीं। 
तब “रजतत्व के साथ तथा 'सपंत्व' के साथ चक्षुरिन्द्रिय का संयुक्त-समवाय सन्निकषं' 
तो हो नहीं सकता । एेसी स्थिति मे इन्दरियसन्निकषं" के विना "शुक्ति" में “रजतत्व 
का ओर “रज्जु" में "सपंत्व' की प्रतीति कंसे हो सकती है ? 

समा०--शुक्ति' मे “रजतत्व' की ओर "रज्जु" मेँ “स्प॑त्व' की जो 'प्रत्यक्ष-प्रतीति 
होती है, वह लौकिक" नहीं है, अपितु अलौकिक है । “रजतत्व आदि के साथ चक्षु 
रिन्दरिय' के संयुक्त-समवायसन्निक्रषं' की अवश्यकता तो “लौक्तिक प्रत्यक्ष प्रतीति" में 
इभा करती दै, 'अलौकिकरपरतयक्ष' मे नहीं । वर्मी" ( वस्तु ) मे फिसी अन्य धमं का 
त्यक्ष होने मे जब कोई प्रतिबन्धक नहीं रहता तव॒ उस धर्मं की उपस्थितिमात्र से 
ही अकौकिक प्रत्यक्ष" हो जाता है। इसल्यि "शुक्ति" आदि धर्मी मे "रजतत्व" आदि 
“धरम का प्रत्यक्ष होने मं कोई बाधा नहीं है । इस “अन्यथाख्यातिः को द्वी नैयायिक- 
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वेशेषिक लोग “विप्यंय' अथवा शश्रम' कहा करते ह। जैसे पाण्डुरोगी को पाण्डुरोग- 
रूपी दोष" के प्रभाव से "पीतः शंखः" प्रतीति होती है, उसी प्रकार चाकचिक्यादि दोष 
के कारण “रजतः कौ प्रतीति शुक्ति" में होने रगती है । इसी को “अन्यथाख्याति" कहते 
है । तकभाषाकार को यही ख्याति मान्यहै, 


भनिर्वचनीयख्याति--शांकर वेदान्तियों ने “अनिर्वंचनीयल्यातिवाद' की स्थापना 
कीदै। इनका कहना है कि श्वमस्थल' में जिस "वस्तु" का ज्ञान ( ख्याति ) होता है, 
वह्‌ “अनिवंचनीय' है । सत्‌ ओौर "असत्‌" से विलक्षण अर्थात्‌ जिसे “सत्‌' भी नहीं कह 
सकते है ओर “असत्‌ भी नदीं कह्‌ सकते उसे “अनि्वंचनीय' कहा जाता है सत्‌” 
इस लिये नहीं कहे सकते किं अधिष्ठान" ( शक्ति) का ज्ञान होते ही “रजत' प्रतीति 
का होना समाप्त हो जाता है अर असत्‌" इसच्यि नहीं कद सकते कि उसकी ( रजत 
की) प्रतीति हो र्दी है, उसके उठने के ल्ि प्रवृत्तिहो रहीहै। बाजारमेंजो 
वास्तविक “रजत' है उसे व्यावहारिक" रजत कहा जाता है, क्योकि उससे व्यवहार 
किया जात। है । शुक्ति" में दिखाई देने वाले रजत की उत्पत्ति ओर उसका प्रत्यक्ष, 


अनायासदहीहोतादहै। चाकचिक्यके दोपसे शुक्ति के वास्तविक स्वरूप की पहिचान 


नहीं हो पाती । रजत के समान उसकी चमक को देखते ही सत्य रजत की स्मृति हो 
उरुती है, ओर “इदम्‌ के रूप में सामने उपस्थित शुक्ति मे “रजत' ओर उसकी प्रतीति 
एक साथ ही उत्पन्न हो जाती है। उस समय “गुक्ति" में दृश्यमान होने वाले “रजतः 
की प्रतीति को ये वेदान्ती प्रातिभासिक" कहते हैँ । क्योकि जव तक शुक्ति" मे “रजतः 
का "प्रतिभास! होता रहता है, तभी तक उस “रजत का उसमें “अस्तित्व रहता है । 
किन्तु जैसे दही शुक्ति या "रज्जु" का असली स्वरूप" दिखाई देने ल्गतादहै, वैसेही 
“रजत' का प्रतिभास कराने वाला “अज्ञान, “रजत' ओर उसकी प्रत्यक्षप्रतीति, तीनों 
तत्काल समाप्त हो जाते है| | 


इन पांच ख्ःतियोंके अतिरिक्त कतिपय अन्य ख्यातियों कौ भौ स्थापना भिन्न- 
भिन्न दाशनिकोंने कीदहै। जैसे रामानुजो ने 'सत्ख्याति', अनेकान्तवादी जेनोंने 
'सदसत्व्याति' को माना है । स्याद्रादरत्नाकर नं श्रसिद्धाथंख्याति”, अीकिकल्याति”; 
विपरीतवस्तुख्याति' आदि ख्यातियों को भी बताया है । 


केवर "संस्क।र' से उत्पन्न होने वाले ज्ञान को स्मरण" कहते हँ । यथायं ओौर 
अयथा्थं भेदसे वहु स्मरणदो प्रकारका होतादहै। यदि “अनुभव! यथाथंदहोगातो 
स्मरण" भी यथाथ होगा, ओर अनुभव य॒दि अयथायं होगा तो स्मरणः भी अयथा 
होगा । जाग्रदवस्था में दोनों प्रकार के स्मरण होते है । किन्तु स्वप्नावस्था मं सम्पूणं 
ज्ञान, “र्‌ मरणात क ओर अयथाथं होता है। 

शंका-स्तृष्नकाल का समस्त ज्ञान" यदि स्मरणात्मक होता है, तो उसमें (तत्ता 
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का उल्लेख यानी "तत्‌" शब्द से उसका उल्लेख होना चाहिये, किन्तु उसका उल्लेख 
तो “इदन्ता" से यानी अनुभव के समान इदम्‌" शब्द से हज करता है । 

समा०- स्वप्नावस्थामे ज्ञान" की उत्पत्ति, जिस दोषसे होतीहै, उसीसे 
“तत्ता ( तत्‌ ) के उल्लेख का प्रतिबन्ध ओर “इदन्ता' ( इदम्‌ ) के उल्लेख का उदय 
होता है । अर्थात्‌ "तत्‌" के स्थान पर "इदम्‌" की प्रतीति होती है। 

अनुभव के अनुसार स्मरण होने मे उन दोनोंके मध्य एक व्यापार को कल्पना 
करनी पड़ती है, उस व्यापार को भावनासंस्कार' नाम दिया गयाहै। यह संस्कार 
'निश्चयात्मक अनुभव" से हुआ करता है । यह “अनुभव, अपेक्षात्मक नहीं होता । 
किन्तु जब कभी अपेक्षात्मक अनुभव होता है तब उससे “संस्कारः उत्पन्न नहीं होता 
है । ओर संस्कार के उत्पन्न न होने से अनुभ्रूत विषय का स्मरण भी नहींहोतादै। 

अनुभव से उत्पन्न हुआ संस्कार भी जब उद्बोधक कारणों से यथा समय उद्बुद्ध 
होता है, तभी उससे ‹स्मरण' होता है, सवंदा नही । संस्कार के उद्बोधक कारणों को 
न्याय सूत्र ( ३।२।४२ ) में गोतम महर्षि ने बताया है- 

्रणिधान-निवन्ध-अम्यास-किङ्ग-लक्षण-साहश्य-परिग्रह-आश्रय-आश्नित-सम्बन्ध-आ- 
नन्त्यं-वियोग-एककायं-विरोध-अतिशय-प्राप्ति-व्यवधान-सुख-दुःख-इच्छा-दवेष-भय-अथि- 
त्व-क्रिया-राग-धमं ओर अधर्म-इन उद्बोधक कारणों से संस्कार का उद्बोध होने 
पर स्मरण होता है, अन्यथा नहीं । 

कुछ लोगों का कहना है किं प्रथमतः अनुभव" से ही संस्कार की उत्पत्ति होती 
है, पश्चात्‌ अनुभूत विषय के स्मरण' से भी संस्कार की उत्पत्ति होती है । उत्तरोत्तर 
संस्कार जो हुआ करता है, वह अपने पूवं संस्कार की अपेक्षा तीव्र ओर इद होता है। 
कभी-कभी किसी विषय का स्मरण वहत विलम्ब से होता है, क्योकि उसका पुनः- 
पुनः स्मरण न करने के कारण उससे उत्तरोत्तर दृढ संस्कार नहीं हो पाये है । 

परन्तु कछ छोग कहते हैँ कि “संस्कार' तो अनुभवसे ही होते है, “स्मरणः से 
नहीं । वह ( स्मरण ) तो संस्कार की उद्बोधक सामग्री के समीप कराने में सहायक 
होते हैँ । जितत विषय का पुनः-पुनः स्मरण होता है, उस विषय के संस्कार को उद्बोधक 
सामग्री का सामीप्य शीघ्र प्रा होता है। यह जो कहा गयाथाकि सस्मरण'में 
^तत्ता' ( तत्‌ ) का उल्लेख क्यों नहीं होता ? उसका उत्तर तो यह है, उस समय दोष 
के कारण स्मृतिप्रमोष' हआ रहता है । . 

स्मृतिप्रमोष -स्मरण के हेतुभूत संस्कार के किसी विषय के “उद्बोधक” का सीप 
न रहना ही श्रमोष' है । इस श्रमोष" के प्रभाव से ही अनुभूत समस्त विषयोँंका 
कभी-कभी “स्मरण” नहीं हो पाता है, किचित्‌-किञ्चित्‌ स्मरण होवा है ओर कभी-कभी 
तद्‌ रजतम्‌ , “सः मनृष्य-” इत्यादि भकार में स्मरण न होकर केवर “इदं रजतम्‌” 
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अयं मनुष्यः -इसर आकार में स्मरण होता है, "तत्‌" शब्द से उसका उ्लेख 
नहीं होता । 

योगाचार ओौर वेभाषिक नामक दो वौद्धसम्प्रदायों मे ज्ञानः को साकार माना 
है । उनमें से योगाचार बौद्ध तो श्ञान' के आकार के अतिरिक्त किसी भौ बाह्य 
पदाथं कौ सत्ता नहीं मानताहै। ज्ञान का आकार ही भिन्न-भिन्न पदा्थोके रूपमे 
बाहर भासित होता है। 

आौर वंभाषिक बौद्ध कहता है कि श्ञान' का अपना निजी कोई “आकार नहीं 
होता है, तथापि उसके विषयभूत पदार्थं से उसे ( ज्ञान को ) आकार प्राप्त होता है। 
अत एव श्ञान' में उसका ( आकार का ) अनुभव होता है । किन्तु "सवं क्षणिकम्‌" के 
सिद्धान्तानुसार सब कुछ क्षणिक रहने से वह अथं “इन्द्रिय' का विषय नहीं बन पाता । 
इसल्यि “पदाथ स्वयम्‌ अप्रत्यक्ष दहै। किन्तु उस पदां का ज्ञान" क्षणिक होता 
हआ भी स्वप्रकाश" है, इसचियि उसका प्रत्यक्ष साकार रूपमे" होता है। ओर उस 
ज्ञान के आकारसे ही “अथं का अनुमान किया जाता है, क्योकि ज्ञान" में जो आकार 
है, वह्‌ उस अथंके द्वारा ही अपित किया हुआ दहै। अत एव इसे बाह्यार्थानुमेयवादीः 
सम्प्रदाय कहते हैँ । 

उपयुक्त दोनों सम्प्रदायो का साकारवाद' तकभाषाकार केशवमिश्र को स्वीकार 
नहीं है । उन्होने अपने मतको ग्रन्थमें अङ्कति कर दियादहै कि “सवं च ज्ञानं 
निराकारमेब' सम्पूणं ज्ञान "निराकार! ही होता है। वह स्वभावतः भी साकारः नहीं 
है, ओर न अर्थं" कै द्वारा समपित आकार'से 'साकार'है। ज्ञान में अनुभूत होने 
वाखी "तत्तत्‌ अर्थाकारता' जो बताई जा रही है वह उसकी ^तत्ततु अर्थविषयता' 
हीदहै। 


( & ) मनोनिरूपणम्‌ 

अन्तरिन्दियं मनः । तच्चोक्तमेव 1 
( ७ ) प्रवृत्तिनिरूपणम्‌ 

प्रवृत्तिः धर्माधिमं मयौ यागादिक्रिया, तस्या जगद्‌व्यवहारसाधकत्वात्‌ । 
८ ८ ) दोषनिरूपणम्‌ 


दोषा राग-देष-मोहाः 1 

राग इच्छा 1 

देषो मन्युः, क्रोध इति यावत्‌ । 

मोहो भिथ्याज्ञानं विपर्यय इति यावत्‌ ! 
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( ९ ) प्रेत्यभावनिरूपणम्‌ 

पुनरुत्पत्तिः प्रत्यभावः । स चात्मनः पुवदेहनिवृत्तिः, अपुवदेह- 
सद्धातलाभः 1 

( ६ ) अन्तरिति । अन्तरिन्दरियिकानाम मन'है। इसीको अन्तः करण'भी 
कहते हैँ । उसके बारे में पहले ही बता चुके हैँ । 

( ७ ) प्रवृत्तिरिति 1 धर्म-अधमं को उत्पन्न करने वाली "्याग' आदि कमह 
'्रवृत्ति" कहाती है 1 क्योकि जगत्‌ के व्यवहार कौ वही साधक है । 

( ८ ) दोषा इति । “राग, रेष" ओौर “मोह'- ये तीनों दोष हैँ । 

"राग का अथं इच्छा है । 

द्वेष" का अथं मन्यु अर्थात्‌ क्रोध है । 

“मोह' का अथं मिष्याज्ञान अर्थात्‌ विपर्यय है । 

( ९ ) पुनरत्पत्तिरिति । पुनः ( मृत्यु के वाद ) उत्पन्न होना यानी पुनजन्म होना 
ही प्रेत्यभाव" कहकाता है । श्रेत्य' = मर कर ^भावः' = जन्म । न्यायभाष्यकार ने कहा 
है किं यहां “पुनः अम्यास, एवं च बार-वार मर कर उत्पन्न होना ही श्रेत्यभाव' शब्द 
से कहा जाता है । किन्तु आत्मा" तो नित्य है, उसकी उत्पत्ति ओर मृत्युका होना 
कंसे संभव हो सकता है 2 इसके समाधानां ग्रन्थकार कहते है- सष चेति । आत्मा 
के पूवं शरीर की समाप्ति ओर नवीन शरीर आदि. समूह ( देद्‌-इन्द्रियादि के साथ 
` आत्मा" का पुनः सम्बन्ध.) की प्राप्ति होना ही प्रेत्यभाव" है। इसी को "पुनर्जन्म" 
कहते ह । आत्मा की पुनरुत्पत्ति नहीं है । वह तो नित्य है । 

माधुरी 

'मन' ( अन्तःकरण ) प्रत्येक प्राणी के शरीरके भीतर रहता है । वह्‌ “नित्य 
ओर अणु" होता है । "मुक्ति" होने तक आत्मा के साथ इसका सम्बन्ध वरावर बना 
रहता है । यह 'मन' समस्त बाह्य इन्द्रियो को उनके कायं नें सहायक होता है । 

भरवल्लिः शास्त्रविहित ओर शास्त्रनिषिद्ध कर्मों ( क्रियाओं ) को अथवा कर्मोसे 
उत्पन्न होने वाले धम-गधमं को प्रवृत्ति" शब्द से कहा ज।ता है। समस्त संसारका 
व्यवहार अवृत्ति स्नेही होता है । प्रवृत्ति से "कमः, गीर कमं से पुनः शरवृत्ति- यह्‌ 
चक्र बरावर चरता रहता है । इस चक्र पर आरूढ हुए संसार का उत्थानं-पतन सर्वदा 
होता रहता है । वही प्राणी का जीवन है । प्रवृत्ति से प्राणी का जन्म होता है। यह 
प्रवृत्ति तीन प्रकारकी होती है-(१ ) वाणीसे (२) मनसे, (३) शरीरसे। 
न्यायसूत्रकार कहते है श्रवृत्तिर्वाग्बुद्धिशरीरारम्भः' ( च्या० सू० १।१।१७ )। यह्‌ 
राग दोषतो (१) काम, (२) मसर (३) स्पृहा (४) तृष्णा (५) लोभ 
(६) माया (७) दम्भकेभेदसे सात प्रकार का होताहै। इनमें से मैथुन की 
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इच्छाका नाम कामि! है। प्रयोजन केन रहने पर भी दूसरेके वांछित अथं के 
निव।(रण की इच्छा करना (मत्सर है । धमं के विरुद्ध किसी वस्तु की प्राप्ति की इच्छा 
को “स्पृहा कहते है । मेरी वस्तु किसी कार्म भी नष्टन हो, एेसी इच्छाको (तृष्णाः 
कहते हैँ । कृपणता' भी एक प्रकार से त्रृष्णाविशेष' ही है! धममंविरुद्ध परद्रव्य की 
इच्छा करना लोभः है । दूसरेको ठ्गनेकी इच्छाको “माया कंहृते हैँ । अपनी 
उत्कृष्टता जताने के चयि जो दिख।वटी आचरण किया जाता है उसे "दम्भ" कहते है । 
यागादि क्रियाभी वाणी, मन तथा शरीरसे ही होती है। अत एव ग्रन्थकारने 
धमधिमंमयी यागादि क्रियाः कहा दै । “धर्माश्धरममयी' अर्थात्‌ धर्माऽधमं की जनक । 
` कहीं-कहीं श्रवृत्ति' को भी धर्माधिम" शब्द से कहा गया है । 

दोष-राग, द्वेष ओर मोह तीनों का नाम "दोष" है। “रागः का अर्थं है “इच्छाः 
यानी कामना । वचनानुक्रुलो यत्नः वागारम्भः, वेष्टानुक्रखो यत्नः शरीरारम्भः, एत- 
दुदयभिन्नो यत्नः बुद्धचारेम्भः' । अर्थात्‌ मनुष्य के वचन ( उच्चारण ) के अनुक्रल जो 
प्रयत्नः है, उसे "वागारम्भ' कहते हैँ 1 मनुष्य के शरीर की चेष्टा के अनुकर जो श्रयत्न" 
है, उसे 'शरीरारम्भ' कहते हैँ । ओर उन दोनों प्रयत्नो से भिन्न जो प्रयत्न है, उसे 
बुद्धया रम्भः केहते हैँ । द्वेष" का अथंहै “क्रोधः । यह्‌ रेष" दोष (१) क्रोध (२) 
ईर्ष्या (३) असूया (४) द्रोह ( ५) अमषं (६) अभिमान-करेभेदसे छ्‌ प्रकार 
का होता है । ओर "मोह" का अथं है "मिथ्याज्ञान" यानी विषयंय । यह्‌ “मोह' दोष भी 
(१) विपयंय (२) संशय (३) तकं (४) मान (५) प्रमाद (६) भय 
( ७ ) शोक-के भेद से सात प्रकारकाटोता है। इन्हीं तीनोंसे संसार में जन्म-प्राप्ति 
को निमित्तभ्रुत श्रवृत्ति' हुआ करतीहै। इन्दं तीनोंके बारेमे भगवानु श्रीकृष्णने. 
कहा है-- 

"त्रिविधं नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मनः । 
कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ त्रयं त्यजेत्‌ ॥ 

अर्थात्‌ काम, क्रोध, लोभ ( मोह ) तीनोंको नरक का दार ओर आत्मनाशका 
कारण बताया गया है, अतः ये तीनों त्याज्यरहै1 इन तीनोंमें भी “मोहको सवसे 
बुरा बताया गया है । क्योकि वही तो राग ओर द्वेष का मुल है। इसी बात को गौतम 
महषि ने भी वताया है- 

"तेषां मोहः पापीयान्‌ नामूढस्य इत रोत्पतेः' । जो "मोह" शून्य रहता है वही “राग 
ओर "द्वेष" से रहित रहता है 1 क्योकि "मोह" से ही उनकी उत्पत्ति होती है । इसव्यि 
"मोह" को ही सबसे बुरा माना गया है 1 अत एव इन तीनों की निवृत्तिकेल्यिही 
्रमाणादि' सोरह्‌ पदार्थो का तत्त्वदान प्राप्त करना आवश्यक होता है; भौर उसी के 
ल्ियि न्यायदशंन' का निर्माण किया गया है । 

्रेत्यभाव-मरण होने के पश्चात्‌ दूसरे जन्म का होना ही श्रेत्यभाव' कहलाता दै । 

२६ त° । 








५६२ तकभाषा [ अपवगं निरूपण 


“शरीरः ओर प्राण" के अन्तिमसंयोग के ध्वंस को भरण कहते है । तथा “शरीर 
ओौर श्राण' के आद्यसंयोग को “जन्म' कहते टै । 
( १० ) फलनिरूपणम्‌ 
फलं पुनर्भगः सुखदुःखान्यतरसाल्नात्कारः \ 
( ११ ) दुःखानरूपणम्‌ 
पीडा दुःखम्‌ \ तच्चोक्तमेव 1 ` ६ | 
८ १२ ) अपवगं निरूपणम्‌ 

मोक्षोऽपवर्गः । स चैकविश्ञतिप्रभेदभिन्नस्य दुःखस्यात्यन्तिको निवृत्तिः । 
एकविहतिभेदास्तु क्षरीरं, धडन्द्रियाणि, षड्‌ विषयाः, षड्‌ बुद्धयः, सुखं 
दुःखञ्चेति गौणमुख्यभेदात्‌ । सुखं तु दुःखमेव दुःलानुषद्बित्वात्‌ 1 अनुष द्खोऽ- 
विनाभावः\ स चायमुपचारो मघुनि विषसंयुक्तं मधुनोऽपि विषपक्षनिक्षेपवत्‌ । 

स पुनरपवंः कथं भवति ? 

उच्यते \- लाख्राद्‌ विदितसमस्तपदा्थतत्त्वस्थ, विषयदोषदशंनविरक्तस्य 
मुमुकषोर्ध्यायिनो ध्यानपरिपाकवशात्‌ साक्षात्कृतात्मनः क्छेशहीनस्य, निष्काम- 
क्मानुषठानादनागतधघर्माऽधर्मावन्जयतः पूर्वोपात्तञ्च धर्माऽ्घ्मप्रचयं योगद्धप्रमा- 
वाद्‌ विदित्वा, समाहत्य भुञ्जानस्य पुवंकर्मनिवृत्तौ वतंमानश्रीरापगमे पुवं 
दरीराभावाच्छरीरायेकविश्तिदुःखसम्बन्धो न भवति कारणाभावात्‌ \ सोऽय- 
मेकविशातिप्रभेदभिन्नदुःखहानिमोक्षिः । सोऽपवगं इत्युच्यते \ 

इति प्रमेयपदाथः समाप्तः । 

( १० ) फलमिति । सुख अथवा दुःखमेसे किसी के अनुभवरूप भोग को "फलः 
कहते ह । जीवात्मा में सुख-दुःख की उत्पत्ति होने पर उसका साक्षात्कार ( प्रत्यक्ष 
अनुभव ) 'मन'से हुआ करतादहै, ओर विपयों के साथ इन्द्रिय सन्निकषंके होने पर 
सुख-दुःख की उत्पत्ति हुआ करतीदहै। इसी वात को भगवान्‌ श्रीकृष्ण गीता मे कट्‌ 
रहे ह --माव्रास्पर्शास्तु क्रीन्तेय ¦ शीतोष्णसुख-दुःखदाः' । यह विषयेन्द्रिय-सल्चिकषं 
मनुष्य के जीवनकारूमें होता है। जीवन का अथं है “इन्द्रिय, मन, ओर प्राण सहित 
शरीर के साय आत्मा का विलक्षण संयोग । यह संयोग" उस प्राणी के. पूवं कमंसे 
होता है। एवं च "फक" भी प्राणि के पू्वंजन्माजित कर्मो काही परिणाम है। 

( ११ ) पीडति । पीडा" को दुःख कहते ह । यह भी जीवात्मा का एक “विशेष- 
गुण" ट । इसकी उत्पत्ति अधरम' ( पाप) से होती दहै। इसका वणन पूवं कर दिय 
गया द । 

( १२ ) मोक्ष इति । मोक्ष को अण्वगं कटने ह| “मोक्षः का अथं है- -इक्कीस 
प्रकारके दुःखोंकी अत्यन्त निवृत्ति। अत्यन्तनिवृ्तिं ( आत्यन्तिक निवृत्ति ) तभी 
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कहराती है जब एकं वार निवृत्ति होने के बाद पुनः (दुःख की उत्पत्तिनदहो। इस 
प्रकार कौ दुःखात्यन्तनिवृत्ति अन्तिम जन्म के अनन्तर ही होती है। उसी को "अपवग 
कहते ह । 

एकविति भेदास्त्विति । दुःखों के एकविंशति भेद ( इक्कीस भेद ) इस प्रकार 
होते है--शरीर, षट्‌ इन्र, षट्‌ विषय, षट्‌ ज्ञान ( बुद्धि ), ओर सुख तथा दुःख 1 
गौण ओौर मुख्य भेद से ये इक्कीस प्रकारके दुःख हैँ । इन इक्कीस प्रकारके दुःखों से 
ष्टुटकारा प्राप्त करना ही अपवगं ( मोक्ष ) कहलाता है। दुःख से अनुषक्त 
( मिश्रित ) होनेके कारण लौकिक सुख भी 'दुःखरूप' ही है। 'अनुषङ्क' का अथं 
अविनाभाव है। एक-दूसरे के विना न रहं पाना ही अविनाभाव" कहलाता है । “मधु 
जब "विष" मिश्रित रहता है, तव मधु" को भी "विष" समज्ञा जता है! उसी-तरह्‌ 
रौकिक 'सुख-दुःखसे मिश्रित ( अविनाभ्रूत) रहनेकेकारण उसेभी गौणरूपसे 
दुःख ही समज्ञा जाता दहै! अर्थात्‌ छौकिंक सुखको दुःख कहने का गौण ( जौप- 
चारिक ) व्धवहार होता है। 

प्र्न- स पुनरिति । वह अपवगं' कंते प्राप्त हाता हे? 

उत्तर-उच्यते इति-। उत्तर दिया जा रहा है । सवं प्रथम शास्त्रों का अध्ययन 
करके समस्त पदार्थों का यथाथस्वरूप ( तत्त्व ) ज्ञान प्रप्त करने वाले, अतएव विषयों 
( पदार्थो ) मेंदोष दशंनदहो जनेके कारण रौकरिक विषयों के प्रति विरक्तं रहने 
वाले, मोक्ष को चाहने वाले, अतएव मोक्ष प्राप्ति की प्रवल इच्छा के जागने से योग 
शस्त्रके द्वारा प्रतिपादित ध्यानविधि के अनुसार ध्यानादि उपायों का अभ्यास 
करने वलि “मुमृक्षु-साधक' का ध्यान परिपक्वहो जनिके कारण उसे आत्मा का 
साक्षात्कार होता है । उषसे वह पाँच क्लेशो! ( अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष, अभि 
निवेश ) से रहित हो जाता है। राग-द्वेवादिकोंके न रहने पर निष्काम होता हुआ 
कर्म" का अनुष्ठान करने कगता है । इस प्रकार कयि हए निष्काम कर्मों से धरमश्धिमं- 
रूप संस्कारों की उत्पत्ति नहीं हो पाती है । अतएव अनागत ( नवीन ) धममं-अधमं का 
अजंन ( सम्पादन ) नहीं हो पाता है । ओर पूर्वोपात्त ( पूवं अजित हए ) धम-अधमों 
को अपनी योगशक्ति के प्रभावसे जानकर उन सबका भोग, वह एक साथहीकर 
लेता है । तव पूर्वाजित कमो की समाप्ति हो जाती है। इस प्रकार कमं को निवृत्ति 
( समाप्ति) हो जाने पर तथा विद्यमान शरीर के समाप्त होने पर शरीरोत्पत्ति में 
कारणीभरुत धर्माधर्मं के अभावमें नवीन शरीर की उत्पत्तिका होना संभव. नहीं 
रहता । तब धर्मधिर्म॑रूप कारण के.न रहने सेः “आत्मा के साथ एक विशति 
( इक्कीस ) प्रकार के “दुःखो से वह पुनः सम्बद्ध नहीं होता है । इन एकविशति भेदी 
से युक्त दुःखो ( इक्कीस प्रकार के दुख ) का विनाश ( हानि ) ही भोक्ष' है । उसी 
को अपवगां कहते हैँ । । 
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माधुरी 

भ्रारज्ध, सश्ित ओर क्रियमाण-के भेद से कर्मं" तीन प्रकारके होते ह। 

( १) प्रारज्यकरम--जिन कर्मो का फलोपभोग प्राप्त करने के व्यि यह वतमान 
शरीर प्राप्त हुभ है, उन कर्मो का “भोग' मिलना प्रारम्भ हो चुका टै, 5 उन 
कर्मो को ्रारज्ध कमं" कहा गया है । उने ्रारन्ध कर्मो" का ननाश, उसके फलों को 
म्गतने पर ही होता है 1 कहा भी है--श्रांर्धरकमणां भोगादेव क्षयः' । ह 

( २ ) क्रियमाणक्म॑- ये वे "कमे" है! जो इस वतमान समय मे किये जा रहे ट 

( ३ ) सच्चितकरमं--इस क्रियमाण कर्मों के संस्कार सञ्चित होते रहते हैँ । 
उनसे आगे चक्कर भोग प्राप्त होगा । इसीलियि इन "कर्मो को 'सच्चित क्मं' कहा 
जाता है । क्रिवमाण कर्मों से उत्पन्न होकर सञ्चित हुए वे संस्कार, जव तक 'तत्त्व- 
ज्ञान" नहीं होता है, तब तक बने रहते है, ओर प्रतिक्षण किये जाने वाले क्रियमाण 
कर्मों से नवीन-नवीन संस्कार बनते जाते है । किन्तु "तत्त्वज्ञान' ( आत्मसाक्षात्कार ) 
उत्पन्न होने के बाद क्रियमाण कर्मो के चकते रहने पर भी उनसे “संस्कःर' नहीं बन 
पाते । एवंच आत्मज्ञानी के क्रियमाण कर्मं", उस शुष्क टठकी तरह हो जाते दहै, 
जिसमें पल्लव, अंकुर आदि नहीं ूट निकलते । उनके क्रियमाण कमं तो “संस्कार 
रहित होने से उनसे फलोपत्ति की संभावना ही नहीं, तो उनकेभोगकीक्थातो 
दूर रही । आत्मसाक्षात्कार ( तत्त्वज्ञान ) होते ही असंख्य जन्माजित सञ्चित कर्मों 
की वह्‌ महान्‌ राशि, ^खई' की तरह क्षण भरमेंदही नष्ट दहो जाती है 1 उसके नष्ट 
होने मे किञ्चिन्मात्र भी विलम्ब नहीं कगता । भगवान्‌ श्री कृष्ण ने गीता मे कहा है- 

ज्ञानाग्निः सवकर्माणि भस्मसात्‌ कुरुतेऽजुंन' । 

इस प्रकार क्रियमाण ओौर सञ्चित दोनों की समाप्ति होने पर ही उसे "जीव- 
न्मुक्ति प्राप्त हो जाती है, यानी वहु जीवन्मुक्त हो जाताहै। ओौर श्रारन्ध कर्मो 
का फल्भोग तो जव तक वतमान शरीरकी आयु निर्धारित है तव तक चरताही 
रहता है । कहा भी है--श्रारन्धकमंणां भोगादेव क्षयः' । प्रारन्ध-कमंफलों का भोग 
समाप्त होने पर उसका देहपात ( शरीरपात ) हो जाता है । 

अर्भिप्राय यह है क्रि योगसधना के द्वारा तत्त्वज्ञानी यहु जान लेता है कि मेरे 
भ्रारज्ध भभी कितने शेष है ? ओर उनका भोग मृज्ञे किस-किस शरीर में करना है? 
तब वह योगी-तत्त्वज्ञानी अपने योगसामथ्यं से एक साथ ही उन सभी शरीरोंका 
निर्माण कर लेता है ओर उनके द्वारा उन सभी अवशिष्ट प्रारन्ध कर्मोके फलोंका 
भोग एक साथ ही प्राप्त्‌ कर लेता है। तदनन्तर भोग के ल्यि कोई प्रारज्ध कमं शेष 
नहीं रहता । . इस रीति से समस्त प्रारब्ध कर्मा का भोगसे नाश हो जाता है। ओर 
क्रियमाण कर्मों का तत्त्वज्ञान के द्वारा भर्जन हो जाने से उनके द्वारा कोई संस्कार पैदा 
न होने के कारण उनका फलजननसामथ्यं नष्ट हो जाता है। अतः नवीन संस्कारों 


\ 
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का सञ्चय न होने से सस्चित कर्म" का निर्माण होना बन्द हो जाता है। भौर तच्व- 
ज्ञान के पूवं अवस्थित हुए सञ्चित कमो का तो "तत्त्वज्ञान" से ही नाश दहो गया होता 
है । एवञ्च सञ्चित ओर क्रियमाण कमो के बन्धन से मुक्त हुआ वह्‌ जीवन्मुक्त 
कहकता है । ओरं चक्रभ्रमिन्याय से प्रारब्ध फर भोगां तब तक शरीर धारण किये 
रहता है, जव तक उनको भोगता है । अतएव कहा गया है- तिष्ठति संस्कार- 
वशच्चक्रभ्रमिवद्‌ इृतशरीरः' 1 भौर भोग समाप्त होने पर जव शरीरपात होता है, 
तव विदेह मुक्ति होतीहै। एेसी विदेह मुक्ति-प्राप्त करने वाले योगी के प्राण “पर 
मात्मा" मेँ ही यानी अपने स्वरू्पमें ही विलीन हो जाते है, वे अन्यत्र इधर-उधर नहीं 
जाते । अतएव कहा गया है-- न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति" इति । । 

इस अपवगं प्राप्तिके मागं मं यौगिक साधना के चमत्कार भरे पड़े है। परन्तु 
यह योगमागं संसाध्य नहीं है । कुछ विरले ही भ।ग्यवान्‌ होते है जो इस योगमागं 
के पथिक बनने की योग्यता रखते हैँ । अतः शास्त्रकारों ने सवंसाधारण के उपयुक्त 
एक अन्य मागं भी अपव्ग्राप्ति का बताया है। प्रत्येकं मनुष्य त्रिविध कर्मोके 
बन्धनोंसे बंधा हुअ। है। वे तीन कमं “सञ्चित, प्रारब्ध ओर क्रियमाण" नामसे 
प्रसिद्ध ह । मुमुक्षु को चाहिये कि वह्‌ सवंप्रथम “काम्य कर्मो क्‌¡ परित्याग कर “क्रिय- 
माणकर्मो"का द्वार बन्दकरदे। किन्तु "नित्य नैमित्तिक, ओर निष्काम कर्मो'का 
सवंदा अनुष्ठान करता रहे । एेसा करने पर नवीन धममं-अधमं ( पुण्य-पाप ) का संचय 
होना अवरद्ध (बन्द) हो जातादहै। साथ दही साथ शास्त्र का अध्ययन कर पदाथों 
का तत्त्वज्ञान ( यथाथं स्वरूप ज्ञान ) प्राप्त करता रहे, शास्त्रपद्धति के अनुसार 
आत्मस्वरूप के परिज्ञानाथं उसका चिन्तन-मनन, निदिध्यासन, ध्यान करने का प्रयत्न 
करते रहना चाहिये । इस रीति से निरन्तर ओर दीका तक प्रयत्न करते रहने 
पर किसी समय आत्मसाक्षात्कार अवश्य होगा । उसके होते ही सच्ित कर्मो कौ महान्‌ 
राशि, पूणंतया नष्ट हो जायगी । एवच क्रियमाण को वन्ध्य ओर सच्ित को नष्ट कर 
देने से वह॒ जीवन्मृक्त हो जाताहै ओर वतंमान शरीर के पात होने कौ प्रतीक्षा करता 
हुआ जीवन यापन करता रहता है । प्रार्ध का भोग समाप्त होते ही उसका शरीर 
स्वयं ही प्रणशून्य हो जाता है अर्थात्‌ उसके प्राण, परमात्मा में ( स्वरूपमें ) ही 
, विीन हो जाते है। तव किसी प्रकार के भोक्तव्य कमंके शेष न. रहजानिसे 
उसे विदेह मुक्ति की प्रप्तिहो जाती दै अर्थात्‌ "एक विशति दुःखो" की आत्यन्तिक 
निवृत्तिरूप “अपवगं' की प्राप्ति होती है । 

इससे यह बताया गया है कि गृहस्थाश्नम भें रहता ह ग्रहस्य व्यक्ति भी अपवगं 
कोपा सकता है। जैसे कि महाराष्ट के सन्त तुकाराम, ज्ञानेश्वर, दासोपन्त आदि 
तथा अन्यत्र भी अवतीणं हए अनेक गृहस्य सन्त ॒उल्लेखनीय है । किसी ने 
कहा भी है- 
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'त्यायागतधनस्तत्त्वज्ञाननिष्ठोऽतियित्रियः । 

श्राद्धकृत्‌ सत्यवादी च गृहस्थोऽपि विमृच्यते ॥' 
अर्थात्‌ न्यायपूवंक धनोपाजंन, तथा तत्त्वज्ञान में निष्ठ, अतिधिमत्कार एवं अपने मृत 
परितसें का श्राद्ध करने वाला सत्यवादी गृहस्थ भी मूक्त हो जाता है। 

उक्त द्विविध मार्गोमेसे प्रन्थकारने प्रथम मागंकोही बतायाहि। यद्यपि वह्‌ 
कठिन है तथापि ध्यं से उस पर चक्कर मोक्ष प्रा्षि णीघ्र ओर सरल्तासे होती दहै) 

दुसरा मागं अनेक विष्न-वाधाओं से आकीणं तथा बहुत रम्बा है । इसके सहारे 
मोक्ष प्राप्ति बहुत विलम्ब से होने की संभावना है । अतएव भगवान्‌ श्रीङृष्ण ने कहा 
है कि- 

"बहुनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्‌ माम्प्रपद्यते' । 
ज्ञानी ग्रहस्य पुष अनेक जन्मों के बाद मृजे प्राप्त कर पाताहै। किन्तु भगवदनुग्रह 
होने पर क्षणमात्र का भी विलम्ब नहीं है । उस भगवदनुग्रहु प्राप्ति का राजमागंश्नी 
'एकनाथ' सम्प्रदाय अर्थात्‌ भागवत्‌" सम्प्रदाय में बताया गया है जिसके सहारे सहस्त्रौ 
ने भगवदनुग्रह प्राप्त कर मुक्ति को अनायास ही प्राप्त कियाहै। किन्तु उस मोक्ष का 
स्वरूप क्या है? यह्‌ जिज्ञासा होती दहै अतः उसक्रे विषयमे भी किचिन्माच्र चर्चा 
कर लेना अनुपयुक्त न होगा । 
मोक्ष के स्वरूप के विषय मे विभिन्न दारंनिकों के मतः- 

जिस प्रक।र मोक्ष प्राप्ति के विषय में भिन्न मतद उसी प्रकार मोक्ष के स्वरूप के 
विषय में भी भिन्न-भिन्न मत उपलब्ध होते है । 

( १) नेयायिर्को का मोक्ष- नैयायिक तो (दुःख की अत्यन्त निवृत्ति" को "मोक्षः 
कहते ह । नैयायिको ने मोक्ष में नित्यसुख की अभिग्यक्ति को नहीं माना है। 

( २) बकशेषि्को का मोक्ष-वंशेषिकों के मत मे "आत्मा" के ज्ञानादि नौ विशेष 
गुणो का उच्छेद हो जाना ही “मोक्ष' है। निष्कषं यहहै कि न्याय ओर वैशेषिक के 
मत से मोक्षदशा मे “आनन्द या “सुखः का अनुभव नहीं होता है । न्याय-वैशेषिक 
दर्शेन के आचायं श्रीधर ने ्ञान-कमंसमुच्वय' को ही मोक्ष प्राप्ति का साधन माना है। 

( ३ ) वेदान्तियों का मोक्ष-अद्वैतवेदान्ती तो मोक्ष" मे दुःख की आत्यन्तिक 
निवृत्ति के अतिरिक्त “नित्य सुख" .की अभिव्यक्ति भी मानते दहै। इनका कहना है 
किं जगत्‌, कौ (परिणामी उपादान कारण रूप अनिवंचनीय त्रिगुणात्मक अविद्या 
को निवृत्ति होने से तदपकक्षित श्रह्म' तो सर्वदैव सिद्ध है। उसके ल्यि कुछ प्रयत्न 
कतव्य नहीं है । कर्तंग्य तो केवर “अविद्यानिवृत्तिरूप उपलक्षण" की सिद्धि के उपाय का 
सम्पादन करना मात्र है । वह्‌ उपाय है--अखण्ड ब्रह्म का साक्षात्कार, जो श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन के द्वारा "तत्त्वमसि", “अहं ब्रह्मास्मि" इत्यादि महावाक्यों से प्रकट होता 
है । क्योकि आत्मा" तो "नित्य, विभु ओर आनन्द" रूपदहै। संसार काल में देहादि 


मोक्षस्वरूप | अपवगंनिरूपणम्‌ ५६७ 


के सम्बन्ध के कारण . नित्यसुख' की प्रतीति नहीं होती है, किन्तु मोक्षावस्थामें 
उसके स्वरूपभ्रुत “जानन्द' को अभिव्यक्ति हो जाती है । इसल््यि वह “आनन्दीभवति' 
आनन्दमय हो जाता है। 

( ४ ) एकदण्डी बेदान्तियों का मोक्ष--इनके मत मे अहं ब्रह्मास्मि" इत्याकारकं 
'जीव-ब्रह्य के अभेद साक्षात्कार से अनादि अविद्या के निवत्त हो जाने भर समस्त 
उपाधयो से रहित हए शद्ध आत्मा की स्वप्रका शज्ञानसुखरूप से जो स्थिति है। 
वही मोक्ष है । 

( ५) जिदण्डी वेदान्तर्यो का मोक्ष--इनके मत में “अहु ब्रह्मास्मि", प्रज्ञानं 
ब्रह्म , (अयमात्मा ब्रह्य , तत्त्वमसि" इत्यादि श्रुतिवचन, “जीव-ब्रह्य' का अभेद प्रति- 
पादन करते हँ ओर “जुष्टं यदा पश्यत्यन्यमीशम्‌, सुपर्णा सयुजा सखाया, दे ब्रह्मणी 
वेदितव्ये" इत्यादि श्रुति वचन, उस जीव-ब्रह्य के भेद का प्रतिपादन करते ह। एेसी 
स्थिति में जीव-ब्रह्य का यदि केवल अभेद मानते हँ तो भेद वोधक वचन असंगत 
होगे । ओर यदि जीवब्रह्मका भेदी मानते टँ तो पूर्वोक्त अभेदबोधक वचन 
असंगत होगे । दोनों प्रकारके वाक्योंके प्रामाण्य के ल्य जीव~ब्रह्मका भेद ओर 
अभेद दोनों मानने चाहिये । अतः “(आत्मज्ञान ओर (कमं दोनों का अनुष्ठान जब 
किया जाय तभी ज्ञान-कमं के समूच्चय के अभ्यास से कारणरूप ब्रह्ममे इस कार्यरूप 
जीव काः कमं वासना सहित भेद अंश की निवृत्तिरूप क्य होगा, तभी इस जीवात्मा 
का मोक्ष होगा । 

( ६ ) वेष्णव भक्तिवादो वेदान्तियों का मोक्ष-इनके मतमें भगवत्सान्निध्य 
का लाभदहोना दही भमोक्ष'है। इसप्रकार का भगवत्सान्निध्य भगवच्छरणागतिरूप 
भक्तिसेही प्राप्त होता है, 

( ७ ) वेष्णर्वो का सोक्ष--वैष्णवों के मत से नारदपाचरत्रमे प्रतिपादित 
वैष्णव धमं के अनुष्ठान द्वारा विष्णु भगवान्‌ के प्रसाद से पुनरावृत्ति रहित ॒विष्णु- 
लोक ( वैकुण्ठ ) में वैष्णवोंकाजो गमन है" वही भोक्ञ है। 

( ८ ) रामानुजं का मोक्ष--इनके मतमें वासुदेवम रहने वारा जो समस्त 
जगत्‌ का कतंत्व धमं है, उसको छोडकर उस भगवान्‌ के अन्य जितने भी सवज्ञत्वादि 
कल्याण गुण है, उन समस्त गुणों की प्राप्तिपूवंक इस जीवात्मा को उस भगवान्‌ कं 
यथाथं स्वरूप का जो अनुभव होता है, वही मोक्ष है । 

( ९ ) माघ्व वेष्णवों का मोक्ष--इनके मत में “जगत्कतृत्व, लक्ष्मी, श्रीवत्सः इन 
तीनों को छोडकर विष्णु भगवान्‌ के जितने भी अन्य निरतिशय आनन्दादि धम हे। 
उन धर्मोके सहश धर्मोकी प्राप्ति होनादही मोक्षहै। वह मोक्ष भी सालोक्य, 
सामीप्य, सारूप्य, सायुज्य" भेद से चार प्रकार का माना जाता है। विष्णु भगवान्‌ के 
वैकृण्ट .लोक की प्राप्ति होना "सालोक्य मुक्ति" है। वेकृण्ठ लोक में भी विष्णु भगवान्‌ 
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की समीपत प्राप्त होना "सामीप्य भुक्ति" है । समीपता की प्राप्ति होने पर भी विष्णु- 
भगवान्‌ के समान रूप की प्राप्ति होना “सारूप्य मुक्ति है । भौर विष्णु भगवान्‌ के 
स्वरूप मे इस जीवात्मा का विरीन हो जाना (सायुज्य मुक्ति" है । 

( १० ) वल्लभ वेष्णवों फा मोक्ष--इनके मत मे "गोलोक" में दो भुजा वाले 
कृष्ण भगवान्‌ के साथ. उनके अंशरूप जीव को रासलीला का अनुभव होनादही 
मोक्ष है । 

( ११ ) पाशुपत दलेन में मोक्ष-इनके मत में पाशुपतशास्त्रविहित पूजना- 
चनादि पाशुपत धर्मो के अनुष्ठान से जीवरूप पशु के न्धरूप पाशः कौ निवृत्ति होने 
प्र इस "जीव" का पशुपति के समीप पुनरावृत्ति रहित जो गमन है, वही 'भोक्ष है । 

( १२ ) सांख्य ओर योगवरशान में मोक्ष-पातञ्जल योग के मतसे अविद्या, 
अस्मिता, राग, देष, अभिनिवेश'-यह पश्चक्लेशरूप, तथा जाति, आयु, भोगरूप 
जितना भी परतन्त्रतारूप “बन्ध' है उस बन्ध" की अष्टाङ्गयोग के द्वारा निवृत्ति होने 
पर जो “स्वतन्त्रता की प्राप्ति होतीरहै, वही "मोक्षः है। अर्थात्‌ आत्मा ( पुरुष ) 
का अपने स्वरूप में स्थित रहना ही मोक्ष है । वह्‌ "विवेकज्ञान' से साध्य होताहै। 

( १३ ) मीमांसा दर्शेन मे मोक्ष--इनके मत के अनुसार "नित्य सुखाभिव्यक्तिः 
अर्थात्‌ प्रपन्च-सम्बन्धविल्य ही "मोक्ष" है। उसकी प्राप्ति वेदविहित कर्मो का श्रद्धा- 
पूर्वक यथाविधि अनुष्ठान करनेसे ही होतीदहै। अर्थात्‌ ज्ञान-कर्म' के समुच्चयसे 
निम हुए अन्तःकरण में नित्यज्ञान का प्रादुर्भाव होता है । तदनन्तर विषय विशेष की 
अपेक्षा से रहित हुए उस ज्ञान से नित्य सुख की अभिव्यक्ति होती है। 

( १४) भ्राभाकर मीमांसकके मत में मोक्ष- प्रभाकर (गुरु) के मत से 
(ज्ञानादि सकर विशेष गुणों का विय हो जाने पर “आत्मा की अपने स्वरूपमेंजो 
स्थिति है, वही "मोक्ष है । श्री शल्िकिनाय ने कहा भी है -“आत्यन्तिकस्तु देहोच्छेदो 
निःशेष-धरमधिम-परिक्षय-निबन्धनो मोक्षः--( प्र° पं- ) अर्थात्‌ आत्मज्ञानपूरवंक 
वेदिकं कर्मो के अनुष्ठान से मूल सहित धर्माधिमं का क्षयं होने से देहेन्द्रिों के सम्बन्ध 
का जो अत्यन्त उच्छेद है वही मोक्ष है। 

( १५) मुरारिमिश्न फे भत में मुक्ति--इनके मत. में द्ुःखात्यन्ताभावः ही 
मोक्ष है । । 

( १६ ) वयाकरर्णो का मोक्ष-इनके मत मे (१ ) परा, (२) पश्यन्ती, 
(३) मध्यमा, (४) वेखरी-इन चारप्रकारकी वाणियोमेंजो "पराः नामकी 
इ: वही “पब्रह्म' रूप है । उस परब्रह्मरूप “परा वाणी का दशन होना ही 

क्ष हि। 

( १७ ) हिरण्यगर्भं का मोक्ष--इनके मत मे पञ्चाग्नि-विद्या की उपासना से 
भविरादिमागं से पुनरावृत्तिरहित ब्रह्मकोकादि की प्राप्ति ही मोक्ष है । 
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( १८ ) रतैश्वरवाविर्यो का भोक्ष--इनके मत में “पारदरस" के पान करते क 
जरा-मरणरदित हृए देह की स्थिरता रूप जो जीवन्मुक्ति है, वही मोक्ष है । 

( १९ ) शून्यवादी माध्यमिक बोद्ध का भोक्ष--इनके मत में “सवं शून्यम्‌ -- 
अथात्‌ समस्त जगत्‌ शून्यः ही है । उस जगत्‌ की “सत्‌ रूप मे जो प्रतीति होती है, 
वह्‌ केवर “श्रम है । वस्तुतः कोई भी "वस्तु", सत्‌ नहीं है । इस प्रकार शून्य भावना 
के परिपाक पयन्त जो शुन्यरूप "आत्मा" का तत्त्वज्ञान है, उससे जो शून्यभावना 
की प्राप्ति होती दहै, वही मोक्षदहै। 

( २० ) विज्ञानवाद योगाचार बोद्ध का मोक्ष--इसके मतमें दो प्रकारका 
विज्ञान है--( १) आक्यविज्ञान, ओौर (२) प्रवृत्तिविज्ञान। ये दोनों प्रकारके 
विज्ञान क्षणिक होते हँ । उनमें से घटपटादि विषयाकार जो “अयं घटः, "अयं पट;' 
इत्यादि विज्ञान है, उसे श्रवृत्तिविज्ञान' कहते है, ओर उस श्रवृत्तिविज्ञान' का 
उपादान कारण स्वरूप तथा “चट, पटादि पदार्थो" को विषय न करने वाला "अहं, 
अहु" इत्याकारकं जो विज्ञान है, उसे आल्यविज्ञानः कटते है । उस “आख्य विज्ञानः 
के अतिरिक्त समस्त पदाथं तुच्छ । संसारकाल मे वतंमान जो श्रवृत्तिविज्ञान' 
है, उसके उच्छेद होने पर "केवल आल्यविज्ञान' कौ जो "धारा" चरती रहती है उसी 
कोये लोग "मोक्ष" कहते हैँ । 

( २१ ) जेनवाशंनिर्को के मत में मोक्ष-इनके मत में जसे पींजड़के नष्ट होने 
पर स्वतन्त्र हुआ शुक पक्षी आकाश में संचार करता रहता है, उसी प्रकार आत्मा के 
वास्तविक स्वरूप को आवृत करने वाले अष्टविध कर्मरूप बन्धका, तप आदिके 
द्वारा तथा एकमात्र आत्माकाएर समाधिकेद्रारा घ्वंसदहो जाने पर सुखेकरूप एवं 
निरावरणज्ञानरूप आत्मा का स्वतन्त्र होकर निरन्तर जो उध्वगमन अथवा अलौकिक 
आकाश में जो गमन है, वही मोक्षः है। । 

( २२ ) देहात्मवादी चार्वाक के मत में मोक्ष-इसके मत में विधि-निषेध से रहित 
होकर जो स्वतन्त्रता है, वही "मोक्षः है । अथवा इस शरीररूपी आत्मा का जो मरणः 
है, वही “मोक्ष' है । ्‌ 

( २२३ ) शेवदशशंन के मत में मोक्ष - इनके अनुस।र “जीव ( आत्मा ) को “शिवत्व" 
की प्राप्ति अर्थात्‌ "जीव-शिवेक्य' ही 'मोक्ष' है । 

( २४ ) शाक्तदर्लंन के मत में समोक्ष--ईइसके अनुसार भगवान्‌ को भगवत्ता की 
भी मूरभूत आद्या शक्ति जगज्जननी राजराजेश्वरी माँ के आनन्दमय अङ्कु की प्राप्ति 
ही मोक्ष है । 

इति प्रमेयपवार्थः समाप्तः । 








संशयनिरूपणम्‌ 

एकस्मिन्‌ धंिणि विरुढनानार्थावमशंः संशयः । स च त्रिविधः 1 विशेषा- 
ददानि सति समानधम॑दक्शंनजः, विप्रतिपत्तिजः, असताधारणधर्मंजश्चेति ! तज्रेको 
विज्ञेषादशने सति समानधमंदशंनजः यथा स्थाणुर्वा पुरुषो वा' इति 1 एकस्मि- 
जेव हि पुरोवतिनि द्रव्ये स्थाणु्वनिश्चाधकं दक्रकोटरादिकं पुरुषत्वनिश्चायकञ्च 
ज्िरःपाण्यादिकं विेषमपश्यतः स्थाणुपुरुषयोः समानधमं ुध्व॑त्वादिकषच्च पश्यतः 
पुरुषस्य भवति संशयः “किमयं स्थाणुर्वा पुरुषो वा इति । 

द्वितीयस्तु संशयो विदेषादहशंने सति विप्रतिपत्तिः! स _ यथा (शब्दो 

नित्य उत अनित्य' इति \ तथा ह्येको ब्रूते शब्दो नित्य इति, अपरो बूते शब्दोऽ- 

नित्य इति! तयोवि्रतिपत्या मध्यस्थस्द धंसो विशेषभपश्यतो भवति संशयः 
“किमयं शब्दो नित्य उतानित्य' इति । 

तृतीयोऽसाधारणधमंदशंनजस्तु संशयो यथा नित्यादनित्याच्च व्यावृत्तेन 
भूमात्रासाधारणेन गन्धवत्त्वेन विज्ञेषमपश्यतो सुवि नित्यत्वानित्यत्वसंशयः । 
तथाहि “सकलनित्यग्यावृत्तेन गन्धवत्वेन योगाद्‌ भूः किमनित्या, उत सकला- 
नित्यग्यावृत्तेन तेनेव योगाच्तित्या' इति संशयः । 
इति संशयपदाथंः समाप्तः । 

एकस्मिन्निति । एक धर्मी मे परस्पर विरुद्ध अनेक धर्मो (अर्थो) काजो अव- 
मशं' ( बोध ) होता है, उक्षे “संशय' कहते हैँ । ओर वह तीन प्रकार का होता है-- 
( १) 'समानघमंदशंनज' अर्थात्‌ विशेष का दशंन न होने पर समान धमंके दशन 
ते उत्पन्न "संशय" ( २ ) "विप्रतिपत्तिज' अर्थात्‌ विशेष का दशन न होने पर विप्रति- 
पत्ति ( विर्द्धाथंप्रतिपादक वचनं ) से उत्पन्न संशय, ओर ( ३) असाधारण- 
धर्मज' अर्थात्‌ विशेष का दशंन न होने पर असाधारण धमं के दशन से उत्पन्न “संशय ' । 
तत्रेति । उनमें से प्रथम अर्थात्‌ विशेषका दर्शन न होने पर समान धमं के द्शंन 
से उत्पन्न संशय का उदाहरण प्रदशित कर रहे हैँ । यथेति । जंसे--स्थाणुर्वा पुरुषो 
वा' इति, अर्थात्‌ यह्‌ स्थाणुहै या पुरुष ?-इस ज्ञान में सामने दीखने वाले एक ही 
पदाथं (द्रव्य) मे “स्थाणुत्व' का निश्चय कराने वाला जो टेढा-मेढा कोटर 
( खोकला ) आदि दहै अथवा '"पुदषत्व' का निश्चय कराने वाले शिर, हाथ आदिं 
“विशेष' ( अवयवो ) को न देखकर सामने दीखने वाले प्रदाथं में स्थाणु ओर पुरुष 
के समान-धमं-ऊॐचाई' ( ऊरध्वंस्व ) आदिको ही देखने वाने पुरुष के मन मे उस 
पदाय के प्रति इस प्रकार (संशय पैदा हो जाता क्रि "क्रिमय स्थाणुर्वा पुरूषो वा? 
“क्या गह्‌ स्थाण दै अश्वा पुर्ष' ? 
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ह्वितीयष्टिवत्ि । द्वितीय प्रकारका संशयतो तवहोतादहै किं जव विशेषका 
दर्णेन न होने पर विदद्धायंप्रतिपादकं वाक्यों को सुना जाता है। द्वितीय प्रकार के 
संशय का उदाहरण, जेसे--“शब्द, नित्य है अथवा अनित्य' क्योकि एक ( वादी यानी 
वयाकरण ) कहता है कि शब्द नित्य है, ओर दुसरा ( प्रतिवादी नैयायिक ) कहता 
है किं “शब्द अनित्य है" । उन वादी-प्रतिवादी दोनों के द्वारा कहे गये “विरुद्धायंप्रति- 
पादक वाक्योको सुनकर “शब्द' के विशेष ( नित्यत्व या अनित्यत्व के निश्चायक 
हेतु ) को न देख सकने वाले मध्यस्थ पुरुष को संशय हो जाता है किं "क्या यह शब्द 
नित्यदहैया अनित्य है? 


तूतीय इति 1 तृतीय प्रकारका संशय ( विशेष का दर्शेन न होने पर ) असाधा- 
रण धमं के दशन से उत्पन्न होता है । जैसे--नित्य ओर अनित्य द्रव्योमे न रहने 
वाले, केवल पृथिवी के असाधारण धमं "गन्धवत्व' को देखकर, नित्यत्व या अनित्यत्व के 
निश्चायक विशेष धमं को न जानने वाले पुर्ष को पृथिवी के विषय मँ नित्यत्व अथवा 
अनित्यत्व का संशय हो जाताहै। तथा हीति! उसीको दिखाते है कि आकाशादि 
समस्त नित्य पदार्थो मे न रहने वाले "गन्धवतत्व' धमं के योग से "क्या पृथिवी अनित्य 
है" अथवा "जक, अग्नि समस्त अनित्य पदार्थोमे न रहने वाले उसी गन्धवत्त्व धमं 
केयोगसे पृथिवी नित्य है-यह संशय होता दहै। यह संशय--"गन्धवत्त्व' रूप 
असाधारण धमं के दशन से होता है। 


माधुरी 


ग्रन्थकार ने श्रमेर्यो' का निरूपण करना जब आरम्भ किया था, तव (ात्मक्चरोरे- 
च्व्रिया्यबुदिमनःप्रवत्तिदोषप्रेत्यभावफलदुःखापवरगस्तु प्रमेयम्‌'- सूत्र क दारा प्रतिपादित 
आत्मा, शरीर, इच््रिय, अर्थं आदि द्वादश प्रमयों का उल्लेख कियाथा। उक्त 
न्यायदशंन के षोडश पदार्थोमे से श्रमाण' ओर श्रमेय' इन दो पदार्थो का निरूपण 
कृर दिया गया । अब तृतीय पदाथं संशयः का निरूपण कर रहे है । 


संशय" पदाथं का लक्षण- "एकस्मिन्‌ धर्मिणि विर्दभावाभावप्रकारकन्ञानं सशयः 
अर्थात्‌ एक ही धर्मी मे परस्पर विरुद्ध भावाभाव को विषय करने वालि ज्ञान को 
"संशय" कहते है । जसे- मन्द अन्धकार में स्थित दिखाई देने वाले किसी स्थाणु 
के विषय में स्थाणुर्वा पुरुषो वा' इस प्रकारका जो ज्ञान होता है, वह्‌ ज्ञान, 
पुरोवर्ति स्थाणुरूप एक धर्मी में ‹स्थाणुत्व' को ओर ‹स्थाणुत्व के अभावः को तथा 
पुरुषत्व' को ओर “पुरुषत्व के अभाव" को विषय कर रहा है । यहां स्थाशुत्व तथा 
स्थाणत्व का अभाव"- ये दोनों, तथा “पुरुषत्व' एवं “पुरुषत्व का अभाव" ये दोनों 
परस्पर विरोधी भी ह अर्थात्‌ दोनों एक अधिकरण में नहीं रह सकते । इसव्यि 
एक धर्मी मे विरुद्ध भावाभावभ्रकारक ज्ञान होने से उसे “संशय' कहा जाता है । 
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संशय के भेद- 

उक्त संशय ( १) साधारणधर्म-ज्ञानजन्य, ( २ ) मसाधारणधर्म-ज्ञान णन्य ओौर 
( ३ ) विप्रतिवाक्य-ज्ञानजन्य- भेद से तीन प्रकारका होता है। उनमें से साधारण- 
धर्म-ज्ञानजन्य संशय में ‹स्थाणुर्वा पुरुषो वा यह ज्ञान तो, “स्थाणु' मे तथा "पुरुष्‌" 
मे रहने वारा जो “उच्चैस्तरत्व' रूप साधारण धमं दहै, उसके ज्ञान से जन्य होने के 
कारण, इस ज्ञान को 'साधारणधर्मं-ज्ञानजन्य संशय कहा गया है । 

अब दूसरे प्रकार का संशय इस प्रकार होता है--"शब्दत्व' धमं, “आकाशादिक" 
नित्य पदार्थो मेँ भी नहीं रहता है तथा घटादिक' अनित्य पदार्थो मेँ भी नहीं रहता 
है, वह तो केवर "शब्द" मे ही रहता है । इस प्रकारके ज्ञान के बाद पुरुष को “शब्दः 
नित्यो न वा' इस प्रकार का “शब्दः मे ^नित्यत्व' तथा 'नित्यत्वाभाव' प्रकारकसंशय 
होता है। यह्‌ संशय, उस “शब्दत्वरूप असाधारण धमं" के ज्ञान से जन्य होता है। 
इसल्यि इस "संशय" को असाधारणधमे-ज्ञानजन्य संशय कहा गया है । 

अब विप्र्ति-वाक्य-ज्ञानजन्य संशय तब होताहै जब एक ही पदार्थं के विषय 
मे विरुद्ध मत सामने अते हैँ । जेसे- मीमांसक रोग श्रमात्व' को स्वतोग्राह्य कटहुते है 
ओर नैयायिक रोग श्रमात्व" को परतोग्राह्य बताते है । दोनों प्रकार के मतो (वचनो) 
को सुनकर पुरुष को श्रमात्वं स्वतोग्राह्यं परतो वा ग्राह्यम्‌-इस प्रकार काजो 
संशथ होता है, उसे "विप्रतिवाक्य-ज्ञानजन्यसंशयः कहते हैँ । यह्‌ विप्र तिपत्तिजन्य 
संशय ही कथा ( विचार ) का प्रवतंक होता है। 

उक्त संशय पुनः (१) बहिविषयक' ओर (२) 'अन्तविषयकः भेदसेदो 
प्रक(रकाहोताहै। बाह्य पदाथंको विषय करने वाले संशय ज्ञान को “बहिविषयकः 
कहा जाता है । ओौर अन्तः पदाथं को विषय करने वाले संशय ज्ञान को “अन्तविषयक 
कहा जाता है । इनमें से बहिविषयक संशय" भी ( १ ) 'ृक्यमानघमिक' ओर ( २ ) 
अवृक्यमानधमिक' भेद से पुनः दो प्रकार का होता है। जहां 'उच्चत्व-वि शिष्ट धर्मी 
पद।थं को देखकर “अयं स्थाणुर्वा पुरषो वा" इस प्रकार का जो संशय होतादहै, उसे 
हश्यमःनयर्भिक कहा जाताहै। ओौर वनम वृक्षकी शाखादिकोंसे आवृत जो 
गोपिण्ड' अथवा "गवयपिण्ड' है, उसके शगृङ्ख' मात्रके दर्शन से परुष को “अयं 
गोगंवयो वा" इस प्रकार का जो संशय होता है, उसे 'अदश्यमानधतिकः कहा जाता 
दै । एवं जव पुरूष को अपने ज्ञान आदिमं ही जो सम्यक्त्व-असम्यक्त्व का संशय 
होता है, उसे अन्तविषथक' कटृते हैँ । संशय में सव॑दा ' विशेष” का अदर्शन तथा 
दोनों कोटियो का स्मरण, कारण होता है, उसके बिना कोई भी संशय नहीं होता है । 
जिसके ज्ञान से संशय की निवृत्ति होती है उसे "विशेष" कहते है । जैसे-स्थाणुत्व का 
निश्चय कराने वाला 'वक्रकोटरादिमत्व' है, तथा ' पुरुषत्व' का निश्चय कराने वाला 
-करःचरणादिमत्त्व' है । इस "विशेष" का ज्ञान हो जाने पर “संशय नहीं रहता है । 
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इसलिये “विशेष का अदशंन' भी संशय की उत्पत्ति मेँ कारण होता है । तथा भावाभाव 
रूप विरुद्ध कोटियो का स्मरण भी “संशयोत्पत्ति में कारण होता है । 


संशय, समुच्चय ओर सम्भावना की भिद्ता- 


रङ्का--“एकस्मिन्‌ धर्मिणि विरुद्धनानार्थावमर्शं" को संशय कहा गया है। उसी 
तरह समुच्चय ' ( समूहालम्जन निश्चय ) में भी टीक वही होता है। तब संशय ओर 
समुच्चय में क्या अन्तरहै? 

समा०-संशयमें जिन धर्मोकाज्ञान होता है, उनमें परस्पर विरोध का ज्ञान, 
संशय होने के पूवं हुआ करता है। परन्तु समुच्चय के पूवं वंसा ज्ञान नहीं होता है । 
एवं संशय में जिन विरुद्ध धर्मों का ज्ञान होता है, उनमें 'कोटिता' नामकी एक नवीन 
"विषयता" हज करती है, उक्ष दिषयता का आश्रय वे धमं होते है, इसल्यि उन धर्मों 
को कोटि" कहा जाता है । परन्तु सभुच्चय' मँ इस प्रकार की कोई "विषयता" नहीं 
हआ करती । ओर संशय मेँ श्रकारताद्रय" से निरूपित “एक विशेष्यता होती है, 
किन्तु 'समुच्रय' में श्रकारता' के भेद से "विशेष्यता" का भेद अवश्य होता है। 
इत्यादि अनेक कारणों से “संशय' ओर समुच्चय" मेँ अन्तर ( भेद }) समञ्चना चाहिये । 

रंका-संशय ओर संभावना में क्या अन्तर टै? 

समा०-संशय ही सामान्य ओर विशेष के भेदसे दो प्रकारका होता है अभी 
तक जिन संशयो का वणेन किया गया है, वे (सामान्य संशय के अन्तर्गत हँ । ओर 
जो "विशेष संशय" है, उसी कों संभावना" कहते है । इस संभावनात्मक संशय में 
एककोटि उत्कट" रहती है । अतः “उक्कटेककोटिक संशयः संभावना यह संभावना 
का लक्षण किया जाता है। इस संभावनात्मक संशय मे एक कोटिः की संभावना रहती 
है । अर्थात्‌ एक कोटि कौ ओर ज्लुकाव रहता है । ओर सामान्य संशय “उभयकोटिकः 
होता है उसमें किसी कोटि की ओर ज्ुकाव नहीं रहता । 


इति संशयपदाथः समाप्तः ॥ 








प्रयोजननिरूपणम्‌ 


येन प्रयुक्तः प्रवतंते तत्‌ प्रयोजनम्‌ । तच्च सुखडुःखावा्निहानी । तदर्था 

हि प्रवृत्तिः स्वस्य 
इति प्रयोजनपदाथंः समाप्तः । 

येनेति । प्रयोजन शब्द की ब्युत्पत्ति--श्रयुज्यते-प्र व्यते अनेन" तत्‌ प्रयोजनम्‌-के 
अनुसार श्रयोजन' का अथं होगा श्रवतंक' । अतः प्रयोजन का लक्षण ग्रन्थकारने 
किया है किं “जिससे प्रयुक्त ( प्रेरित ) होकर मनुष्य, किसी कायं में प्रवृत्त होताहै, 
उसे प्रयोजन कहा जाता है । उस प्रयोजन का स्वरूप मूख्यतः “सुख की प्राप्ति ओर 
दुःख का नाश' ही है। क्योक्रि सभी की प्रवृत्ति उसी के व्यि होती रहती है। अतएव 
कहा जाता है कि ्रयोजनमनुदिश्य न मन्दोऽपि प्रवतंते ।' 

| माधुरी 

न्याय दशन के षोडश पदार्थों मेँ "संशय" पदाथं के अनन्तर श्रयोजन' पदाथं का 
स्थान क्रमप्राष्ठहै। अतः ग्रन्थकारने संशय के बाद श्रयोजन' पदाथंका निरूपण 
कियादहै। 

न्यायसूत्रकार ने श्रयोजन' का कक्षण-“यमर्थमधिङ्ृत्य प्रयतते तत्‌ प्रयोजनम्‌- 
( न्या. सू. १।१।२४ }-- क्रिया है । इस पर भाष्यकार वात्स्यायन कहते है-- 

“येन प्रयुक्तः भ्रवतते तत्‌ प्रयोजनम्‌ । यमथंमभीप्सन्‌ जिहासन्‌ वा कर्मारभते तेना- 
नेन सवं प्राणिनः सर्वाणि कर्माणि, सर्वश्च विद्याः व्याप्ताः, तदाश्रयश्च न्यायः प्रवर्तते ।' 

यह्‌ श्रयोजन' मुख्य ओौर गौण भेदसेदो प्रकारका होता! उनमें सुख ओर 


दुःखाभाव का नाम मुख्य प्रयोजनः है । ओर उस मख्य प्रयोजन के साधनों का नाम. 


गौण प्रयोजनः है । 


इति प्रयथोजनपदार्थः समाप्षः । 


= 
त ब ` 


+ ^~ अक्क 


रष्टान्तनिरूपणम्‌ 


वादिप्रतिवादिनोः सप्रतिपत्तिवि षयोऽ्यो दृष्टान्तः! स द्विविधः। एकः 
साधम्यंदृष्टान्तो यथा चूमवर्वस्य हेतोमंहानसम्‌ । द्वितीयस्तु वेधम्यदृष्टान्तः । 

यथा तस्येव महाह्द इति । 
इति द्ष्टान्तपदा्थंः समाप्तः । 


वादि-प्रतिवादिनोरिति । वादी ओर प्रतिवादी दोनों के एेकमत्य ( सम्प्रतिपत्ति ) 
के विषयभ्रूत अथंको हष्टान्त' कहते हँ । अभिप्राय यहु दहै कि जिसके विषयमे वादी 
ओर प्रतिवादी का मतभेदन हो एसे विषयभूत अथंको हष्टान्त कः जा सकता है । 
वह दो प्रकार का होता है--( १) साधम्यं दृष्टान्त, जंसे-“घूभवत््व हेतु का “महा- 
नस' है । ओर ( २) वंधम्यंवृषटान्त' जैसे--उसी धूमवत्तव हेतु का "महानद" है । 

माधुरी 

साधम्यं हृष्टान्त को ही “अन्वयी हष्टःन्तः तथा वधम्यं हणष्टान्त को “व्यक्तिरेकी 
हष्टान्त' भी कहते हैँ । पश्च के पसंमान धर्मा" हष्टान्त को साधम्यं दृष्टान्त कहते ह । 
इस दृष्टान्त को देने पर्‌ "हेतु" मे 'साध्य' के सहचार का ज्ञान होता है । जमे-- “पवतो 
वद्िमान्‌ धूमवत्वात्‌ यथा महानसम्‌- यह्‌ "पवत" पक्न है, उसमें “धूम से वद्धि 
साध्यक अनुमान किया गया दै। इस अनुमान में (महानस क दृष्टान्त दिया गया हे । 
यह महानस “पव॑त” पक्ष का समानधर्मा हष्टान्त है । क्योकि “धूम' ओर "अग्नि" अर्थात्‌ 
हेतु ओर साध्य पक्षभूत “पवंत' के भी धमं दँ जौर दष्टान्तरूप महानस के भी धमं है। 
महानस में मनुष्य को धूम में वद्धि के सहचार का जन होता टै । ओर पक्षक विधर्म 
ृष्टान्त को वैधम्यंहृष्टान्त कहते हँ । गहा पर साध्याभावमें हेत्वभाव के सहचार 
काज्ञान होता है। जैसे-पवंत ( पक्न ) में धूम (हेतु ) से वद्धि्ाध्यकअनुमान करने 
समय 'महाहछद" को इष्टान्त के ङ्प रखा जाता है । यह “महाहद', पवंत-पक्ष का 
विधर्म है । क्योकि पवंत-पक्ष मे धम ओर वद्धि है, किन्तु महाह्वद मं दोनों का अभाव 
है । वह्वयभाव में धूमाभाव के म॒हुचार्‌ का जान महाद्द मे हाता हं। 


इति दृष्टान्तपदायंः समाप्तः । 








सिद्धान्तनिरूपणम्‌ 


प्रामाणिकत्वेनास्युपगतोऽ्यंः सिद्धान्तः 1 स॒ चतुर्धा । सर्वंतन्त्र-प्रतितच्त्र- 
अधिकरण-अभ्युपगम-सिद्धान्तभेदात्‌ । तत्र सर्व॑तन्त्रसिद्धान्तो यथा ्घामिमात्र- 
सद्धावः 1 द्वितीयो यथा नैयायिकस्य मते मनस इन्दरियत्वम्‌ \ तद्धि समानतन्त्रे 
वैशेषिके सिद्धम्‌ । तृतीयो यथा क्षिव्यादिकतुत्वसिद्धौ कुः सव॑ज्ञत्वम्‌ । चतुर्थो 
यथा जेमिनीयस्य नित्यानित्यविचारो यथा भवतु, अस्तु "तावच्छब्दो गुण इति । 


इति सिद्धान्तपदाथंः समाप्तः । 


प्राभाणिकल्वेनेति 1 जिस पदां को ( अथं को) प्रामाणिकरूप से स्वीकार किया 
जाता है, उस अथं को "सिद्धान्त" कहते है । वह चार प्रकार का होता है--(१) 
सर्वतन्त्रसिद्धान्त, ( २ ) प्रतितन्त्रसिद्धान्त, (३) अधिकरणसिद्धान्त ओौर (४) 
अभ्युपगमसिद्धान्त । इनमे से सवतत्त्रसिद्धान्त उसे कहते दहै-जो सिद्धान्त सभी 
-शास्त्रो को मान्य हो । यहाँ "तन्त्र" शन्द का अथं "शास्त्र है । सवेतन्त्रसिद्धान्त का 
उदाहरण, जैसे- धर्मी मात्र की अर्थात्‌ घट-पट आदि की सत्ता का स्वीकार करना । 
यानी धर्मी की स्वरूप सत्ता को मानना । तथा श्रतितन्त्रसिद्धान्त' उसे कहते टहै--जो 
क्रिसी विशेषः शास्त्र मे ओौर उसके अपने समान तन्त्र मे माना जाय, किन्तु अन्य शास्त्रों 
मे न मना जाय । जेसे-नैयायिकके मतमें “मन' का इन्द्रियत्व। उसेन्यायके 
समान तन्त वंशेषिक मे भी माना गया है। तीसरा अधिकरणसिद्धान्त है, जो अधि- 
करणभ्रूत ( आधारभूत ) एेसी बात वताता हो, जिसकी सिद्धि दहो जाने पर अन्य 
अनेक वातं स्वयं सिद्ध दहो जाती दै, जैसे- क्षित्यादि ( पृथिवी आदि) के कर्ता 
ईश्वर को सिद्धि हो जाने पर, उस कर्ता की सरवंज्ञता स्वयं सिद्ध हो जाती है, क्योकि 
पृथिवी आदिं कौ रचना, उस स्वंज्ञ के अतिरिक्त अन्य कोई नहीं कर सकता । चतुथं 
अभ्युपगमसिद्धान्त यह है कि, जो अथं अपने मतसे सिद्धान्तभूतन होने परभी 
प्रयोजनवश कुछ समय के ल्यि सिद्धान्तके रूप में स्वीकार कर लिया जाता है। 
जैसे- मीमांसक रोग "शब्द को द्रव्य मानते है ओर उसे “नित्य' कहते है, किन्तु 
नेयायिक लोग “शब्द' को गुण मुानते है ओौर उसे "अनित्य" कहते है । षी परिस्थिति 
मे शब्द" की नित्यता या अनित्यतां पर चर्चा करने के उदेश्य से थोड़ी देर के ल्यि 
मान ल्य जाय कि शब्द" गुण ही है, जिससे उसकी नित्यता-अनित्यता पर विचार 


कया जा सके। एवं च इस प्रकार शब्द को मीमांसकों केद्वारा थोड़ीदेरके च्वि 
गरुण मान च्या जाना, यह्‌ "अभ्युपगमतिद्धान्त' है । 


नि 


---* ` 


य [ना ड ह 


1 
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माधुरी 

अन्यान्य शास्वोंकी इष्टि से अविरुद्ध ओर अपने शास्त्र में स्वीकृत जो सिद्धान्त 
होता है, उसे ^सर्वतन्त्रसिद्धान्त' कहते टै । जसे प्राण अदिकोंमे इन्द्रियत्वका 
स्वीकार, गन्ध आदिकं में श्राणादि इन्द्रियों के विषयत्व का स्वीकार तथा पृथिवी 
आदिकं मे भूतत्व का स्वीकार-ये सव सवंतन््रसिद्धान्त के उदाहरण हँ । ओर जिस 
अथं को वादी-प्रतिवादी दोनोंमेसे एकनेही स्वीकार कियाहो, दुसरेने स्वीकारन 
किया हो, उस अथं को श्रतितन्त्रसिद्धान्त' कहते हैँ । जंसे-“मीमांसकों के मत में शब्द 
की नित्यता का स्वीकारः-यह्‌ प्रतितन्त्रसिद्धान्त का उदाहरण है। तथा जिस अथं 
की सिद्धिदहोनेपरही प्रस्तुत अथंकी सिद्धि होती है, उसे अधिकरणसिद्धान्त कहते 
है । जसे दयणुकादिरूप कायं को पक्ष वन।कर उसमें उपादानगोचर अपरोक्ष ज्ञान, 
चिकीर्षाकरिति वाले पुरूष के द्वारा जन्यत्व सिद्ध करने पर ईश्वर की सर्वज्ञता सिद्ध 
हो जाती है, यह्‌ अधिकरणसिद्धान्त का उदाहरण है । ओर अपने शास्त्र में अनुक्त अथं 


` को कुष समय के चयि किसी प्रयोजन के उदेश्य से स्वीकार कर लेना, अभ्युपगम- 


सिद्धान्त कदहकाता है । जेसे-शब्द की नित्यता-अनित्यता के विचाराथं शब्द को द्रग्य 
मानते हए भी मीमांसक के द्वारा उसकी परीक्षाकरने के च्यि विना प्रमाणके ही शब्द 
को कुछ समय के लि गुण' मान लेना--यह्‌ अभ्युपगमसिद्धान्त का उदाहरण है । 


इति सिद्धान्तपदाथः समाप्तः । 


३.७ त 8. 








अवयवनिरूपणम्‌ 


अनुमानवाक्यस्यैकदेशा अवयवाः । ते च परतिज्ञादयः पञ्च । तथा च 
न्यायसुतम्‌-- 
श्रतिज्ञाहेतूदाहरणोपनयनिगमनान्यवयवाः - ॥ न 
तन्न साध्यध्मविरिष्टपक्षप्रतिपादकं वचनं प्रतिज्ञा, यथा पवंतोऽयं वह्ि- 
मातिति । ततोयान्तं पञ्चम्यन्तं वा लिद्धश्रतिपादकं वचनं हेतुः । यथा धूमवत्त्वेन 
धूमवत्त्वादिति वा ! सब्याप्तिकं वृष्टान्तवचनमुदाहरणम्‌ । यथा यो यो धूमवान्‌ 
सोऽग्निमान्‌ यथा महानस इति । पक्षे लिङ्गोपसंहारवचनमुपनयः 1 यथा 
वह्धिग्याप्यधूमवांश्चायमिति, तथा चायमिति वा \ पक्षे साध्योपसंहारवचनं 
निगमनम्‌ । यथा तस्मादग्िमान्‌ इति, तस्मात्तथेति वा। एते च प्रतिज्ञादयः 
पञ्चानुमानवाक्यस्यावयवा इवावयवा, न तु समवायिकारणं, शब्दस्याऽऽकाहश- 
समवेतत्वादिति । | 
इत्यवयवपदाथेः समाप्तः ! 
अनुमानवाक्षयस्येति । अनुमान वाक्य के एकदेश ( अंश ) को अवयव कहते हें । 
उसके प्रतिज्ञा आदि पांच प्रकार है । जैसा कि न्यायसूत्र मे कहा है-- 
( १ ) प्रतिज्ञा, (२) हेतु, ( ३) उदाहरण, ( ४ ) उपनय, ( ५) निगमन- 
ये अवयव ह । - 
भ्रतिज्ञा- तत्रेति । उन पांच अवयवोंमे से "पक्ष" के साथ साध्य" के सम्बन्धका 
प्रतिपादक जो वाक्य हो, उसे "प्रतिज्ञा" कहते हैँ । इसी को ग्रन्थकार के शब्दों मे एठेसा 
कह सकते है साध्य-धमं से विशिष्ट ( युक्त ) "पक्ष" का प्रतिपादन करने वाला वचन 
| श्रतिज्ञाः कहकाता है 1 नजेसे--अयं पवंतो वद्जिमान्‌"- यह पवत, वल्भि से युक्त है । 
दस वाक्य में पवंत-पक्ष' है, ओर बह्ि-"साध्य' है । यह पर साध्यधर्म से विशिष्ट 
'पक्ष' को 'पवंतो व्लिमान्‌”- यह्‌ वाक्य वता रहा है, इसल्यि उक्त वाक्य को श्रतिज्ञा- 
वाक्यः कहा जाता है । श्रतिज्ञावाक्य' को सुनने से यह्‌ सूचना मिलती है कि वादी को 
“पक्ष मे (साध्य' का सम्बन्ध सिद्ध करना है। , 
हेतु-ततीयान्तमिति । व्याप्ति आदि से विशेषित न हण “चिङ्ख' ( शुद्धलिङ्कं ) को 
बताने वाखा तृतीय-विभक्त्यन्त अथवा प्चमी-विभक्त्यन्त वाक्य को हेतु" कहते हैं । 
जेते धूमवत्वेन या धूमवत्त्वात्‌” यह तु" है । अभिप्राय यह है- “अयं पवतो वल्िमान्‌' 
इस प्रतिजा वाक्य कं आगे कहा जाने वाला “धूमवत्वेन' अथवा "धूमवत्त्वात्‌"--यह 





१. न्य{° सू० १।१।३२ । 
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वाक्य हेतु शब्द से कहा जाता है। इस वाक्य से शुद्धलिङ्कको बतायाजा रहा है 
तथा यह वाक्य तृतीयान्त या प्वम्यन्त भी है, इसल्यि यह हेतु-वाक्य' है । प्रथम 
अवयव श्रतिज्ञा' के वाद यह्‌ द्वितीय अवयव हेतु" के रूप में बताया गया है । 

उदाहरण--सम्याक्षिकमिति । व्याप्तिसहित (व्याप्ति के साथ) हणष्टान्त के 
कथन को “उदाहरण कहते हैँ । अर्थात्‌ हेतु" मे “साध्य की अथवा साध्याभाव? में 
हेत्वभाव को रहने वाकी व्याप्ति को किसी दृष्टान्त के द्वारा बताने वाला वाक्य 'उदा- 
हरण' शब्द से कहा जाता है । जँसे-“यो यो धूमवान्‌ सः सोऽग्निमान्‌ यथा महानसम्‌” 
अथवा धयो योन अग्निमान्‌ ससःन धूमवान्‌ यथा महाहृद" यह्‌ वाक्य, पूर्वोक्त 
श्रतिज्ञाः गौर देतु--इन दो वाक्यों ( अयं पवंतो वह्लिमान्‌", “वूमवत््वात्‌*-- 
इन दो वाक्यों) के व।द कहा जाताहै। ऊपर दो प्रकार से प्रयुक्त हुए दो वाक्योंमें 
से प्रथम वाक्य में 'महानस'का हृष्टान्त देकर "धूम" में अग्नि" की व्याप्ति बताई 
गईदहै। ओर द्वितीय वाक्यम महाह्वद' का हष्टान्त देकर “अग्नि के अभाव" में 
“धूम के अभावः कौ व्याप्ति बतायी गयी है। 

उपनय--पक्षे लिङ्गेति । पक्ष में ^लिङ्ख' का उपसंहार करने वाले वाक्य ( वचन ) 
को "उपनयः कहते हैँ । अर्थात्‌ जिस वाक्यके द्वारा "पक्ष" के साय साध्यव्याप्ति- 
विशिष्ट हेतु" के “सम्बन्ध को वताया जाता है, उस वाक्य को “उपनयः कहते हैँ । इस 
उपनय वाक्य' का प्रयोग तथा चायम्‌" अथवा शसाध्यव्याप्य-हेतुमान्‌ अयम्‌" के रूप 
मे प्रतिज्ञा, हेतु", “उदाहुरण' वाक्यों का प्रयोग करनेके वाद किया जाता है। यह्‌ 
'उपनय वाक्य, अपने पूवंवर्तीं “उदाहूरण वाक्य" का अनुसरण किया करता है 1 अतः 
"उदाहरण वाक्य से यदि “अन्वय-व्याप्ति' की प्रतीति होती हो तो “उपनय वाक्य' से 
"पक्ष" मे साध्य" की “अन्वय व्याप्ति से विशिष्ट हेतु' का ही बोध होगा । अतः उपनय 
वाक्यका आकार कभौ तथा चायम्‌ ओर कभी न च नायं तथाः कहकर बताया 
जाता हे। 

निगमन- पक्षे साध्येति । पक्ष" में "साध्य का उपसंहार वताना ही “निगमन' ट । 
अर्थात्‌ जिस वाक्य के द्वारा “उदाहूरण' ओर उपनय' दोनों से वतायी गयी व्याप्ति के 
साथ आर 'पक्षधमंता' के साथ हेतु" के अबाधित साध्यकत्व ओर असत्प्रतिपक्षत्व 
को वताते हृए उस हेतु के बर पर पक्ष की साध्यवत्ता का प्रतिपादन किया जता है, 
उस वाक्य को 'निगमनवाक्य' कहते हैँ । जैसे अनुमानवाक्य मं अन्तिमवःक्य (तस्माद्‌ 
वद्धिमान्‌" है । इसमे "तत्‌" पद से लक्षणा के द्वारा “अवधित-साध्यक-भसत्प्रतिपक्षित, 
स।ध्यव्याप्य, पक्षवृत्ति हेतु की प्रतीति होती दहै। निगमन वाक्यमें 'उपनयवाक्य' से 
पक्षवोधकर अयम्‌" पद की अनुवृत्ति की जाती है । यह सब कहने का परिणाम यह होता 
है क्रि अवाधितसाध्यक्र, असत्प्रतिपक्षित, साध्यव्याप्य, पक्षवृत्ति हेतु से ज्ञाप्य जो 
साध्य" है, उसके सम्बन्ध का ज्ञान 'पक्ष"मे हो पाता है। एवंच यह्‌ निगमन वाक्य, 
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"पक्ष" मे “साध्य' का उपसंहार करने का साधन माना जाता है। इसलिये (तस्माद्‌ 
वह्लिमान्‌ या अग्निमान्‌ यह वाक्य अथवा ^तस्मात्‌ तथा-ईइसजियि ( पवत ) 
वसा ( अग्निमान्‌ ) है--यह वाक्य "निगमन" शब्द से कहा जाता है । 

एते-चेति । ये प्रतिज्ञा आदि पाचों वाक्य, अनुमान वाक्य के वास्तविक अवरत 
नहीं है, अपितु अवयव के समान होने से उनमें अवयव" शब्द का व्यवहार गौण रूप 
से किया जाता है। क्योकिं किसी का “वास्तविक अवयव" वही होता है, जो उसका 
'समवायिकारणः होता है। जैसे घट का समवायिकारण कपा, उस “घट' का 
वास्तविक अवयवः कहलाता है । “अनुमानवाक्य' तो “शब्दरूप ह । ओौर "शब्द" तो 
'आकाश' मे समवेत होता है। इसच््यि "शब्द" का समवायिकारण “आकाशः होगा । 
प्रतिज्ञा आदि वाक्य "शब्द" के समवायिकारण नहीं हो सकते । इसव्ये प्रतिज्ञा आदि 
पाचों को जो अनुमानवाक्य का अवयव कहा जाता है, वह “मूख्यवृत्ति' से नहीं कहा 
जा रहा है, अपितु "गौण वृत्ति' से कहा जा रहा है । अर्थात्‌ ये प्रतिज्ञा" अदि वाक्य, 
उस अनुमान- वाक्य के घटक ह, इसख्यि वे अवयव सहश हैँ । अतः उन्हे अनुमान 
वाक्य का अवयवः कहा गया है । 

माधुरी 

उक्त पांच अवयवोंमेंसे हेतुः नाम का द्वितीय अवयव, (१) अज्ञातव्याप्तिरेक- 
व्यप्तिकहेतुबोधक, ( २ ) अप्रतीतान्वयव्याप्तिकहेतुवोधक, ( ३ ) प्रतीतान्वयव्यतिरेक 
व्याप्तिकहेतुबोधक इन भदो से तीन प्रकार का होता है, 

तथा उदाहरण नाम का तृतीय अवयव--( १) अन्वय-व्याप्तिवोधक, (२) 
व्यतिरेकन्याप्तिबोधक-इन भेदो से दो प्रकारका होता है। 

तथा “उपनयंः नाम का चतुथं अवयव (१) अन्वयी, (२) ग्यतिरेकी-- 
इन भेदो सेदो प्रकारका होता है) 


पांच ओर तीन अवयवो के प्रयोग- 


१. नेयायिकों ने परार्थानुमान वाक्य के पांच अवयव स्वीकार किये हं । 

२. बेशेषिकों ने भी परार्थानुमान वाक्यके पांच ही अवयव स्वीकार किये हें 
परन्तु उनके नामों मं भिन्नतादहै। नैसे-( क) प्रतिज्ञा, ( ख ) अपदेश, (ग ) 
निदशंन, ( घ ) अनुसन्धान, ( ङ ) प्रत्याम्नाय ' 

३. भाट मीमांसक तथा भ्राभाकर मौर्मासक दोनों ने प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, 
अथवा “उदाहरण, उपनय, निगमन'--इस प्रकारसे तीन ही अवयबोंको मानाहै। 
क्योकि शभ्रतिज्ञा' के द्वारा निगमन" ओौर देतु" के द्वारा "उपनय'-शताथं हो जाता; 
सले पांच भवयरवोँ को मानने कौ आवश्यकता नहीं है । अन्यथा “पुनर्ति' दोष 
शोगा ॥` 
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४. वेदान्तिर्यो ने भी परार्थानुमान के तीन ही अवयवों को ठीक मीमांसकं के 
तुल्य ही माना है । अर्थात्‌ श्रतिज्ञा से उदाहूरण' तक अथवा “उदाहूरण से निगमन तक । 

५. साख्यवाशनिर्कोने भी श्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण इन तीन अवयवो को ही 
माना दै) 

६. बौडढदार्शंनिर्को ने एक हेतु" नामक अवयव को अथवा आवश्यकता होने प्र 
हेतु" ओर "हणष्टान्तः दो अवयवो को ही माना है-एेसा प्रमाणवातिक ( १।२८ ) 
से प्रतीत होता है। 

७. जेनदार्हानिकों ने अवयवों की कोई नियत संख्या नहीं मानी है । उन्होनि 
अधिकारीके भेद से प्रयोजनानुस्लार अवयवो की संख्या का भेद निश्चित कियाहै। 
वादिदेव नामक जेन आचाय ने विशिष्ट अधिकारी कै लिये केव एक अवयव-हेतु~ 
काही प्रयोग करना पयप्ति मानाहै। दूसरे प्रकार के अधिकारीके ्िदो 
अवयवोँ--्रतिन्ञा ओर देतु-का प्रयोग करना ही पर्याप्त बताया है। यहाँ तक 
दो अवयवो को माननेमें जेन ओर बौद्ध दोनों साथी, किन्तु जनों ने अन्य प्रकार 
के अधिकारियों के ल्यि तीन अवयव, चार अवयव, पाचि अवयवोंका प्रयोग करना 
भी बताया है ।-एेसा ^स्याद्वादमञ्जरी' से प्रतीत होता है। 


इत्यवयवषदार्थः समाक्षः । 








त॒कंनिरूपणम्‌ 


तर्कोऽनिषटप्रसङ्कः। स च सिद्धव्याप्निकयोधंमयो््याप्याङ्खीकारेण अनिष्ट 
व्यापकप्रसञ्जनरूपः। यथा "यद्यत्र घटोऽभविष्यत्‌ तहि भूतलमिवाद्रक्ष्यत्‌" इति । 

स॒ चायं तकः प्रमाणानामनुग्राहुकः। तथाहि “पवंतोऽयं साग्निः उतानग्निः 
इति सन्देहानन्तरं यदि कश्चिन्मन्येतानग्निरयमिति तदा तं भ्रति 'यद्ययमनग्निर- 
भविष्यत्‌ तदानग्नित्वादधरमोऽप्यभविष्यत्‌' इत्यध्रमत्वभ्रसञ्जनं क्रियते । स एष 
प्रसञ्धस्तकं इत्युच्यते । अयं चानुमानस्य विषयशोधकः । प्रवतंमानस्य धूमव- 
त्वलिद्धकानुमानस्य विषयमग्निमनुजानाति । अनग्निम्वस्य प्रतिक्षेपात्‌ । 
अतोऽनुमानस्य भवत्यनुग्राहक इति । | 

अत्र कश्चिदाह, "तकः संशय एवान्तभंवति' इति । तन्न \ एककोटिनिश्चित- 
विषयत्वात्‌ तकंस्य । = 
इति तकंपदाथंः समाप्तः । 

तकं इति । अनिष्ट प्रसङ्खं ( अनिष्ट की प्राप्ति) को 'तक्त' करते हैँ। 

सचेति। जिन दो धर्मो भे “व्याप्य-व्यापकभाव' रहता है, उनमें एक "व्याप्य 
रहता है, ओर दुसरा “भ्यापक" रहता है । जिस "धर्मी" में व्यापकः का होना इष्ट 
नहीं है, उस “धर्मी मे “्याप्य'को स्वीकार करने से “व्यापकः की आपत्ति होती 
है उसे तकं कहते है । अर्थात्‌ व्याप्तियुक्त दो धर्मोमेंसे “व्याप्य'को स्वीकार 
करने पर अनिष्ट व्यापक की प्रसक्तिहोतीहै, उसे तकं कहते है । यथेति । जैसे- 
“यदि अत्र धटः अभविष्यत्‌ तहि भरतलमिव अद्रक्ष्यतु--यदि यहाँ घट" होता ( सद्भाव 
रहता ) तो भ्रुतल कौ तरह दिखाई देता-यहां पर “घट का सद्‌भाव' ओौर “वट 
का दशंन--इन दोनों मे “्याप्य-व्यापकभाव' है । अर्थात्‌ जिस पदाथं का “सद्भावः 
( अस्तित्व ) रहता है, उसका 'दशंन' ( दिखलाई पड़ना ) अवश्य होता है यह्‌ 
व्याप्ति है । यहां पर सदुभाव“ ( अस्तित्व ) होना श्याप्य' है, ओर "दर्शन" ( दिखाई 
देना ) “न्यापक' है । घटरहित भूतर ( भूमि ) रूप धर्मी मे "घट दशन" रूप व्यापक 
का होना अनिष्ट है । यदि घटरहित भ्रुतल पर "वट के सद्भावरूप व्याप्य" को स्वीकार 
करते है, तो उससे “वटदशंनरूप अनिष्ट" की आपत्ति हो सकती है कि श्भूतक में 
घट का सद्भाव होता तो वह्‌ दिखाई भी देता" एवच्च घटशून्य भूतल मे ^वट' का 
अस्तित्व मानने से होने वारी "घट दर्शन" की "आपत्ति" अनिष्टप्रसज्जनरूप हन्तः 
इसचियि इस अनिष्ट प्रसज्जन ( प्रसङ्गं ) को "तकं" कटा गया है । 

स चेति ¦ उपयुक्त ^तर्क" स्वयं प्रमाण नहींहै। तथापि वह्‌ दूसरे प्रमाणो का 
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अनुग्राहक ( समथंक, सहायक ) है, तथा होति । जैसे-“पर्वतोऽयं साग्निः उतानग्निः- 
यह पवंत अग्निमान्‌ (अग्नि से युक्त) है अथवाअग्निसे रहित है-एेसा मनम 
सन्देह पदा होने पर यदि कोई यही मान ले कि “अनग्निरयं पर्वतः "--यह पव॑त अग्नि 
से रहित है- तो उसको अपनी उस मान्यता का निराकरण करने के ल्यि "तकं की 
सहायता लेनी होगी 1 उस "तकं" का आकार यह होगा-"यदि अयं अनग्निरभविष्यत्‌ 
तदा अनग्नित्वात्‌ अघूमोऽपि अभविष्यत्‌"-अर्थात्‌ यदि यह्‌ पवंत अग्नि रहित होता 
तो अग्निरहित होने से धूमरहहित भी होता- क्योकि जहां अग्नि नहीं रहता है, वहां 
घूम भी नहीं रहता है यानी यत्र-यत्र अगन्यभावः तत्रतत्र धूमाभावः इस प्रकार 
अधूमवत्त्वरूप अनिष्ट' की आपत्ति ( प्रसंग ) उपस्थित होगा । इस “अनिष्ट-प्रसञ्जनः 
( प्राप्ति, प्रसंग) को ही ^तकं' कहते हैँ । अयं चेति । यह ^तकं", वूमरूप हेतु से 
होने वाले अग्न्यनुमान के विषय ( अग्निरूप साध्य ) का शोधन करता है। अर्थात्‌ 
ूमरूप दहेतु से होने वलि अनुमान के विषयभ्रुत ( साध्यरूप ) अग्नि" का समर्थन 
( अनुमोदन ) करता है। क्योकि इस तकं ने अनग्निमत््व ( अग्निरहित होने ) का 
प्रतिक्षेप ( परिहर ) कर दिया है। अतः यह्‌ तकं, अनुमान-प्र माणः का अनुग्राहक 
( उपकारक ) होता है। 

शंका-अत्रेति । तक्‌ के विषय में किसी का कहना है किं तकं का अन्तरभि तो 
संशय" मे ही हो जाता है। संशय" से पृथक्‌ उसे मानना उचित नहीं है। 

समा०- तन्नेति । वह्‌ ( उक्त कथन ) ठीक नहीं है। क्योकि तक" मे निश्चित- 
रूपसे एक ही कोटि" का भनदहोताहै। किन्तु “संशय' में “उभय कोटि' का भान 
होता है। 

माधुरी 

तक" कौ उत्पत्ति मे तीन कारण होते है-( १) धर्मी मे “जपाद्यके अभावः 
का निश्चय, ( २) 'आपादक' मे "आपाद्यव्याप्ति' का निश्चय, (३) धर्मी में आपा- 
दक का आहायं-निश्चय" । ऊपर प्रदशित किये गये 'तकं” मे “घटरहित भुत" धर्मी 
है। "घट का सद्भाव" आपादकदहै ओौर घटका दशंन' आपाद्यहै। जब “वट- 
रहित भूतकरूप धर्मी मे-"घटदशनरूप आपाद्य के अभाव का निश्चय, घटसदुभाव' 
मेँ 'घटदशंन' की "व्याप्ति" का निश्चय, ओर भ्ुतलधर्मो मे घटस्षद्‌भावरूप आपादक 
का आहार्यं-निश्चवय' होने पर तकं" का आविभवि होता है । 

पहिले वता चुके है किं अयथाथं अनुभवः ( १ ) संशय, (२) विपर्यय, (३) 
तकँ के भेद से तीन प्रकारका होता है। इनमेंसे तृतीय अयथाथं अनुभव रूप तक" 
का लक्षण--“ग्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तर्कः-- किया जाता है। अर्थात्‌ “व्याप्यः का 
आरोप करके “व्यापक का जो “आरोपः किया जाता है--उसे तकं" कहते हैँ । जसे 
पवत पर धूम को देखता हुआ भी आदमी उस पर्व॑त पर अग्निका होना यदि स्वीकार 
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न करे, तो उस आदमी को उस पव॑त पर अग्निका सद्भाव बताने के ल्यि, पवत पर 
बह्व के सदुभाव को जानने वाला अन्य पुरुष इस प्रकार के तकंको, पथेत पर भगिनि 
को न मानने वाले उस आदमी के समक्ष उपस्थित करता है--“पवंते यदि वद्भिनं 
स्यात्‌ तहि धूमोऽपि न स्यात्‌" अर्थात्‌ इस पवत पर यदि वह्िन होता तो भूम 
भीन होता" । क्योकि “धूम' तो वद्धिः का कायंहै ओौर कारणः के विना "कायं 
होता नहीं है । एेसा जब उसे बताया जाता है तव वह्‌ आदमी “धूम वाने" पवेत पर 
अग्नि" का होना ( सद्धाव ) मान लेता है । जर्हा-जहां "व्ल" का अभाव रहता दै, 
वरहा-वहाँ “धूम का भी अभाव रहता है, जंसे--जकाशय आदि में वह्ि का अभावः 
रहता है, तो वहाँ धूम" का भी अभाव रहता है । यहा पर "वद्धि का अभावः तो 
"व्याप्य" है, ओौर धूम का अभाव” है “व्यापकः । पवंत' में 'वह्मचभावरूप व्याप्यः का 
आरोप करके "धूमाभावरूप व्यापक' का आरोप किया गयादहै। इसल््यि इस प्रदशित 
'आरोप' को 'तकं' शब्द से कहा गया है । | 

हंका-इस (तक का तो 'विपर्यय'मे ही अन्तर्भाव कियाजा सकतादहै, उसे 
पुथक्‌ कहने की क्या आवश्यकता ? 

समा०-आपका कहना ठीक है, तथापि "विपर्यय", भनुमान का अनुग्राहक नहीं 
होता, किन्तु ^तक", तो व्यभिचारशंका की निवृत्तिद्रारा अनुमान-प्रमाण का अनुग्राहक 
होता है । इसल््ि उसे पथक्‌ बताया गया है । 

प्रन-'तक' को अनुमान का उपकारक कहा जाता है, किन्तु वह्‌ उपकारक कंसे 
हो सकेगा ? क्योकरि उससे पर्वत मे अग्निसम्बन्धका ज्ञान तो हो नहीं रहा दहै, तव 
वह पवंत मे अग्निके सम्बन्ध का समर्थन कंसे करेगा? 

उत्तर--"तक' का पयंवसान उसके अपने स्वरूप तक ही नहीं है, अपितु उसका 
पर्यवसान "विपरीतानुमान' मे होता है। जिस ^तकं" का पयंवसान "विपरीतानुमानः 
मे नहीं होता, उसे ^तकभिास' कहते है, वह॒ सत्‌ तकं नहीं कहलाता । इसच्ि 
“यदि अत्र अग्निनं स्यात्‌, तहि धूमोऽपि न स्यात्‌"- यदि यह पवत अग्निहीन होता तो 
वह घूमहीन भी होता--इस तकं" के होने पर यह विपरीत अनुमान यस्मादत्र घूमा- 
भावो नास्ति, तस्मादगन्भावोऽपि नास्ति- जब किं यहां पर घूम का अभाव नहीं है, 
इसल्यि अग्नि का अभाव भी नहीं है-इस प्रकार होता है। इस विपरीत अनुमान के 
होने से पवंतमें अग्निके अभाव का निषेधहो जाताहै, उस कारण पर्वत मे अग्नि 
के सम्बन्ध का समथन, ^तकं' के द्वारा किया जाना अर्थात्‌ सिद्ध है! अतः "तकं को 
अनुमान का सम्यक ( अनुग्राहक ) कहना उचित्त ही है । अनुचित नहीं है । यद्यपि 
(तक को प्रमाणो के अन्तगंत नहीं माना जाता दै, तथापि उसे श्रमणो" का अनु- 
ग्राहक ( उपकारक, समर्थक ) तो माननाही पड्ताहै। उस मे भी व्यभिचार 
शंका को निवृत्ति करता हुआ वह विशेषतः “अनुमान का अनुग्राहक होता है भाष्यकार 
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ने कहा है“ तर्को न प्रमाण-सङ््गृहोतो न प्रमाणान्तरं प्रमाणानामनुप्रा्कस्तरवज्ञानाय- 
कल्पते ।* ( १।१।१ ) 

यह्‌ "तक", व्याप्ति का निश्चय करने में भौ सहायक होता है । "अभाव" के प्रत्यक्ष 
मे भी यह उपकारक होतादहै। वाद; जल्प, वितण्डा मे मुखमद्रणाथं भी इसकी 
उपयोगिता होती है । 

वद्धो ने भी (तक्र' को प्रमाणरूप न मानकर प्रमाणो का अनुग्राहक ही माना है। 
तके का स्वर्प- 

न्यायसूत्र मे तकं का स्वरूप-अविज्ञाततच््ेऽये कारणोपपत्तितस्तत्त्वज्लानाथंमह- 
स्तकः'--( न्या० सू० १।१।४० ) इस प्रकार वताया गया है । ग्रन्थकारने उसी का 
परिष्करृतरूप तकभाषामें दिया है। 

मीमांसकं ने 'तक" के चयि “ऊह' कन्द का प्रयोग किया है । शत्रिविवश्च ऊहः- 
मन््र-साम-संस्कारविषयः' । जंनदाशंनिकों मे “अकलङ्कु' आचायं ने परोक्षप्रमाण के एक 
भेदके रूप में तक" को भी एक प्रमाण मना है । 

इस तकं केदो भेद होते है-( १) विषय परिशोधक, (२) व्याप्तिग्राहक। 
उनमें से “यदि अयं निवंह्िः स्यात्‌ तदा निघूंमः स्यात्‌"- यह पर्वत यदि वद्धि से 
रहित ( वहि के अभाववाला) होगा, तो धूमरहित ( धूमाभाव वाला) भी 
होगा 1--इत्यादि तकं" को “विषयपरिशोधक" कहते हँ । ओर शवूमो यदि वद्धि 
व्यभिचारी स्यात्‌, तहि वद्िजन्यो न स्यात्‌-अर्थात्‌ 'घूम' यदि कदाचित्‌ "वद्भिः का 
व्यभिचारी होगा तो- वह वद्धि से जन्य भी नहीं होगा-इत्यादि तकं" को “्याप्ति- 
ग्राहुक' कहते हैँ । अर्थात्‌ यह "तकं" घूम में वद्धि के व्यभिचार की शंका को निवृत्त 
करके "व्याप्ति" का निश्चय कराता है। 

"तर्के के (१) आत्माश्रय, (२) अन्योन्याश्रय, (३) चक्रिका, (४) 
अनवस्था, ( ५) प्रमाणवाधिता्थंप्रसङ्ग-भेदसे पाँच प्रकार होते है। उनमें से 
आत्माश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रिका" ये तीन तकं तो “उत्पत्ति, स्थिति, ज्ञप्तिः के 
भेद से तीन-तीन प्रकारके होतेर्है। कुछ ग्रन्थकारोंने तो तक के एकादद्य प्रकार 
भी बताये हैँ । 


इति तक पदार्थः समासः । 











निणेयनिरूपणम्‌ 


निर्णंयोऽवधारणनज्ञानम्‌ । तच्च प्रमाणानां फलम्‌ । 
इति निणंयपदाथंः समाप्तः । 
निर्णय इति ! निश्चयात्मक ज्ञान को ही 'निणंय' कहते है । ओौर वह ( निणंय ), 
प्रमाणो का ही फलस्वरूप है । अर्थात्‌ प्रमाणो का .फकरस्वरूप जो निश्चयात्मक ज्ञान 
है, उसी का नाम "निणंय' है । 
इति नि्णंयपदा्थः समाप्तः । 


वादनिरूपणम्‌ 


ततत्वब्रुभुत्सोः कथा वादः स चाष्टनिग्रहाणामधिकरणम्‌ । ते च न्यून-अधिक- 
अपसिद्धन्ताः, हित्वामासपव्वकञच्च, इत्यष्टौ निग्रहाः । 


इति वादपदाथंः समाप्तः । 


तस्वबुभुरसोरिति । तत्वज्ञान के इच्छक वादी-प्रतिवादी की प्रश्नोत्तररूप कथा 
को "वाद' कहते है । तात्पयं यह है कि किंसी विषय के विचार विमशं को "वादः 
कहते है । यह “वाद कथा, गुरु-शिष्यों के बीच विशुद्धरूपसे किसी विषय के 
तत्त्वनिणंय के च्यि हआ करती है। इस विचारविमर्शरूप “वाद' कथा मेँ अपने- 
अपने विचार प्रमाणपुवंक ही उपस्थित कयि जाते्है। प्रमाणशून्य कोई विचार 
उपस्थित नहीं किया जाता । इस कथा मे जय-पराजय की भावना नहीं रहती, क्योकि 
एक ओर पुज्यत्व भावना तो दूसरी ओर वत्सल्यभ।वना पूणंतया हूदय में विराजती 
रहती है । किन्तु इस वाद कथा के चरते हुए तत्त्वनिर्णय के अवरोधक आठ 'निग्रह- 
स्थानो “युन, अधिकः, अपसिद्धान्त", ओर पाँच हेत्वाभास" का उद्‌भावन करिया 
जाता है । अत एव ग्रन्थकारनेकहाहै। सचेति। वह कथा आठ निग्रहस्थानोंका 
अधिकरण ( विषय, क्षेत्र ) होतीदहै। ते चेति। वे आरठ-न्यून, अधिक, अपसिद्धान्तः 
ओौर हेत्वाभासपच्चक- नि ग्रहस्थान कहकाते हैँ । 


इति वादपद।थंञ समाप्तः । 





जल्यनिरूपणम्‌ 


उभयसाघनवती विजिगीषुकथा जल्पः । सा च यथासम्भवं सवंनिग्रहाणाम- 

धिकरणम्‌ ! परपक्षे दूषिते स्वपक्षस्थापनप्रयोगावसानश्च 
इति जल्पपदाथंः समाप्तः । 

उभयेति 1 जिस कथा ( विचार ) मे वादी-प्रतिवादी दोनों अपने-अपने पक्षों का 
साधन, विजय कौ कामनासे करते है, उस कथा को जल्प" कहते हैँ । अतः 'डभय- 
पक्षस्थापनवती विजिगोषुकया जल्पः कह कर भी उक्त लक्षण को सुस्पष्ट किया जाता 
है। इस कथा में वादीःप्रतिवादी के प्रष्न ओर उत्तर एक-दूसरे को जीतने की इच्छा 
से किये जाते हँ । इसमें "तत्त्वनिर्णय" की कोई कामना नहीं होती । सा चेति । ओर 
वह्‌ यथासम्नव सभी वाईस निग्रहस्थानों का अधिकरण ( विषय, क्षेत्र) रहती है। 
परपक्षे इति । ओर परपक्ष का खण्डन हो जाने पर अपने पक्ष के स्थापनात्मक 
निणेयमे इस कथा की समाति होती है। अपने विरोधी को जीतनेके च््िही इस 
जल्प कथाको किया जाता है। इसलि्यि इस कथा के अवसर पर श्रमाण, षरमाणा- 
भास, तकं, तकभिस' आदि सव का उपयोग क्रिया जाता है! क्योकि इसका मुख्य 
उदेश्य विरोधी को मुद्रित कर अपनी विजय की कामना का होना है। 


इति जल्पपदार्थः समाप्तः । 








वितण्डानिरूपणम्‌ 


स एव स्वपक्षस्थापनाहीनो वितण्डा । सा च परयक्षदुषणमात्रपयंवसाना । 
नास्य वैतण्डिकस्य स्थाप्यः पक्षोऽस्ति 
कथा तु नानावक्त॒कपुवत्तिरपक्षप्रतिपादकवाक्यसन्दभः । 


इति वितण्डापदाथंः समाप्तः । 


स एवेति । वह्‌ "जल्प" कथा ही जब अपने पक्ष की स्थापनासे रहित होकर 
चलती रहती है, तब उसे “वितण्डा' कहते हँ । इस कथा मे एक मात्र उद्ंश्य--पर- 
" पक्ष" का खण्डन करना ही रहता है । परपक्ष कौ दूषित करदेनेमें ही इसकी समास्षि 
 समञ्ली जाती है । इस वितण्डावादी ( वैतण्डिक ) का अपना स्थापनीय पक्ष कोई 
नहीं होता । जल्प-कथा ओौर वितण्डा-कथा में अन्तर यही है कि जल्पकथा में परपक्ष 
का खण्डन्‌ करके अपना पक्ष स्थापित किया जातादहै, ओर वितण्डा-कथा में परपक्ष 
का केवर खण्डनही किया जाताहै। अपने पक्षकी स्थापना नहीं की जाती, 
क्योकि उसका अपना कोई पक्ष ही नहीं होता है, जिसकी वह स्थापनाकरने कौ 
चिन्ता करे । 'वाद-जल्प-वितण्डा' तीनों को कथा'के नाम से कहा जातादहै। परन्तु 
कथा! का स्वरूप क्याहै? उसे बताने के व्यि ग्रन्थकार ने कथा'का लक्षण 
किया है- कथा त्विति । बहुत से वक्ताओंके द्वारा बोले जाने वाले पूवंपक्ष तथा 
उत्तरपक्ष के प्रतिपादक वाक्यसमूह्‌ को "कथा" कहते ह । 

माधुरी 
कृथा के सम्बन्ध मे विश्केषण- 

किसी गोष्ठी मे अनेक लोग भिरुकर जव किसी विषय की चर्चा, तत्त्वनिर्णय के 
च्ि अथवा अपनी बात मनवाने के ल्ि, या दूसरे पक्षको केवर पराजित करने के 
व्यिहीकरते है, तब उस श्र्चा' को “कथा' शब्द से कहा गया है! उस (कथा 
के वाद, जल्प, वितण्डा" ये तीन भेद किये गये है। 

(१ ) इनमें से जब अपने गुरुओं से या अपने सहाध्यायियों से किसी भी विषय 
पर तत्त्वनिर्णंयायं विचार किया जाता है, तो उसे 'वाद-कथाः का नाम दिया जाता है । 

(२) तथा अपने वैदुष्य ( पाण्डित्य ) के प्रकाशनार्थं किसी विषय को लेकर जो 
विचार किया जाताहै ओर अन्तमं दुसरे का पराजयकर अपने पक्षको सुहृढता 


के साथ स्थापित किया जाताहै, उस विचार को “जल्पकथा' का नाम दिया जाता 
है । इसमे तत्त्वनिर्णय की ओर ध्यान नहीं दिया जाता । 
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( ३ ) किसी विषय को लेकर विचार करते हए एक वादी अपने पक्ष को स्थापित 
करदेतादै, किन्तु दुसरा प्रतिवादी अपने पक्की स्थापनानकरवादीका खण्डन 
मात्र करता रहता है, एसे विचार को "वितण्डाकथा' का नाम दिया गया है । 

आयुवेद के प्रसिद्ध आच्नायं श्रीचरकाचायं ने भी अपनी "चरकसंहिता" नामक 
ग्रन्थ में उक्त तीनप्रकारकौ कथाओंका उल्लेख काह, किन्तु कथा शब्दका 
प्रयोग न करके 'सम्भाषा' शब्द का उल्लेख किया है । सम्भाषा के-सन्धायसम्भाषा", ` 
ओर “विग्रह्यसम्भाषा--नामसे दो भेद किये हँ । सन्धि ( सौमनस्य ) से कयि जाने 
वाले आपसी विचार को सन्धाय-सम्भाषा' कहा गय। है । ओौर विग्रह्‌ ( संघं, जय- 
पराजय ) की भावनासे प्रेरित होकर कयि जाने वाले विचारको “विग्रृह्यसम्भाषाः 
कहा गया है। यह "विगृह्य सम्भःषा' जौर "विजिगीषु कथा" दोनों समानार्थक ह। 

सन्धायसम्भाषा ही जल्पकथा है, ओर विगरह्यसम्भाषा, 'वितण्डाकथा' है । 

जेन दाशेनिकों ने केवल वाद कथा'कोहीमानाहै। उनके मतम कथा'का 
अर कोई भेद नहीं है । “जल्प' ओर "वितण्डा" को तो उन्होने 'कथा' नं कहकर, उन्हें 
कथाभास' कहा है । इस विषय पर उन्होने कथात्रयभङ्ग' नामकग्रन्थ में सुविस्तृत 
चर्चा की दहै) एवं च जेनदाशनिकों ने कथा" का एक ही भेद "वादः माना है । 

जैनदार्शनिको ने ककथा' में प्रतिवादी के पराजयाथं छक" या असदुत्तररूप "जाति" 
के प्रयोग का निषेध किया है। अतः इनके मत में "विजिगीषु" भी 'तत्त्ववुभुत्सु" के 
ही समानदै। बौद्धोनेभी अगे चलकर जेनदशंन के समान कथाका एकही भेद 
स्वीकार कर लिया । 

शंका-जन-बौद्धादि दाशंनिकों ने लाघव ओर अनीतिकी दृष्टि से जव कि एक 
ही मेद कथाः कामाना, तो न्यायदर्ेन को भी एक ही भेद मान लेना चाहिये । 
तीन भेद ( प्रकार ) मानने की क्या आवश्यकता है 7 

समा०- न्यायसूत्रकार गौतममुनिने कहा है करि भ्रमाणसिद्ध सुपरीक्षित सिद्धान्त 
की सुरक्षा के छियि “जल्पः ओर "वितण्डा" की भी आवश्यकता ^तत्त्वाध्यवसाय- 
` संरक्षणार्थं जल्पवितण्डे बीजप्ररोहसंरक्षणाथं कण्टकशाखावरणवत्‌--( न्या० सू 
४।२।५० ) सूत्र के द्वारा प्रदशित की है 1 अतः क्था के तीनों भेदों को अवश्य 
मानना चादिये 1 


इति वितण्डापदा्थः समाप्त ॥ 











हेत्वाभाषनिरूपणम्‌ 


उक्तानां पक्षधमंत्वादिरूपाणां मध्ये येन केनापि रूपेण हीना अहैतवः । 
तेऽपि कतिपयहेतुरूपयोगाद्धेतुवदाभासमाना हेरवाभासाः । ते च असिद्ध-विरुद्- 
अनैकान्तिक-प्रकरणसम-कालात्ययापदिष्ट-मेदात्‌ पच्चेव । 

अत्रोदयनेन "व्याप्तस्य हेतोः पक्षधमंतया प्रतीतिः सिद्धिस्तदभावोऽसिद्धिः' 
इत्यसिद्धिलक्षणमूक्तम्‌ । तच्च यद्यपि विरुद्धादिष्वपि सम्भवतीति साङयं 
प्रतीयते 1 तथापि यथा न साङ्कयं तथोच्यते । यो हि साधने पुरः परिस्फुरति 
समर्थं दुष्टजप्तौ स॒ एव दुष्टजप्तिकारको दूषणमिति यावत्‌ नान्य इति । तेनेव 
पुरावस्फ्तिकेन दुष्टौ ज्ञापितायां कथापयंवसाने जाते तदुपजोविनोऽन्यस्यानु- 
पयोगात्‌ । तथा च सति यत्र विरोधो साध्यविपयंयव्याप्याख्यो दुष्टजप्निव्यभि- 
चारादयस्तथाभूतास्तेऽनेकान्तिकादयख्रयः ! ये पनर्व्याप्निपक्षघमंताविशिष्टहेतु- 
स्वरूपज्ञप्त्यभावेन पूर्वोक्ता असिद्धघयादयो दुष्टजप्तिकारकाः, इषणानीति यावत्‌ । 
तथाभूतः सोऽसिद्धः । 

कथा" के- वाद, जल्प, वितण्डा-तीनों भेदो को बताने के पश्चात्‌ यथाक्रम 
प्राप्त होने से दहेत्वाभासो' का वणन पुनः कियाजारहाहै। पुनरुक्ति रह्नेपरभी 

ग्रन्थकार ने यहां पर कतिपय विशेष वातो को भी बताया है, जो अवश्य जञ।तव्य ह । 

उक्तानामिति । पीये अनुमन-निरूपण में शक्षधरमंत्व' आदि-{ १ ) पक्षसत्तव, 
( २ ) सपक्षसत्त्व, ( ३ ) विपक्षग्यावृत्तत्व, ( ४ ) अबाधितविषयत्व ओौर (५) 
असत्मरतिपक्षत्व- रूपो मसे किसी एक रूपसे भी हीन यदि पञ्चम्यन्त या 
तृतीयान्त हेतु हो तो वे वस्तुतः हेतु न होकर “अहैतु' ही है । 

तेऽपोति । वे तृतीयान्त अथवा प्रञ्चम्यन्त प्रयोग के कारण एवं पक्षसत्त्वादि 
पचि रूपो में से कतिपयरूपों के कारण (योगसे) हेतुः के समान भासतेहै 
अतः वे हेत्वाभास कहकाते हँ । वे हेत्वाभास--( १ ) असिद्ध, ( २ ) विरु, (३) 
मनकान्तिक, ( ४ ) भ्रकरणसम ओर ( ५) कालात्ययापदिष्ट-के भेदसे पाचही 
होते है । 
( १ ) असिद्ध हेत्वाभास- 

अत्रेति । इनमें से न्यायवातिक-तात्प्यंटीकापरिशुद्धि के लेखक श्रीमदुदयनाचायं ने 
असिद्धि" नामक हित्वाभास का यह लक्षण किया है--ष्याषस्य हेतोः पक्षधममतया प्रतीतिः 
विद्धिः, तदभावः असिद्धिः" । अर्थात्‌ व्याप्ति से युक्त ( व्याप्त ) ` हेतु" का पक्षधरममता 
केरूपमरं ( पक्षधर्मतया } प्रतीत होना "सिद्धि" शब्दसे कहा जाता दहै, ओर उसका 


» .# ॥ 
भे भ । «~ क "पणी १ "मे क 
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अभाव “असिद्धिः कहता है । अभिप्राय यह है किं साध्य-व्याप्तिविशिष्ट हेतु" में 
पक्षसतत्व की प्रतीति को सिद्धि" कहते हँ, ओर उसके अभाव को "असिद्धि" कहते है । 

तच्चेति 1 यह्‌ उदयनाचार्योक्त लक्षण यद्यपि "विरुद्ध अ।दि अन्य हेत्वाभासों में 
अतिव्याप्त हो जाता है। इसव्ि 'साङ्कयं' दोष प्रतीत होता है, जिससे लगता है किं 
उप्यक्त लक्षण ठीक नहीं है । 

तथापीति । किन्तु उपयुक्त शंका के निराकरणार्थं तकंभाषाकार लक्षणकी इस 
प्रकार व्याख्या करते ह, जिससे साङ्ख्यं" दोष नहीं हो सकेगा । उच्यते इति । जो 
दोष, साधनः ( हेतु ) में पहिले ( प्रथमतः, पुरः ) परिस्फुरित ( प्रतीत ) होता है, 
ओर उस हेतु" के दूषित होने ( दुष्टता) काज्ञान (ज्ञाप्ति) करा देनेमे समथं 
होता है, वही उस हेतु का दुष्टज्ञप्तिकारक ( दुष्टता बोधक ) यानी “दूषण कहलाता 
है । उसके पश्चात्‌ प्रतीत होने वाला अन्य, दोष नहीं कहकाता, क्याकि प्रथमतः 
प्रतीत हए उसी दोषसे हेतु" की दुष्टता ( दृष्टि) को बोधित कर देने पर वादी 
अथवा प्रतिवादी निग्रहस्थानमें आ जाता है, जिससे कथा ( विचार ) की जय-पराजय 
निणंय-रूप समप्ति होती दहै। तव उस दोष के आधित रहने वाले ( उपजीवी ) 
अन्य दोष का वहां कोई उपयोग नहीं होता है । यानी उसे “दोष नहीं माना जाता । 
क्योकि पूर्वंज्ञात, हए दोषसे ही हतुः की दुष्टता का ज्ञान होते ही जय-पराजय का 
निणंय दहो जानेसे कथा यानी विचार-विमशंरूप शास्त्रा ही समाप्त हो जाता है। 
इसल््यि कथा-समाप्ति होनेके कारण वादमें ज्ञात होने वाले अन्य दूसरे दोष की 
कोई उपयोगिता ही नहीं रह जाती । क्योकि दोष की उपयोगिता तो जय-पराजय 
का निर्णंयकरादेनाहीदहै, वह्‌ निणंय जव पूवं प्रयुक्त दौषसे हो ही गया, तब 
बादमें दिये जाने वले दोष की उपयोगिता ही नहीं रह जाती । अतः वहु बादमें 
दिया जाने वाला “दोष, कहीं अन्यत्र भले ही “दोषः समञन्ञा जाय, किन्तु यहां पर 
उस “दोषः के रूप में नहीं माना जायगा । 

इस उपर्युक्त कथन का तात्पयं असिद्धि को दोष रूपमे कह कर "विरोधः की 
दोषरूपता को निवृत्त करनेमें नहीं है, अपितु पूवंवर्तीं ओर पश्चादुवर्ती दोषों की 
उपयुक्ता एवं अनुपयुक्ता को बताने में है, इसी अभिप्राय को ग्रन्थकार वता रहेर्है- 
तथा च सतीति । जैसे “असिद्धि का पुरवंज्ञान ( पहिले ज्ञान ) होने पर “विरोधः दोष 
अनुपयुक्त हो जाता है, उसी तरह जहां ^सध्यविपययन्याप्ति--अर्थातु साध्याभाव 
व्याप्तिरूप "विरोधः दोष, पूवं ( पहिले ) ज्ञात होकर हेतु" की दुष्टता का बोधन 
करदेतो वहाँ पर “विरोध"को ही दोष माना जागा, ओर वहां विरुद्ध नामका 
हेत्वामास कहा जायगा । उस विरोध दोष के पञ्चात्‌ ( वराद ) वहाँ पर "असिद्ध दोष 
कां लललण अर्यात्‌ व्याप्ति विशिष्ट हेतु में पक्नधमंतव के सिद्ध यभाव रूप “असिद्धि दोष 
कै उपस्थित होने पर भौ अब उसका यहां कोई उपयोग नहीं टै, इसल्यि उस "असिद्धि 
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को भी यहां पर उसकी उपयोगिताके न रहने से दोषके रूप में नहीं माना 
जायगा । अतः पूर्ववर्ती विरोध दोषसे हेतु के दूषित हों जनेसे उसदहेतुको विरुद्ध 
हेत्वाभास ही कहा जायगा । वहां उसे 'असिंद्ध' हेत्वाभास नहीं कहा जायगा । अतः 
"असिद्धः ओर "विरुद्ध के साङ्कयं होनेका प्रण्नदही नहींहै। इसी प्रकार जरह 
"व्यभिचार सत्प्रतिपक्ष, बाधः भी वैसे होते है अर्थात्‌ प्रथम प्रतीत होकरदहेतु की 
दुष्टता के सूचक होगि तो वहां अनंकान्तिक आदि तीन ही दोष होते है अर्थात्‌ व्यभि- 
चार" आदि को ही "दोष" कहा जायगा । बाद में "असिद्धि" ओर "विरोधः के उपस्थित 
हो जाने पर भी हेतु की दृष्टता के ज्ञापन मे उनका कोई उपयोग नहीं हो सकेगा, 
इसल्यि उन्हे एेसी स्थितिमे दोष के रूप मे नहीं माना जायगा । ये पुनरिति । किन्तु 
जहां व्याप्ति ओर पक्षघममंताविशिष्ट हेतु के स्वरूपका ज्ञापकन होने से पूर्वोक्त 
असिद्धि आदि दुष्टतासूचक दोषसे ही हेतुमेंदुष्टताका ज्ञान होतादै, वहां पर 
असिद्धि कोरी दोष माना जायगा, ओरहेतु को असिद्ध नाम का हेत्वाभास कहा 
जायगा 1 अन्य दोष वहां नहीं होगे । एेसी व्याख्या करने से असिद्ध दोष.का किसी 
भौ अन्य दोष के साथ सङ्कर नहीं होगा । इसल््यि दोष तथा दुष्ट हेतु का पचविधत्व 
ओर उनका अपना लक्षण जो बताया गया है, वह सब उचित ही है। 

स॒ च त्रिविधः। आश्रयातिद्ध-स्वरूपासिद्ध-व्याप्यत्वासिद्धभेदात्‌ । तत्र 
यस्य टहेतोराध्रयो नावगम्यते स आश्रयासिद्धः! यथा "गगनारविन्दं सुरभि, 
अरविन्दत्वात्‌, सरोजारविन्दवत्‌' । अत्र हि गगनारविन्दमाश्नयः स च नास्त्येव । 

मयसमप्या्रयासिद्धः । तथाहि “धटोऽनित्थः कायत्वात्‌ पटवत्‌" इति ¦ 
नन्वाश्रयस्य घटादेः सत्त्वात्‌ कायंत्वादिति हेतुर्नाधषयासिद्धः, सिद्धसाघकस्तु 
स्थात्‌, सिद्धस्य घटानित्यत्वस्य साधनात्‌ । 

मैवम्‌ । न हि स्वरूपेण कश्चिदाश्रयो भवत्यनुमानस्य, किन्तु सन्दिग्धघमं- 
वत्वेन । तथा चोक्तं भाष्ये- 

(नानुपलन्धे न निणतिऽ्थेऽपि तु सन्दिर्धेऽथं न्यायः प्रव॑ते" । 

न च घटे नित्यत्वसन्देहोऽस्ति ! अनित्यत्वस्य निश्चितत्वात्‌ 1 तेन यद्यपि 
स्वरूपेण घटो विद्यते, तथाप्यनित्यत्वसन्देहामावान्नासावाश्रय इत्याश्रया- 
सिद्धत्वादहेतुः । 

तथाभूत इति । उस प्रकार का वह्‌ "असिद्धि" दोष से क्त असिद्धनामका 
हेत्वाभास ( क ) आश्रयासिद्ध, ( ख ) स्वरूपासिद्ध, ओर (ग ) व्याप्यत्वासिद्ध के 
भेद से तीन प्रकारका होता है) 

(क ) आश्चयासिद्ध- 

तत्रेति । उनमें से “जिस हेतु के आश्य ( पक्त ), की प्रतीति ही नहीं होती हो, 

वह हेतु आश्रयासिद्ध" नाम का हेत्वाभास कट्ाता है । अः 
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यथेति । जं पे "गगनारविन्दं सुरभि, अरविन्दत्वात्‌, सरोजारविन्दवत्‌' अर्थात्‌- 
आकारकमल ( गगनारविन्द ) सुगन्धि ( सुरभि) होताहै, क्योकि वह्‌ कमल है, 
सरोवर में उत्पन्न हुए कमक के समान-एेसा अनुमान प्रयोग करने पर “अरविन्दत्वात्‌ 
( अरविन्दत्व ) हेतु, सद्धेतुन रह्‌ कर हेत्वाभासदहो जाताटै। क्योंकि उसका 
( अरविन्दत्व हेतु का ) आश्रय ( पक्ष ) जो आकाड्कमक' बताया गया है, वही 
'असत्‌' है, यानी वस्तुतः है ही नहीं । इसव्यि यहाँ पर “अरविन्दत्वात्‌ यह दहेतु 
'आश्रयासिद्ध' हेत्वाभास है । 

नवीन नैयायिक "आश्रयासिद्ध" का लक्षण दूसरे प्रकारसे करते ह । उनके मत 
से “पक्षे पक्षतावच्छेदकाभावः असिद्धिः- अर्थात्‌ पक् मे पक्षतावच्छेदकं का अभाव 
ही असिद्धि दोषरहै। यह अभाव, स्वविषयकन्ञानविषयप्रकृतहेतुतावच्छेदकवत्त्व' 
सम्बन्ध से जिस हेतु में रहे वह आश्रयासिद्ध नाम का देत्वाभास है । उपयुक्त अनुमान 
मे "कमक" रूप "पक्ष' मे गगनोत्पन्नत्व ( गगनीयत्व ) का अभाव “असिद्धि' दोपदै। 
ओर वह अभाव, उक्त सम्बन्ध से अरविन्दत्व' हेतुमं दै । उक्त सम्बन्ध मंसस्व' का 
अर्थं "कमल में 'आकारीयत्व ( गगनीग्रत्व ) का अभावरूप आश्रयासिद्धि' दै। वही. 
स्वविपयकजान है, अर्थात्‌ “कमलम्‌ आकाशीयत्वाभाववत्‌ अरविन्दत्ववच्च' अर्थात्‌ 
कमल, आकालीयत्वाभाव ओर अरविन्दत्व का आश्रय है यह ज्ञान है। इस ज्ञानम 
'अरविन्दत्व' का विशेषण अर विन्दत्वत्व' भासित हौ रहा है । इसय्यि 'अरविन्दत्व- 
त्व", उस ज्ञान का.विपव है । वही प्रकृत हेतुतावच्छेदक भी ह । अतः (स्वविषयक- 
ज्ञान विपयप्रकृतहेतुतावच्छेदकत्व' सम्बन्ध के ढारा उक्त आश्रयासिद्ध का वह्‌ आधार 
होने से यहाँ पर ( उक्त अनुमान में ) 'अरविन्दत्व' हेतु आश्रवानिद्ध हो जाता हे 1 

अयमपीति ! प्राचीन नैयायिको के मत से आश्वयासिद्ध का एक अन्य उदाहरण-- 
तथाहीति 1 "वटः अनित्यः, कार्यत्वात्‌, पटवत्‌"--अर्थात्‌ “घट” अनित्य है, क्योकि वह्‌ 
कार्य है, "पट के समान । दस प्रकार भी दिया जाता है । इनके मत के अनुसार यहां 
पर "कार्यत्वात्‌" हेतु “आश्रयासिद्ध' हे । 

प्रहन--उक्त अनुमान में "कार्यत्व' हेतु का आश्रय ( पन्न ) जो "वट" है, वह तो 
प्रत्यक्ष ( सत्‌ यानी विद्यमान ) दहै । तव कयेत्वात्‌ हेतु को "आश्रयासिद्ध कैसे कह 
सकते हँ ? उक्त हेतु को "सिद्धसाधकः" ( सिद्धसाध्यक ) तो कटा जा सकता है कयोक्र 
'घ्रट' में अनित्यत्व तो प्रत्यभसिद्ध है, उसी का पुनः साधन कर्ने के चि “कार्यत्वात्‌ 
हेतु का प्रयोग करिया जा रहा दै । अतः उक्त हेतु को सिद्धसाधन दोष से युक्त तो कहं 
सकते हैँ, उसे "आश्रयासिद्ध ' कट्ना कथमपि संगत नहीं हं । < 
| उत्तर- म॑वसिति । प्ररन करने वाले का कथन उचित नहींदहै। क्योकि “घटः 
यदि अपने स्वरूप से देतु" का आश्रय ( पक्ष ) रहता तो आपका प्रन करना ठीक 
होता, किन्तु किसी भी अनुमान-प्रयोग मं पक्ष ' अपने स्वरूप से हेतु" का ॐाश्रय नही 

३८ त € 








५९४ तकंभाषा [ स्वरूपासिद्धहेत्वाभास 


हआ करता, अपितु 'सन्दिग्धस्नाध्यवान्‌ पक्षः इस लक्षण के अनुसार वह्‌ सन्दिग्धसाध्यक 
( सन्दिग्ध धर्मं का आश्रय ) दोनेमेही 'हेतु का आश्रय ( पक्ष ) हआ करता दै। 
तथेति 1 जैसा कि भाष्यकार वात्स्यायन ने कहा है--“नानुपरुन्धे न॒ निर्णति न्यायः 
्रवततेऽपितु सम्दिन्धे' --अर्थात्‌ न तो स्वरूपेण अज्ञात ( अनुपलब्ध ) अथं मे, ओर 
न ही निश्चित अर्थं मे अनुमान ( न्याय ) भ्रढृत्त होता है, किन्तु सन्दिग्ध अथं में 
( सन्दिग्धसाध्यधर्मी में ) ही प्रृत्त होता है--( न्या भा० १।१।१ ) । इसच्वियि 
उक्त अनुमान में "चट' भी सन्दिग्धसाध्यक ( सन्दिग्धसाध्यवान्‌ ) होने सेही हेतु 
( अनुमान ) का आश्रय (प्न ) हौ सकता है। उक्त उदाहरण मे घट के अनित्यत्व 
कातो निश्चयहीदहै। अतः उसमे ( घट में) सन्दिग्धसाध्यकत्व नहीं है। एवच 
सन्दिग्धसाध्यक “घट' का अस्तित्व न होने से उक्त अनुमानमें हेतु को आश्रयासिद्ध 
कह सकते टै । 

न चेति 1 "चट ' में "अनित्यत्व' का सन्देह नहीं दै, क्योकि घट में अनित्यत्व का 
तो निश्चय हीदहै। इसच्यि "घटः यद्यपि स्वरूपतः विद्यमान दहै, तथापि उसमें 
अनित्यत्व का सन्देह न होने ते ( सन्दिग्धसाघ्यवान्‌ न होने से ) वह्‌ आश्रय ( पक्ष ) 
नहीं दै 1 इसलिये 'का्यंत्वात्‌" हेतु "आश्रयासिद्ध ही है । एवच आश्रयासिद्ध दोष 
से ग्रस्त होने के कारण उत आश्रयासिद्ध हेत्वाभास कहा गया है । इसल्ि इसन अनुमान 
मे कार्यत्वात्‌ हेतु असद्धेतु है, सद्धेतु नहीं है । 

स्वरूपासिद्धस्तु स उच्यते यो हैतुराश्चरये नावगम्यते । यथा (सामान्य- 
मनित्यं कृतकत्वात्‌" इति । कृतकत्वं हि हेतुराश्चये सामान्ये नास्त्येव । 

भागासिद्धोऽपि स्वरूपासिद्ध एव । यथा "पृथिन्यादयश्चत्वारः परमाणवो 
नित्यगन्धवत्वात्‌" इति ! गन्धवत्वं हि पक्षीकृतेषु स्वेषु नास्ति, पृथिव्रीमात्र- 
व॒त्तित्वात्‌ । अत एव भागे स्वरूपासिद्ध: । 

तथा विशेषणासतिद्ध-विशेष्यासिद्ध-असमथं विशेषणासिद्ध-असमथविशे- 
ष्यासिद्धादयः स्वरूपासिद्धभेदाः । तत्र विशेबणासिद्धो यथा “शब्दो नित्यो 

द्रव्यत्वे सत्यस्पशंत्वात्‌' 1 अत्र हि. द्रग्यत्वविशिष्टमस्पशंत्वं हेतुर्नास्पशत्व- 
मात्रम्‌ । शब्दे च द्रव्यत्वं विशेषणं नास्ति गुणत्वात्‌, अतो विशेषणासिद्धः । 
न॒चासति विशेषणे द्रव्यत्वे तद्िशिष्टमस्पशत्वमस्ति। विशेषणाभावे 
विशिष्टस्याप्यभावात्‌ । यथा दण्डमात्राऽभावे पुरुषाऽभावे वा दण्डविशिष्टस्य 
पुरुषस्याभावः । तेन॒ सत्यप्यस्पशत्वे द्रव्यत्वविशिष्टस्य हेतोरभावात्‌ 
स्वरूपासिद्धत्वम्‌ । 

विशेष्यासिद्धो यथा ‹शब्दो नित्योऽस्पशत्वे सति द्रव्यत्वात्‌" इति । 


अत्रापि विशिष्टो हितुः। न च विशेष्याऽभावे विशिष्टं स्वरूपमस्ति । 
विशिष्टश्च हेतुर्नस्त्यिव ) 
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। 


असमर्थविशेषगासिद्धो यया, शब्दो नित्यो गुणत्वे सत्यकारणकत्वात्‌ः। 
अत्र हि विशेषणस्य गुणत्वस्य न किचित्‌ साम्यंमस्तीति। विशेष्यस्या- 
कारणकत्वस्यव नित्यत्वसाधने सामर्थ्यात्‌ । अतोऽसमर्थं विशेषणता 1 स्वरूपा- 
सिद्धत्वं तु विशेषणाभावे विशिष्टस्याप्यभावात्‌ । 


( ख ) स्वरूपासिद्ध-- 


स्वरूपासिद्धस्त्विति । ^स्वरूपासिद्ध' हेत्वाभास तो उसे कहते है जो 'हेतु" अपने 
आश्रय ( पन्न ) में उपक्न्ध नहीं होता । ययेति ! जेमे- "सामान्यम्‌ अनित्यं कत- 
कत्वात्‌ -- अर्थात्‌, 'सामान्य' ( जाति ) अनित्य है, क्योंकि वह्‌ कृतक ( कार्यं, जन्य ) 
है । इस अनुमान मे कृतकलत्व' हेतु, अषने आश्चरयभूत ( पक्ष ) (सामान्य'में कभीभी 
उपक्न्ध नहीं होता है 1 क्योकि “सामान्य' कृतक नहीं है, वह्‌ "नित्य" है । "कृतकत्व' 
हेतु अपने सम्पूणं सामान्यरूप पक्ष ( आश्रय ) में असिद्ध होने से उसे स्वरूपासिद्ध 
कटा गया है । 

भागासिद्ध इति । कतिपय हेतुएेमे भी होते दै, जो अपने सम्पूणं आश्रय ( पक्न ) 
मे तो असिद्ध ( अनुपलब्ध ) नहीं रहते, किन्तु आश्रय ( पक्ष) के किसी भाग- 
मात्र ( अंशमात्र ) में ही असिद्ध ( अनुपल्व्य ) टोति हं, उन दहेतुओं को “भागासिद्ध 
क्ते ह ।.ये भागासिद्ध हेतु भी स्वरूपासिद्धही हति हं। 

यथेति । जँसे--"पृथिव्यादयश्चत्वारः परमाणवो नित्याः गन्धवत्त्वात्‌ 
पृथिवी आदि चार ( पृथिवी, जक, तेज, वायु ) के परमाणु नित्य हं । गन्धयुक्त होने 
से इस अनुम्न में "गन्धवत्त्व" ( गन्ध ) हेतु केवल पृथिवी के परमाणुओंमें दी रहता 
है । अन्य जल, तेज, वायु के परमाणृओं में वहु ( "गन्ध हेतु ) नहीं रहता । अतः वह्‌ 
हेतु अपने सम्पूर्णं पक्ष ( आश्रय ) मेँ असिद्ध ( अनुपलब्ध ) न दोकर अपने आश्रय 
( पक्ष ) के जर परमाणु आदिजो भाग (अग ) है, उन्हीं भागो मं असिद्ध 
( अनुपलब्ध ) है । पृथिवी-परम।णुओं में उसकी उपट्न्धि होने से उसे सम्पूणं पक्ष मं 
असिद्ध नहीं कह सकते । अतः "गन्धवत्त्व हेतु पक्ष के कुछ भागम असिद्ध कटा गया 
है, अर्थात्‌ अपने पक्ष के कुछ भागम वट्‌ स्वस्पमसदहा असिद्ध है । इसख्यि भागासिद्ध 
को भी स्वरूपासिद्ध ही कहा जाता द ॥ 

तथेति । उसी प्रकार 'स्वरूपासिद्ध ' के--( १ ) "विेषणासिद्ध', (२) "विशेष्या- 
मद्ध', ( ३ ) "असमर्थत्रिशेषणासिद्ध' ओर (४ ) “अगमथेव्रिशेप्यामिद्ध' आदि भी 
अनेक भेद ै। 

१. विक्ञेषणासिद्ध - - तत्रेति । ऊपर निदिष्ट चारों मंसे विदोपणासिद्ध नामक 
स्वूपाकषिद्ध' के प्रथम भेद को वता रहे ह--जिस देतु" का “विहेपण' भाग आश्रय 
( पश्च ) में नहीं रहता. वह "हेतु" “विशेपणासिद्ध. कहलाता ठे । यथेति ! जसे- 
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ब्दः नित्यः द्रव्यत्वे सति अस्पर्ञंत्वात्‌"--अर्थात्‌ शब्द नित्य है, द्रव्य होकर स्पशं 
रहित होने से--अत्र हीति । इस अनुमान मे (द्रव्यत्वविशिष्ट अस्पर्शत्व' को "हेतु" के 
रूपम रखा गया है । केवर अस्पर्शेत्व"मात्र हेतु" नहीं है । अनुमान में प्रयुक्त किये 
गये सम्पूणं हेतु ( द्रव्यत्वे सति अस्पशंत्वात्‌ ) मे “अस्पशेत्व' ( स्पशंशून्यत्व-स्पर्श- 
रहितत्व ) विशेष्य अंश है, ओौर द्रव्यत्व" विशेषण अंक है। पक्षके रूपमे कटा 
गया जो "शब्द" है, उसमे हेतु" का द्रव्यत्व" रूप "विशेषण भाग' नहीं रहता, क्योकि 
'शब्द' तो गुण है । इसलिये उक्त अनुमान में प्रयुक्त हेतु "विशेषणासिद्ध' हो गया है । 
ओर विशेपणासिद्ध होने से उसे स्वरूपासिद्ध भी कह सकते हँ । 

हांका--उक्त अनुमान में प्रयुक्त "हेतु" को" विदोषणासिद्ध' तो कहा जा सकता दै, 
किन्तु उसे “स्वरूपासिद्ध कंसे कठा जायेगा ? क्योकि “पक्ष' मे जब हेतु का अभाव 
रहता है यानी "पक्ष" मे जव हेतु" न रदे, तव उस हतु" को स्वरूपासिद्ध कहा 
जातादै। ` द 

समा०- न चासतीति । पक्न ( गब्द ) में द्रव्यत्व". ूप विशेषणकेन होने पर 
उससे ८ द्रव्यत्व से ) विशिष्ट “अस्पर्शंत्व' नहीं दहो सकता । क्योकरि 'विरेषणाभावे 
विशिष्टस्याप्यभावः'- यह नियम दहै। इस नियम के अनुसार विशेषण का अभाव 
होनें पर त्रिरिष्ट-का भी अभाव हुआ करता है । एवच शब्दात्मक पक्ष में द्रव्यत्व- 
रूप विदोषणाभाव के रहने से उस "पक्ष" ( आश्रय ) में ्रव्यत्वविशिष्ट-अस्पशेत्व' 
का भी अभाव हुआ मोना जायेगा । अर्थात्‌ द्रव्यत्वव्रि्ेपण के अभावे तद्विशिष्ट 
मस्पशत्वरूप विज्िष्ट हेतु भी "प्न" ( आश्चय ) में नहीं दै--यर्ट कहा जायेगा । 

यथेति 1 जैमे-- "दण्डी पुरुषः अर्थात्‌ "दण्डविर्चिष्टः पुरुपः" इस प्रतीति मं 
"दण्ड'---विरोषण दै, ओर "पुरुप-- व्रिशेष्य है 1 यदि केवकं "दण्ड विशेषण का ही 
अभाव हो, तवर भी !दण्डव्रिशिष्ट पुरुप" का अभाव माना जातादै, तथा केवल 
"पुरुष" विशेष्य का अभाव हो, तव भी 'दण्डविशिष्ट पुरुष" का अभाव माना जाता 
है । तात्पयं यह्‌ है कि "दण्डवििष्ट पुरुप" ( दण्डी पुरुष ) का अभाव "दण्ड! कें 
अभावसे भी होता दै, ओर "पुरुष" के अभावसे भी होता है। अर्थात्‌ केवल "दण्ड- 
अथवा केवर "पुरूष". यानी केवर विदोपण या केवल विज्ञेष्य के रहूने पर भी "दण्डः 
विशिष्ट पुरूष" का अभाव दही रहता है, उसी प्रकार पक्ष ( शव्द ) मे अस्पर्शत्व 
( स्पडशुन्यत्व ) टोने पर भी ्रव्यत्वविशिष्ट अस्पर्ैत्व' देतुकेन रहने से उक्त 
अनुमान मे वह ( द्रव्यत्ववि्षिष्ट अस्पर्शंत्व ) सद्धेतु न होकर “स्वरूपासिद्ध नाम का 
हेत्वाभास दै । 

२- विजेष्यासिद्ध-- विशेष्यासिद्ध इति । जिस हेतु का "विरेष्य' अंश, अपने आश्रय 
( पक्ष ) में नहीं रहता, उसे “विशेष्यासिद्ध' कहा जाता है । यथेति 1 जैमे--'शन्दः 
वियः अस्परात्वे यति द्रम्पत्वात्‌"--अर्थात्‌ शब्द नित्य हे, स्पशरदित होकर द्रव्य 
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होने से, अर्थात्‌ अस्पशंत्वविशिष्ट द्रव्यत्व का आश्रय होने से। विशेषणासिद्ध हेतु 
को ही विशेष्यासिद्ध से विपरीत ( उल्टा } करिया गया है । अत्रापीति । इस अनुमान 
मे (अस्पशेत्ववििष्ट द्रव्यत्व देतु दै। इस हेतु का "विरेष्य' अंश ( भाग) 
जो द्रव्यत्व है, वह्‌ पश्च ( शब्द ) में नदीं रहता है । तात्पयं यह है कि शब्द' में 
'अस्पशेत्व' रूप "विशेषणः' तो रहता दै, किन्तु (्रव्यत्व' रूप "विष्यः नहीं रहता । 
क्योकि “शब्द' द्रव्य न होकर "गुण" है । इसलिए "विशेष्य का अभाव, “शब्द रूप पक्ष 
मे रहने से “विशिष्ट का भी अभाव माना गया है। अर्थात्‌ विदोष्य के अभावमें 
विशिष्ट हेतु, पक्षरूप शब्द' मे नहीं है । एवं च “अस्परत्वे सति द्रव्यत्वात्‌" यह्‌ 
हेतु, शब्दरूप "पक्ष" मे विदोप्यासिद्ध होने से स्वरूपसिद्ध है । 

३. असमर्थविलेषणासिद्ध - असमर्थ विशेषणासिद्ध इति । असमर्थं विञेषणासिद्ध 
( असमथ विरोपणक्र स्वरूपासिद्ध ) यानी व्य्विशपणक स्वरूपासिद्ध । जिस विशिष्ट 
हेतु का "विशेषण" भाग (अंग ) साध्य" का साधन करने मे असमर्थं ( व्यथ 
अनुपयोगी ) हो, ओर विदेपण का अभाव रहने से जिसक्रा "पक्ष" मे अभाव्रभी हो, 
उसे (असमर्थविशेषणासिद्ध' कहते ह । 

यथेति 1 जैसे शब्दः नित्यः, गुणत्वे सति अकारणत्वात्‌" अर्थात्‌ “शब्द' नित्य है, 
“गुणत्ववि शिष्ट अकारणत्व' हेतु का आश्रय होने से, यानी गुण होकर कारणरहित होने 
से । अत्र हीति। इस अनुमान में गुणत्व" जो विशेषण है, वह्‌ “नित्यत्व रूप साध्य 
के साधन मे असमर्थं ८( व्यर्थं, अनुपयोगी ) है । क्योकि "नित्यत्व" रूप साध्य के 
साधन में अकेला अकारणत्व' ( अकारणकत्व ) विशेष्य अं ही पर्याप ( समथं ) है । 
'जो किसी कारण से पैदा नहीं होता, वह "नित्य" कहाता है-यह नियम हे। 
चाहे वह्‌ ्रव्य' हो या गुण" हो । 'नित्यत्व' का साधन करने में द्रव्यत्व अथवा 
गुणत्व का उपयोग नहीं है। ओौर शब्द" रूप आश्य ( पक्ष ) में विशेषण के 
अभाव होने से विशिष्ट का अभाव भी है, क्योकि “विदेषणाभावे विशिष्टाभावः' 
यह्‌ नियम है! एवं च जिस अनुमान में कोई विरिष्ट हेतु दिया जाये ओर उस्म 
स्थित विशेषण अंश, पक्ष में यदि असिद्ध रहे तो वहां वह दहेतु विरेषणासिद्धहो 
जाता है । असमर्थविशेषणासिद्ध होने से वह हेतु स्वल्पासिद्ध हो जाता दे) 

ननु विशेषणं गुणत्वं तत्र शब्देऽस्त्येव, तत्कथं विशेषणाभावः 

सत्यमस्त्येव गुणत्वं, किन्तु न तद्विशेषणम्‌ । तदेव हि हेतोविशेषणं भवति 
यदन्यव्यच्छेदेन प्रयोजनवत्‌ । गुणत्वं तु निष्प्रयोजनमतोऽसमथभित्युक्तमेव । 

प्रह्न- नन्विति । “शब्द' ( पक्त ) मे, हेतु ( गुणत्वविशिष्ट अकारणकत्व ) गत 
विशेषण अंश जो “गुणत्व' दै, वह तो पक्ष (शब्द ) में है दही, तव विशेपणाभाव 
को "पक्ष" मे कंसे बतायाजा रहादै? यद्वि वि्ेषण का अभाव होता तां उसके 
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होने से विशिष्ट हैतु का अभाव कहा जा सकता था । जब विरोपण का ही अभाव 
नहीं है, तो विशिष्टाभाव कंसे हो सकेगा ? 

उत्तर- सत्यमिति । आपका यह कहना सच है कि शब्दः से गुणत्व है, किन्तु 
यहाँ पर वह “विहेषण' नहीं है । हेतु का विशेषणं वही हौ सकता है, जो अन्यका 
व्यावतंक ( व्यवच्छेदक ) ओर सप्रयोजन ( प्रयोजनवान्‌ ) हो । इस अनुमान में 
"गुणत्व" तो निष्प्रयोजन ही है, क्योकि अकारणकत्व' से ही “शब्द का नित्यत्व सिद्ध 
हो जाता है । गुणत्व" विेषण का कोई प्रयोजन न रहने से उसे निष्प्रयोजन बताया 
गया है, अतएव वह्‌ असमथ दै । ग्रह॒ सव पूरवे मे वता चुके टं । एवश्च जब गुणत्व" 
विशेषण ही नहीं हो सकता है, तो शेब्द' पक्ष में स्वरूपतः उसके रहनेपरभी 
"विशेषण" के रूप मे उसका रहना न होने से उसका अभाव शशब्द' पक्षम कहा ही. 
जा सकता है । अतः 'शब्द' रूप पक्ष मे विशेषणत्वेन रूपेण गुणत्व' का अभाव 
रहने से "गुणत्वविशिष्ट अकारणकत्व' का अभावहंही 1 इसल्यि इस अनुमान में 
हेतु" असमथ विरोषणासिद्ध हं । 


असम्थंविशेष्यो यथा तत्रव तद्वेपरीत्येन प्रयोगः । तथाहि, “शब्दो 
नित्योऽकारणकत्वे सति गुणत्वात्‌" इति । अन्न तु विशेषणमात्रस्येव नित्यत्व- 
साधने समर्थत्वाद्‌ विशेष्यमसमर्थम्‌ । स्वरूपासिद्धत्वं तु विशेष्याभावे 
विशिष्टाभावाद्‌, विशिष्टस्य च हेतुत्वेनोपादानात्‌ । शेषं पवंबत्‌ । 

४; असमथविशेष्यासिद्ध-असमर्थं विशेष्य इति । जिस हेतु का विशेष्य अंश 
( भाग ) साध्यसाधन मे असमर्थं ( व्यथं ) होता है ओर "पक्ष" ( आश्रय ) में जिसका 
अभाव रहता है, उसे “असमर्थविरोष्यासिद्ध' कहते है । तथेति । उक्त अनुमान 
मे ही "विशेष्य-विशेषण' का विपरीत प्रयोग करने पर हेतु असमर्थविश्ेष्यासिद्ध 
कह्लाता है । 

तया हीति । जमे-- शब्दः नित्यः अकारणकत्वे सति गुणत्वात्‌", अर्थात्‌ शब्द, 
नित्य है, क्योकि वह॒ अकारणकत्वविरिष्टगुणत्व का आश्रय है। इस अनुमान में 
अकारणकरत्वविरिष्टगुणत्व" देतु है। इस हेतु मे जो “अकारणकत्व' रूप विशेषण 
अंश ( भाग) है, उसी से पक्ष ( शाब्द ) में साध्य ( नित्यत्व ) की सिद्धि हो जाती 
है । इप्नज्यि गुणत्व" रूप विशेष्थ अंश साध्य के साधन में असमर्थं ( व्यर्थं) है। 
यहां पर विशेष्यरूप गुणत्व, यद्यपि “शब्द' पक्ष में है, किन्तु “विरेष्य' वही कहलाता 
है, जो अन्य से व्यादृत्त होकर सप्रयोजन हो । अतः "गुणत्व" मे विशेष्यता ही नहीं 
है । इस कारण स्वरूपतः गुणत्व के रहने पर भी विशेष्यत्वेन रूपेण उसका अभाव ही 
पक्ष में समज्ञा जायेगा । एवच विशेष्य का अभाव रहने पर विशिष्ट का अभाव 
होता है--यह नियम भी है । ओर विविष्ट को ही हेतु" बनाया गया ॐ । शोषं पूवं 
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वदिति । आगे कौ अनुक्त वात असम्थविडेषण के समान समञ्लनी चाहिये 1 अतः पक्ष 
मे विशिष्ट दहेतु का अभाव रहने से वह असमथविशेष्यासिद्ध हो गया है, इसलिये 
वहु स्वरूपासिद्र रहै 
व्याप्यत्वासिद्धस्तु स॒ एव यत्र हेतोर्ग्याप्तिर्नावगम्यते । स दिविधः। 
एकः साध्येनासहचरितः अपरस्तु सोपाधिकसध्यसम्बन्धो । तन्न प्रथमो 
यथा "यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकं यथा जलधरः, संश्च विवादास्पदीभृतः शब्दादिः" 
इति । अत्र हि शब्दादिः पक्षः, तस्य क्षणिकत्वं साध्यं, सत्त्वं हेतुः- न चास्य 
हेतोः क्षणिकत्वेन सह्‌ व्याप्तौ प्रमाणमस्ति । 
( ग ) व्याप्यत्वासिद्ध- 
व्याप्यत्वासिद्ध स्त्विति । व्याप्यत्वासिद्ध नाम का हत्वाभास तो वही टै, जिस हतु 
मे व्याप्ति का ज्ञान नहीं होता है । उस्र व्याप्यत्वासिद्धकेदो भेद र्है--( १) "साध्य 
के साथ सहचार न रखन वालाः ( व्यापिग्राहुक-प्रमाणाभावात्‌ व्याप्यत्रासिद्ध ) 
ओर (२) सोपाधिकं साध्यस्षम्बन्धी' अर्थात्‌ उपाधियुक्त साध्य से सम्बन्ध रखने 
वाला ( उपाधिसद्धावाद्‌ व्याप्यत्वासिद्ध: ) । तत्रति । उनमेंसे प्रथम का उदाहरण, 
जैसे--“यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकं यथा जलधरः, संश्च विवादास्पदीभ्रूतः शब्दादिः", 
अर्थात्‌- जो सत्‌ है, वह क्षणिक्र होता है, जसे जख्धर (मेव), ओर विवाद का 
विषय ( विवादास्पदीभूत ) शब्द" आदि भीसत्‌ है। अच्रहीति। वौद्धोंके इस 
अनुमान-प्रयोग मे शाब्द आदि' तो पक्ष हं, उसकी क्षणिकता" साध्य है, ओर सत्त्व" 
हेतु है । किन्तु इस “सतत्व' हेतु को “क्षणिकता ( क्ष णिकत्व }) रूप साध्य के साथ 
व्याति बताने वाला कोई प्रमाण नहीं हे । इसच्ियि 'सतत्व' मे “क्षणिकत्व" की व्याति 
काज्ञानन होने से इस क्षणिकत्वानुमान में सतत्र हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध कहा 
जाता है 1 अतः “व्यातिग्राहकप्रमाणाभावात्‌ व्याप्यत्वासिद्ध का यह उदाहरण है । 
माधुरी | 
इस सम्पूणं अनुमान को ज्ञानश्नी ने एक पद्य मे प्रथित करके बताया है- 
“यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकं यथा जलधरः सन्तश्च भावा अमी, 
सत्ता शक्तिरिहा्थकमणि मितेः सिद्धेषु सिद्धा न स्रा। 
नाप्येकैव विधान्यथा परछृतेनापि क्रियादिरभवेत्‌, 
देधापि क्षणभङ्गसङ्खतिरतः साध्ये च विश्नाम्यति' ॥ 
हंका--प्रन्धकार ने प्रथम व्याप्यत्वासिद्ध को 'साध्येन असहचरितः' ( साध्याऽ 
सहचरित ) बताया है । यानी साध्यके साथन रहने वाला व्याप्यत्वासिद्ध हेतु । 
किन्तु यहाँ प्रयुक्त हेतु "सत्त्व" तो आत्मा में रहने वाले ज्ञान, इच्छा आदि मे उनके 
'क्षणिकत्व' के साथ रहता ही है । आत्मा के योग्य विशेष गुणों को नेयायिकों ने 
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क्षणिक माना है 1 एवञ्च ज्ञान, इच्छा आदि पदार्थो मे “क्षणिकत्व' ओर सत्त्व" 
दोनों रहते है । एेसी स्थिति मे "सत्त्व" हेतु को (क्षणिकत्व'रूप साध्य का असहचरित 
बताकर उसे “व्याप्यत्वासिद्ध कंसे बना रहे हं ? 

समा०- नैयायिको का अभिमत शक्षणिकत्व' तो तृतीय क्षण मे होने वाके ध्वंस 
का प्रतियोगिस्वरूप होता है । ओर बौद्धो का अभिमत श्षणिकत्व', द्वितीय क्षण में 
होने वाके ध्वंस का प्रतियोगित्वरूप होता है । बौद्धो के मत में प्रत्येक भाव का उसके 
द्वितीय क्षण मे ध्वंस ( नार ) हो जाता है। अतः उनके दिये हुए अनुमान मं प्रयुक्त 
जो शक्षणिकत्व' है, वह उन्होने अपने मत के अनुसार द्वितीयक्षणवृत्ति-ध्वंसप्र तियो गित्व 
रूप ही है । नैयायिको का अभिमत 'क्षणिकत्व' यहाँ ग्रहण नहीं करनादठै, क्योकि 
नैयायिको का अभिमत्त शक्षणिकत्व' तृती यक्षणद्ृत्ति-ध्वं सप्र तियो गित्वरूप होता है । 
अतः "सत्त्व" हेतु, 'क्षणिकत्व'रूप साध्य का असहचरित ही होता है । इसचख्यि उक्त 
अनुमान का साध्याऽसट्‌ चरित व्याप्यत्वासिद्ध के उदाहरण रूप में देना उचित ही है । 

हांका--इस पर बौद्ध यदि यह कहे कि किसी शब्द धारा के “अन्तिम शब्द का 
ना, उसके “उपान्त्य शब्द' से होना नैयायिको ने माना है, अर्थात्‌ “अन्तिम शब्द' अपने 
द्वितीय क्षण में ही नष्ट होता दै । यानी उपान्त्य शब्द का तृतीय क्षण ( नाशक्षण ) 
ही अन्तिम शब्द का द्वितीय क्षण है, जिसमे उसका नाड होता है। अतः हम वौद्धों 
काजो द्वितीय क्षण ध्वंस-प्रतियोगित्वरूप जो शक्षणिकत्व' है, उसी को नैयायिको ने 


अन्तिम शब्द के नाश होने में कारण मान किया है । एवच बौद्धो के एक क्षणावस्था- - 


यित्वरूप “क्षणिकत्व' को तो नैयायिक भी मान रहे है क्योकि द्वितीय क्षण तो नाशक्षण 
ही है । अर्थात्‌ बौद्धो का क्षणिकत्व तो नैयायिको को भी मान्यहै। 

समा०- नैयायिक उक्त दका का समाधान देता है किं अन्तिम शब्द का नाश, 
उपान्त्य शब्द के नाश से होता है, न कि “उपान्त्य शब्द" से। “अन्त्य शब्द" जिस 
क्षण में उत्पन्न होता है, उस क्षण मे “उपान्त्य शब्द" का नाश नहीं होता है, अपितु 
अन्तिम शब्द के द्वितीय क्षण' मे होता है । तब “अन्तिम शब्द" का नाश उसके अपने 
( अन्तिम शंब्द के ) शृतीयक्षण'मेंही होता है । इसल्यि हम नैयायिकों के मतमें 
किसी प्रकार भी बौद्धाभिमत “क्षणिकत्व' मान्य नहीं है । अतः “सतत्व' ओर (क्षणिकत्वः 
की व्याप्ति (सहचार) कहीं भी ओर कभी भी नहीं है । एवच साध्याऽसहचरितव्याप्य- 
त्वासिद्ध के उदाहरण रूप में जो “यतु सत्‌ तत्‌ क्षणिकं यथा जकधरः'- कहा है, वह 
उचित ही है । यहां षर “साध्याऽसहचरित' शब्द ओर “असिद्धसाध्यकः शाब्द, दोनों 
प्रमानार्थक ही ह । क्योकि बौद्धों का शक्षणिकत्व' तो "दितीयक्षणदृत्ति-ध्वंसप्रति- 
योगित्व है, ओर उसी को उक्त अनुमान मेँ साध्य के रूपमे रखा है । किन्तु बौदढों 
का क्षणिकत्व, किसी भी स्थिति में नैयायिकों को मान्य नहीं है एवश्च नैयायिक के 
हारा उदाहृत किये गये अनुमान में “साध्य तो अपने ( स्व ) स्वरूप से ही “अमिद्ध' 


ह्ली = 
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हो जाता दै । अत्तः यहाँ प्रयुक्त हेतु" असिद्धसाध्यक व्याप्यत्वासिद्ध हो जाता है। 
तात्पयं यह है कि उक्त हेतु को चाहे असिद्ध साध्यकः कहूं चाहे 'साध्याऽसहचरित' 
कँ, उसमे कोई भेद नहीं है । | । 

इदानीमुपाधिसहितो व्याप्यत्वासिद्धः प्रदश्यंते ! तद्यथा “स श्यामो सैजी- 
तनयत्वात्‌, परिदुश्यमानमेत्रीतनयस्तोमवत्‌' इति । अत्र हि मैच्रीतनयत्वेन 
श्यामत्वं साध्यते न च मेत्रीतनयत्वं श्यासत्वे प्रयोजकं, किन्तु शाकाद्यल्नपरि- 
णाम एवात्र प्रयोजकः । प्रयोजकष्चोपाधिरुच्यते । अतो सेत्रीतनयत्वेन 
श्यामत्वेन सम्बन्धे शाकायन्नपरिणाम एवोपाघिः। 

यथा वागनेधूमसम्बन्धे आप्रन्धनसंयोगः। अतएवोपाधि सम्बन्धाद्‌ 
व्याप्तिर्नास्तीति व्याप्यत्वासिद्धोऽयं मेत्रीतनयत्वादिहतुः । 

तथा परोऽपि व्याप्यत्वासिद्ध: । यथा (क्रत्वन्त्वतिनी {हिसा अधमसाधनं 
हिसात्वात्‌ क्रतुबाह्याहिसावत्‌" इति । न च हिसात्वमधर्मे प्रयोजक, किन्तु 
प पूवंवदुपाधिसद्धावाद्‌ व्याप्यत्वासिद्धोऽयं हिसात्वं 

तुः । 

ननु “साध्यन्यापकत्वे सति साधनान्यापको यः स॒ उपाधिः" इत्युपाधि- 
लक्षणम्‌ । तच्च निषिद्धत्वे नास्ति तत्‌ कथं निषिद्धमुपाधिरिति । 

मैवम्‌ । निषिद्धत्वेऽप्युपाधिलन्षणस्य विद्यमानत्वात्‌ । तथा हि साध्यस्य 
अधममंजनकत्वस्य व्यापकं निषिद्धत्वम्‌ ! यत्र यत्राधमंसाधनत्वं, तत्र तत्रावश्यं 
निषिद्धत्वभिति निषिद्धत्वस्य विद्यमानत्वात्‌ । न च यत्र यत्र हिसात्वं तत्र 
तत्रावश्यं निषिद्धत्वं क्रत्व्हिसायां व्यभिचारात्‌ \ अस्ति हि क्रत्व ई्हिसायां 
{हिसात्वं, न चात्र निषिद्धत्वमिति । तदेवं त्रिविधोऽसिद्धो दशितः । 

इदानीमिति । प्रथम व्याप्यत्वासिद्ध वताने के बाद अव उसी के दूसरे भेद “सोपा- 
धिक-व्याप्यत्वासिद्ध' ( उपाधिसहित व्याप्यत्वासिद्ध ) को वता रहे है तद्यथेति । 
जैसे- “स॒ श्यामो मँत्रीतनयत्वात्‌ परिदुश्यमानमैत्रीतनयस्तोमवत्‌- अथात्‌ वहं 
याम है, मैत्री नामक स्त्री का पुत्रहीने से, मत्री के दिखाई देने वाले ( परिदश्य 
मान ) अन्य पुत्रों के समान । अत्र हीति। यहा मैत्रीतनयत्व" हेतु से “इयामत्व' 
को सिद्ध किया.जा रहा है । न चेति । परन्तु उयामत्व' की सिद्धिमें “मैत्रीतनयत्व' 
निमित्त ( प्रयो जक ) नहीं है, अपितु शाकादिलाद्यान्न के भोजन का परिपाक्‌ ही 
इसमे ( श्यामत्न के होने मे ) निमित्त ( प्रयोजक ) हो सकता है । प्रयोजकश्चति । 
ओर “प्रयोजक को ही 'उपाधि" कहते हैँ । अत इति । इस कारण “मैत्रीतनयत्व' के 
सार “दयामत्व" का सम्बन्ध ( व्याति अर्थात्‌ साध्य-साधनाभाव ) होने में दाकादि 
( हरी-हरी शाक आदि ) खाद अन्नो का परिपाक (परिणाम) ही "उपाधि" ( निमित्त 
यानी भ्रयोजक ) है । इस प्रकार यहा प्रयुक्त तु" उपाधि से युक्त होने के कारण 
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“नैत्रीतनयत्व' में “दयामत्व' की व्याति का ज्ञान नहींहोपा रहादै। इसख्यि यहाँ 
प्रयुक्त हेतु" उपाधि सद्भाव के कारण “व्याप्यत्वासिद्ध ' है 1 उसी के उपाधिसद्धावात्‌ 
व्याप्यत्वासिद्ध के समर्थन मे एक दूसरा उदाहरण भी दे रहे हैँ । यथेति । जेसे-- "यत्र 
यत्र अग्निः तत्रतत्र धूमः' कहने पर अग्नि का धूम के साथ सम्बन्ध आपाततः प्रतीत 
होता है । किन्तु यहाँ पर अग्निका धूम के साथ व्याति-सम्बन्ध होने मे (आर्रेन्धन 
संयोगःरूप उपाधि प्रतिबन्धक है । इसच्ि अग्निकाधूम के साथर “व्याति'-सम्बन्ध नहीं 
हो सकता है । क्योकि प्राचीन नैयायिक “निरूपाधिकत्व' को ही व्याप्ति मानते हं । यहां 
पर तो "हेतु" मे उपाधि का ज्ञान हो रहादै, इम कारण 'निरूपाधिकत्वरूप व्याति 
काज्ञानन हो सकने से "यत्र-यत्र अग्निः तत्रतत्र धूमः' एसी व्यानि नहीं बन पाती। 
एवच हेतु" के सोपाधिक होने से वह्‌ "्याप्यत्वासिद्ध' कहच्ाता है । अतएव “अग्नि 
से “धूम का अनुमान नहीं किया जाता, क्योकि धूम की उत्पत्ति केवकं अग्निस न 
होकर अग्नि के साथ गीटी लकड़ी केसंयोगस हाती है । अतः धूमके होने मे निमित्त 
( भ्रयोजक ) केवर "अग्नि" नहीं है, अपितु अग्नि के साथ “आद्ेन्धन' का संयोग भी 
निमित्त ( प्रयोजक / है 1 एवश्च आदद्रन्धनसंयोग सूप उपाधि के रहने सेधूम में 
अग्नि के साथ नियमितरूप सं रहने की जो व्याति (सम्बन्ध) है, वह नहीं बनती है । 
इसी प्रकार उपयुक्त “मेत्रीतनयत्वात्‌' हेतु मे भी !शाकाचन्न-परिणाम' रूप उपाधि का 
सद्भाव रहने से “यत्र-यत्र मेत्रीतनयत्वं, तत्र-तत्र इयामत्वम्‌"-- यह्‌ व्याति नहीं बनती । 
इसलिये “मैत्री तनयत्वात्‌ ˆ. हेतु “व्याप्यत्वासिद्ध! हो गया है । 
उसी तरह एक अन्य तीसरा उदाहरण भी प्रदशित कर रहे हैँ । जिससे उपाधि 
सद्भावात्‌ व्याप्यत्वासिद्ध होने वाके हेत्वाभास का परिचय अच्छी प्रकारसे हो सके । 
यथेति । जेसे--क्रत्वन्तवेतिनी हिसा अधमंसाधनं, हिसात्वात्‌ क्रतुवाह्यहिसावत्‌' 
अर्थात्‌ यज्ञ मे की जाने वारो हिसा अधममजनिका ( अधमं की उत्पादिका यानी अधमं 
का साधन ) है, क्योकि वह “हिसा है, यज्ञ के बाहर होने वाटी हिसा के समान । 
इस अनुमान मे “हिसात्व'-हेतु है ओर “अधर्मसाधनत्व'- साध्य है तथा क्रतुवाह्य- 
हिसावत्‌"- उदाहरण ( दृष्टान्त ) है । न चेति । प्रदशित उदाहरण का विचार करने 
पर प्रतीत होता दहै कि यज्ञ ( क्रतु ) के बाहर को जाने वाली "हिसा! को अधर्मं का 
साधन मानने में निमित्त ( प्रयोजक ) वह हिसा" ( हिसात्व ) नहीं है, किन्तु उसका 
( हिसा का ) ^निषिद्धत्वः यानी निषिद्ध होना ही उसे अधमंसाधन मानने मे निमित्त 
( प्रयोजक ) है । एव “निषिद्धत्व“ उपाधि ही उसके अधर्मजनकत्व में प्रयोजक है । 
अतः पूरवे हेतु" के समान, उपाधि के विद्यमान रहने से यह्‌ "हिसात्व' हेतु भी “व्याप्य- 
त्वासिद्ध' संज्ञक हेत्वाभास है! 
शंका-- नन्विति । वहां पर शंका करने वाला कहता है कि “साध्यव्यापकत्वे सति 
साधनव्यापरको यः स उपाधिः"--अर्थात्‌ "साध्य" का व्यापक होकर जो "साधनः कां 
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अव्यापक हो, उसे उपाधि" कहा जाता है । यह्‌ "उपाधिः का लक्षण ग्रन्थकार ने 
दिया है । ओर यह लक्षण "निषिद्धत्व' में नहीं घट रहा है, तब “निषिद्धत्व' को कैसे 
'उपाधिः कह सकते है ? 

समा०- मैवमिति । एसा न कहो । क्योकि "निषिद्धत्व' मे भी "उपाधि" का 
लक्षण घटित ( समन्वित ) हो रहा है। 


तथा हीति । लक्षण का समन्वय इस प्रकार हो रहा है-अधर्मजनकत्व' रूप 


- साध्य का व्यापक 'निषिद्धत्व' है, क्योकि जहाँ-जहां “अधर्मजनकत्व' रहता है, 


वरहा -वहां "नि षिद्धत्व' अव्य होता दै, इसलिये "निषिद्धत्व' मे साध्यव्यापकता रहने से 
उसे ( निषिद्धत्व को ) साध्य का व्यापक कट्‌ सकते हं । इसी प्रकार अब साधना- 
ऽव्यापकता' भी ^निषिद्धत्व' मे प्रात हो रही है। जेसे- जहा-जहाँ "हिसात्व' रूप 
साधन दै वर्हाँ-वहां नियम स ( अवश्य ) 'निपिद्धत्व' नहीं रहता । एवश्च क्रत्वङ्क- 
भूत हिसा मे “यत्र-यत्र हिसरात्वं तत्र-तत्र अवश्यं निषिद्धत्वम्‌' इस नियम का व्यभिचार 
उपङ्ब्ध होतौ है । यज्ञ मे होने वारी “हिसा' मे 'हिसात्व' रूप साधन तो है, किन्तु 
'निषिद्धत्व' नहीं है । अतः "निषिद्धत्व' मं साधन की अन्यापकता भी टहै। एवच्च 
"निषिद्धत्व' मे साध्य की व्यापकता ओर साधन की अव्यापकता के रहने से उपाधि 
का लक्षण “निषिद्धत्व' मे समन्वित हो जाता 


तदेवमिति । इस प्रकार से त्रिविध ( तीन प्रकार के ) “असिद्ध नामक हेत्वाभास. 


को पदशित किया गयादे। 


माधुरी 

सोपाधिको हेतुः ग्याप्यत्वाऽसिद्धः-- यह्‌. लक्षण “व्याप्यत्वासिद्ध हेतु" का करिया गया 
है । जंसे--पर्वेतः धूमवान्‌ वद्जिमत्वात्‌ महानसवत्‌"- यह पवेत धूमवाला है, क्योकि 
वह्‌ वद्धिमान्‌ ( वद्धिवाला ) है, महानस ( रसोई धर ) के समान । इस अनुमान में 
"वह्िमतत्व' हेतु, “आरद्रेन्धन-संयोग' इस उपाधि से युक्त है । इसच्यि “वह्धिमत्त्व को 
व्याप्यत्वासिद्ध कहा गया है । 

"उपाधि" का लक्षण- "साध्यव्यापकत्वे सति साधनाऽब्यापकस्वमुपाधित्वम्‌" किया 
गया है । जो पदार्थं (साध्य का व्यापक होता हुआ हेतु रूप साधन का अव्यापक 
रहता है उस पदार्थं को "उपाधि" कते ह । जसे उक्त अनुमान में 'आर््रन्धनसंयोग 
उस "धमः रूप साध्य का व्यापक भी है तथा उस "वद्धिः रूप साधन का अव्यापक 
भी है । इसल्यि उक्त अनुमान मे “आद्रेन्धनसंयो ग' उपाधि माना गया है । “यत्र-यत्र 


धमः भवति तत्र-तत्र आद्रन्धनसंयोगः अवर्यम्भवति" अर्थात्‌ आरद्रन्धनसंयोग के विनां 
धूम नहीं होता है । एवञ्च आद्रन्धनसंयोग मे "धूम" रूप साध्य" को व्यापकता है, 


किन्तु जहां-जहां "व्िरूप" साधन होता ह, वर्हा-वहां *आद्रेन्धनसंयोग' नियमितरूप 
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से नहीं रहता । जैसे अग्नि से तत हुए कौहपिण्ड में वद्भिरूप साधन के विद्यमान 
रहने पर भी अर्द्ेन्धनसंयोग' नहीं रहता है । तथा विद्युद्गोकक मे भी वल्िरूप 
साधन के विद्यमान रहने पर भी आरद्रन्धनसंयोग नहीं रहता है । अतः आरद्ेन्धन- 
संयोग मे वद्धिरूप साधन की अव्यापकता है । अतः अआद्रन्धनसंयोग' को उपाधि 
कहा गया है 1 एवं च आदद्रन्धनसंयोगरूप उपाधि से युक्त होने के कारण "वह्िमत्त्व' 
( वद्धि ) रूप हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध कहा गया हे । 

उपाधि के भेद- 

( १) केवलसाध्यव्यापक, ( २) पक्षवर्मावच्छित्नसाध्यव्यापक, ( ३ ) साधना- 
वच्छिन्नसाध्यव्यापक, ( ४ ) उदासीनधर्मावच्छिन्नसाध्यव्यापक-- के भेद से उपाधि के 
चार प्रकार होते रट! 

( १ ) केवसाष्यग्यापक---उनमें से प्रथम का उदाहरण जँसे--“पर्वेतो धूमवान्‌ 
वद्धिमतत्वात्‌ ( बह्वः )* है । इस अनुमान मे अद्रेन्धन-संयोग' रूप उपाधि, किवल 
साध्यव्यापक" है । उसी तरह “करत्वन्तवेतिनी हिसा अधर्मसाधनं हिसात्वात्‌ (क्रतुबाह्य- 
हिसावत्‌' साख्यदर्शेन के विद्वानों के दवारा प्रयुक्त क्रिय इस अनुमान मे ^निषिद्धत्व 
उपाधि है । क्योकि जहाँ-जहां “अधर्मसाधनत्व' होता है, वर्हा-वहां शास्त्रके दारा 
निषिद्धत्व अवश्य ही रहता है । जसे- क्रतुबाह्य ( यज्ञ के बाहर ) "हिसा" मे अधम- 
साधनत्व होने से "निषिद्धत्व' रहता ही है । इस रीति से 'निषिद्धत्व" रूप उपाधिमें 
अधर्मसाधनत्व' रूप साध्य की व्यापकता भी है, ओर जर्हा-जहाँ हिसात्व" है, वर्हा-वर्हा 
“निषिद्धत्व' नियमित रूप से ( अवद्य ) नहीं रहता है । जेसे-"यज्ञीय हिसा' में 
“हिसात्व' रूप साधन के विद्य मान रहने पर भी "निषिद्धत्व' नहीं रहता है । क्योकि 
. “पञ्युना यजेत" “अग्नीषोमीयं पशुमालभेत" इत्यादि श्रुति से उस “हिसा मे विहितत्व 
` ही बताया गया है । ओौर न हिस्यात्‌ सर्वा भूतानि" यह्‌ श्रुति यज्ञीय हिसा के अति- 
रिक्त समस्त प्राणियों की हिसा का निषेध कर रही है । एवश्च "निषिद्धत्व" रूप उपाधि 
मे “हिसात्व'रूप साधन की अब्यापकता भी है। इसक्यि “निषिद्धत्व' उपाधि भी 
'केवक्साध्यव्यापक' का उदाहरण है । 


( २ ) पक्षधर्मावच्छिन्नसाध्यव्यापक-जो "उपाधि केवलसाध्य का व्यापक 
न होकर “पक्षद्रत्ति धमः से अवच्छिन्न साध्य" का व्यापक होतादहै, उसे पक्षधर्मा- 
 वच्छिन्न साध्यव्यापक उपाधि कहते है । जैसे-- "वायुः प्रत्यक्षः प्रत्यक्षस्पर्शाश्रियत्वातु 
घटवत्‌ -अर्थातु वागु प्रत्यक्ष है, प्रत्यक्ष स्प का आश्रय होने से । जो-जोः द्रव्य, प्रत्यक्ष 
स्पशं का आश्रय होता है, वह रव्य" प्रत्यक्ष के योग्य ही होता है! जैसे- “घटः द्रव्य । 
इस अनुमान में उद्‌भरतरूपवत्त्व" ( उदृभूतरूप ) उपाधिः है । जहां-जहां प्रत्यक्षत्व ' है 
वहू -वहां उद्भ्रूतरूपवतत्व' है-- यह नियम ( व्यापि ) नहीं है, जैमे आत्मप्रत्यक्ष में 


 ॥॥॥॥ . 
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प्रत्यक्षत्व तो टै किन्तु उद्‌भरुतरूपवत्त्व नहीं है । अतः उद्‌भूतरूपवत्त्व' उपाधि में 
केवल श्रत्यक्षत्व रूप साध्य को “व्यापकता' का होना संभव नहीं है, क्योकि “आत्मा 
मे (प्रत्यक्षत्व रूप साध्य के विद्यमान रहने पर भी “उदुभूतरूपवत्व' उपाधि नहीं रहता 
है । किन्तु "वागु" रूप पक्ष में रहने वाला जो "व हिद्रव्यत्व' रूप धर्मं है, उस बहिदरव्य- 
त्वरूप पक्षधमं से अवच्छिन्न जो श्रत्यक्षत्व' रूप साध्य है, उसी का वह॒ "“उदृभूतरूप- 
वत्व' उपाधि व्यापक होता है । जर्हा-जहां वदिद्व्यत्वावच्छिन्न प्रत्यक्षत्व रहता है, 
वहीं पर "उदभरूतरूपवत्वः अवद्य रहता है। जैसे वट-पटादि, वहिद्रेव्यत्वावच्छिन्न 
प्रत्यक्षत्व स युक्त हं, इसच्थि वे उद्भूतरूप से भी युक्त है, इस रीति से "उद्भूतरूप- 
वत्त्व' उपाधि में उस बहधिद्रग्यत्वावच्छिन्न प्रत्यक्षत्वरूप साध्य की व्यापकता रहती है । 
किन्तु जर्हा-जहां श्रत्य्न स्पशं का आश्रयत्व" रहता है वहाँ “उद्भरूतरूपवत्व नियमित 
रूप से ( अवश्य }) नहीं रहता दै । जैमे-- वायु मं प्रत्यक्ष स्पर्गाश्चयत्व के विद्यमान 
रहने पर भी उद्‌भूतरूपवत्त्व' नहीं रहता टै । इस प्रकार से “उद्ुमूतल्पवत्त्व' उपाधि 
मे उस प्रत्यक स्पर्ाश्नियत्वरूप साधन की अव्यापक्रता है । इसच्ि उक्त अनुमान में 
"उद्‌भूतरूपवत्व' को पक्षधर्मावच्छिन्न साध्यव्यापक उपाधि कटा जाता दे । 

( २३ ) साधनावच्छिश्नसाध्यव्यापक--जो उपाधि, "हेतु" खूप साधन समे अवच्छिन्न 
हुए साध्य का व्यापक होता टै, उत्ते साधनावच्छिन्नसाध्यव्यापक उपाधि कहते दै 
जैसे--“ध्वंसः विनादी जन्यत्वात्‌ घटवत्‌" ध्वंस विनाशवान्‌ दहै, जन्य होने से, घट 
के समान । उक्रत अनुमान में "भावरत्व' उपाधि टै । जर्दाँ-जहाँं “विनाचित्व' टै, वर्ह 
वरहा "भाव्रत्व' होता है । इस नियम ( व्यामि }) के अनुसार ^भावत्व' उपाधि में केवल 
“विनार्चित्व"ख्प साध्य की व्यापकतातो संभव नहीं रहीरह, क्योकि श्रागभाव' 
मे विनाञ्चित्व के विद्यमान रहने पर भी वहाँ "भावत्व' नहीं दै । किन्तु “जन्यत्व रूप 
साधन से अवच्छिन्न हए "विनारित्व रूप साध्यका टी वहु -भावत्व' व्यापक टोता 
है । क्योकि जहाँ-जटां “जन्यत्वविरिष्ट विनादित्वः रहता है, वहीं पर॒ “भावत्व 
नियभितरूप से ( अवश्य ) रहा करता है । जेसे-घटादिक ब्रह्म मं *जन्यत्वविशिष्ट 
विनाशित्व' रहता है इसच्यि उस्र घटादिकं द्रव्य मे “भावत्व' भी रहता दै। अतः 
“भावत्व', “जन्यत्व "खूप साधनावच्छिन्न *विनारित्व'खूप साध्य' का व्यापक है । किन्तु 
जहां-जहां जन्यत्व रहता है, वहाँ -वहा “भावत्व भी नियमित रूप से ( अवदय ) रहे, 
एेसा द्ष्टिगोचर नहीं होता है । क्योकि श््रध्वंसाभाव' मे जन्यत्व" के विद्यमान रहने 
पर भी उसमें 'भावत्व' नही रहता है । इस कारण. उस “भावत्व'रूप उपाधि मे उस: 
जन्यत्व'रूप “साधनः की अबग्यापकता भी है । इसच्यि उक्त अनुमान मे (भावत्वरूप 
उपाधि को 'साधनावच्छिन्न-साध्यन्यापक' कहा गया ह । 

( ४ ) उदासीनधर्मावच्छिन्न-साध्यग्यापक्र- जो "उपाधि" किसी उदासीन धमं 
से अवच्छिन्न हुए साध्य का व्यापक होता है, उसे उदासीनधर्मावच्छिन्न-साध्यव्यापक्‌ 
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कहते हैँ । जैसे--्रागभावः विनाशी प्रमेयत्वात्‌ घटवत्‌ प्रागभाव विनाडी दै, प्रमेय 
होने से, घट के समान । इस अनुमान में भी “भावत्व' उपाधि है । जहां-जहां विना- 
शित्व रहता है, वहाँ-वहाँ "भावत्व' अवश्य रहता है । इस प्रकार से "भावत्व' उपाधि 
केवर "विनाशित्व' रूप साध्य का व्यापक नहींहो पातादै, क्योकि श्रागभाव' में 
विनाशित्व के विद्यमान रहने पर भी “भावत्व' नहीं रहता है । किन्तु जन्यत्व धर्म 
से अविच्छिन्न हुए "विनाशित्व' रूप साध्य का ही वह “भावत्व' व्यापक होता है। 
जहाँ-जहाँं “जन्यत्ववि शिष्ट विनाशित्व' रहता है, वरहा -वहां “भावत्व' धमं अवश्य ही 
रहता है । जेमे-घटादिक द्रव्य पदार्थ, जन्यत्वविशिष्ट विनाशित्व धमं वाके टै, 
इसचल्यि वे “भावत्व' धर्मवाके भी है । इस रीति से 'भावत्व' उपाधि मे “जन्यत्वधर्मा- 
वच्छिन्न विनाित्व' रूप साध्य की व्यापकता है, ओर जर्हा-जहां ्रमेयत्व' रहता है, 
वहाँ-वहाँं “भावत्व' नियमित रूप से नहीं रहता । इस कारण प्रागभाव में प्रमेयत्व धमं 
के विद्यमान रहने पर भी “भावत्व' धर्म नहीं रहता दै । इसलिये “भावत्व' उपाधिमें 
श्रमेयत्व' साधन की अव्यापकता है । ओर उक्त अनुमानमे वह “जन्यत्व ध्म, उस 
"प्रागभावः ल्प प्क्ष क्राधं नहीं टै, तथा (साधनः रूपभ नहींट । अतः वट्‌ 
जन्यत्व" एक “उदासीन धर्म" है । इसय्यि उक्त अनुमान मे (भावत्व' उपाधि को 
'उदासीनध्मविच्छिन्न-माध्यव्यापक' कहा जातादहै। उस चतुविध उपाधियोमे से 
किसी भी उपाधिसे युक्तजो "हेतु होता दै, उसे "व्याप्यत्वासिद्ध कह्तेदटं। इस 
व्य्राप्यत्वासिद्ध हेतु का ज्ञान भी व्यराि-ज्ञान करा प्रतिबन्धक होता दै । 
सम्प्रति विरुद्धः कथ्यते ! साध्यविपर्ययव्याप्तो हे्तुविरद्धः । यथा “शब्दो 
नित्यः कृतकत्वात्‌" इति अत्र हि नित्यत्वं साध्यं, कृतकत्वं हेतुः । तद्धिपयंयेण 
चानित्यत्वेन कृतकत्वं व्याप्तं, यतो यद्यत्‌ कृतकं तत्तत्‌ खल्वनित्यमेव । अतः 
साध्यविपययन्याप्तत्वात्‌ कृतकत्वं हेतुिरुदढः । 
( २) विरद्धहेत्वाभास -- 
सम्प्रतीति । अव "विरुद्ध ' संज्ञक टेत्वाभास कोव्नाया जारहादहै। सध्येति। 
“साध्यविपयंयग्याप्तो हितुविरुद्धः' । अत्‌ जो टतु 'साध्यःर्विपर्यय ( साध्याभाव ) 
का व्याप्य हो उसे विरुद्ध" नामक हेत्वाभास कहते ह । यथेति 1 जैमे--'शब्दो नित्य 
कृतकत्वात्‌ अर्थात शब्द नित्य दहै, कृतक ( उत्पन्न ) होने से। ईस अनुमान में 
“नित्यत्व'-- साध्य टै, ओर @करतकत्व'-- टेन है । तद्विपयंयेणेति । उस "नित्यत्व" रूप 
साध्य के विपरीत "अनित्यत्व' के साथ (कृतकत्व' हेतु ग्यास है। अर्थात्‌ @रृतकत्व' 
हेतु “अनित्यत्व' रूप साध्याभाव का व्याप्य है । क्योंकि "यत्‌-यत्‌ कृतकं तत्तत्‌ खदु 
अनित्यमेव"--जो-जो कतक होता है, वह्‌ सभी अनित्य होता है--यह्‌ व्याति है । अतः 
साध्य के विपरीत अनित्यत्वरूप साध्याभाव का व्याप्य ( व्याप्त ) होने से कृतकत्वः 
हेतु को विरुद्ध नामक हेत्वाभास कहा गया है । 
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माधुरी 

"विरुद्धः नामक हेत्वाभास का लक्षण--साध्याभावव्याक्तो हेतुविर्द्धः किया 
जातादहै। जो हेतु, अपने साध्यकी व्याति से युक्त नहीं रहता, बल्कि अपने साध्य 
के अभाव की व्याति मे युक्त होता दहै उसदहेतु को "विरुद्ध" नामक हेत्वाभास कहते 
है । जेसे--'शब्दः नित्यः कृतकत्वात्‌” शाब्द नित्य है, उसमें “कृतक्रत्व' ( कार्यैत्व ) 
होने से । इस अनुमान में कृतकत्व' हेतु, अपने साध्य ( नित्यत्व ) के अभाव वारी 
जो “घट-पट आदि' वस्तुएँ ( पदार्थं ) है, उनमें विद्यमान रहने से अपने नित्यत्वरूप 
साध्य की व्याति से युक्त नहीं हुआ, अपितु "यत्र-यत्र कृतकत्वं तत्रतत्र अनित्यत्वम्‌" - 
इस रीति से वह कृतकत्व हेतु, अपने "नित्यत्व" रूप साध्यका अभावरूप जो 
अनित्यत्व' उसकी व्यप्षिसेही युक्त टै। इसलिये उस @करृतकत्व' हेतु को “विरुद्ध 
कहा जाता है । इस विरुद्ध टेतु' का ज्ञान साक्षात्‌ अनुमिति काही प्रतिवन्धक 
होता दै । 

साध्यसंशयहेतुरनकान्तिकः सव्यभिचार । इति वोच्यते । स द्विविधः । 
साधारणानकान्तिको असाधारणानेकान्तिकश्चे ति । तच्र प्रथमः, पक्षसपक्ष- 
विपक्षवत्तिः । यथा “शब्दो नित्यः प्रमेयत्वात्‌" इति । अत्र प्रमेयत्वं हेतुः 
पक्षे शब्दे, सपक्षे नित्ये व्योमादौ, विपक्षे चानित्ये घटादौ विद्यते । सवंस्यंव 
प्रमेयत्वात्‌ । तस्मात्‌ प्रमेयत्वं हेतुः साधारणानेकान्तिकः । 

असाधारणानेकान्तिकः स एव यः सपक्षविपक्लाभ्यां व्यावृत्तः पक्ष एव 
वतंते । यथा “रूनित्या गन्धवच्वात्‌" इति । अत्र गन्धवत्वं हेतुः) सच 
सपक्षा्नित्याद्‌ व्योमादेः, विपक्षाच्चानित्याज्जलादे््यावृत्तो, गन्धवत्वस्य 
पथिवीमात्रवत्तित्वादिति । 

्यभिचारस्तु लक्ष्यते । सम्भवत्सपक्षस्य हेतोः सपक्षव॒त्तित्वे सति विप- 
क्षाद व्यावत्तिरेव नियमो गमकत्वात्‌ । तस्य च साध्यविपरोतताव्याप्तस्य 
तल्लियमाभावो व्यभिचारः! सच द्वेधा सम्भवति) सपक्षविपक्षयोव्‌ त्तौ, 
ताभ्यां व्यावत्तौ च । 
( २ ) अनेकान्तिक -- 

साष्यसंशयहेतुरिति । जो “हेतु अपने साध्य के प्रति संशय को पैदा ( उत्पन्न ) 
करता है, उस हेतु को "अनैकान्तिक" अथवा सव्यभिचार कठते दं। स द्विविध इति । 
वह॒ दो प्रकार का होता है--( १) साधारण-अनेकान्तिक ओर (२ ) असाधारण- 
अनेकान्तिक । 

( १ `) साधारण-अनेकान्तिक-- तत्रेति । उनमें से पहला अनैकान्तिक वताया 
जा रहा है--जो "हेतु" अपने "पक्ष", "सयश्न' ओर "विपक्ष" तीनों में रहता टे, उस 


[ता ~ ` 
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हेतु को "साधारण-अनेकान्तिक कहते हँ । यथेति । ब्दः नित्यः प्रमेयत्वात्‌" 


अर्थात्‌ शब्द नित्य" है, क्योकि वह ्रमेय' हे 1 इस अनुमान मे "नित्यत्व' साध्य है, ` 


ओर प्रमेयत्व' हेतु है। 'प्रमेयत्व' का अथं होगा--'यथार्थज्ञानविषयत्व' यानी 
यथार्थज्ञान ( ठीक-टीक ज्ञान ) का विषय होना । अत्रेति । इस अनुमान में प्रयुक्त 
हज जो शप्रमेयत्व' हेतु है, वह अपने 'पक्न' ( खन्द ) में रहता दै तथा अपने 'सपक्ष' 
( आकाश आदि नित्यपदार्थो ) मेंभी रहता टै, तथा अपने "विपक्षः ( घट-परट 
आदि अनित्यपदार्थो ) मे भी रहता दै । क्योकि सभी ( पक्ष, सपक्ष, विपक्ष ) प्रमेय 
( यथारथज्ञान कं विषय ) है । तस्मादिति । इसलिये श्रमेयत्व' हेतु, शब्द" के नित्यत्व 
का अनुमान करने मे 'साधारण-अनैकान्तिक' टो गया दै । 

( २ ) असाधारण-अनेकान्तिक-- स एवेति 1 जो हेतु" अपने सपक्ष जौर विपक्ष 
दोनों से व्यादृत्त होकर यानी दोनों मेन रहकर केवल "पक्ष'मेही रहतादै, उस 
हेतु" को असाधारण-अनैकान्तिक कहते ह । यथेति 1 “रूः नित्या गन्धवत्त्वात्‌ -- 
अर्यात्‌- भू ( पृथिवी ) नित्य है, क्योकि उसमें गन्धवत्त्व ( गन्ध ) दै । इस अनुमान 
मे “भूः' पश्च ठे, "नित्यत्व' साध्य है, ओर गन्धवत्त्व" दतु है । यहां "गन्धवत्त्व हेतु 
अपने "सपक्ष ( आकाशादि नित्य पदार्थो प्रमेय ) मं तथा अपने "विपक्ष ( जल 
आदि अनित्य पदार्थो ) में न रहकर ( सपक्न ओर विपक् से व्यावृत्त होकर ) केवल 
अपने "पक्ष" ( भ्रू यानी प्रिवी ) मेही रहता है । इसचिये भरू ( पृथिवी ) के नित्यत्व 
का अनुमान करने मं "गन्धवत्त्व" ( गन्ध ) देतु असाधारण अनैकान्तिक द । 

व्यभिचार-व््रभिचारस्तिविति । उपयुक्त अनैकान्तिक काटी दूसरा नाम व्यनि- 
चार' या (सव्यभिचार भी दै । नियमोल्लङ्कनरूप व्यशिचारकाजो आश्रय होता, 
उसे "सव्यभिचार" कहते टँ । 'नियमोल्छद्भन" अर्थात्‌ नियमाभावः ही व्यभिचार 
का लक्षण दहै 1 नियम' उसे कहते ट--जिम हेतु" के सपक्ष ओर विपक्ष दोनों 
सम्भव हो, उस हेतु" का सपक्न में बृत्तित्व ( वह्‌ हतु जव सपक्षमें रहताटै तव) 
होने पर उस -( देतु ) की 'विपक्ष' से व्याढ्रत्ति हो जाती है" । इस नियम के अनुसार 
वह व्याद्त्ति ठी “साध्य की गगर ( अनुमाणक्र ) होती है । एवच जिसदहेतु के 
सपक्ष-विपक् दोनो होते हे, उस हेतु की 'साध्यगमकता' के दो नियम टै-- 

यदि हतु सपक्षढ्रृत्ति होता दै, तो "विपक्षाऽ्रत्तित्व'--'नियम' बन जातारहै ओर 
शरदि वह हेतु विपक्षाञ््रत्ति ( विपक् मेँ अक्रत्नि) होता दै, तो सपक्षवरत्तित्व'- 
नियमः वन जाता है । इन नियमों के अभाव ( उल्टंघन ) को ही "व्यभिचार" कहा 

गया है । यह उक्त अभाव' दो प्रकार से हाता है---सपक्' ओर "विपक्ष मे वत्ति 
होने सं तथा "सपक्ष" ओर "विपक्ष" दोनों मं अदृत्ति होने से भी। निष्कर्षं यह्‌ है-- 
जव हतुः अपने सुथक्ष ओर चिपक्न दोनों में रहता दै, तव प्रधम नियम ( पटे 
नियम ) का, यानी "पभ दृत्तित्वे सति चियक्षाद्व्यादृति = विपश्नाऽ्ततिव्व का अभाव 
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( उल्लंघन ) होता है, क्योकि जब हेतु" विपक्ष मेँ वृत्ति होगा ( विपक्ष में रहेगा ), 
तव उस हेतु मे “विपक्षाऽ्वृत्तित्व' का अभाव अवश्य ही रहेगा यानी उसकी अपने 
विपक्ष से व्यावृत्ति नहीं हो सकेगी । ओर जव हेतु" अपने सपक्ष ओर विपक्ष दोनों 
मे अवृत्ति होगा यानी दोनों मे नहीं रहेगा, तव उस हेतु मेँ “सपश्षवृत्तित्व' का अभाव 
अव्य ही रहेगा । एवं च नियमोल्क्कन ( नियमाभाव ) रूप व्यभिचार के उक्त 
दो नियम ही मूलकारण है, इसल्यि अनकान्तिक या सव्यभिचारके दोही भेद होते 
है, जिन्हे साधारण अनकान्तिक ओर असाधारण अनेकान्तिक" कहा जाता है । 
माधुरो 

सव्यभिचार' नाम के हेक्वाभास को प्राचीन नैयायिक “अनेकान्तिकि" नाम से कहते 
है । इस सव्यभिचार नामक अनेकान्तिकि के (१) साधारण, (२) असाधारण, 
( ३ ) अनुपसंहारी-ये तीन भेद होतेह । 

उनमें से-( १) (साधारण अनेकान्तिक' का लक्षण--'साघ्याभाववदुवृत्तिहतुः 
साधारणः- अर्थात्‌ जो हेतु अपने साध्य के अभ।व वाले अधिकरण ( साघ्या- 
भावाधिकरण ) में रहता दहै, उस दहेतु को “साधारण' अनेकान्तिक कहते है। जेसे- 
“पर्वतः वद्िमान्‌ प्रमेयत्वात्‌ मह्‌।नप्तवत्‌' यत्र-यत्र प्रमेयत्वम्‌ तत्रतत्र वह्विमत्वम्‌-- 
जसे महानस में प्रमेयत्व है तो उ्तमें वह्िमत्व भी दहै । उसी प्रकारं यह्‌ पवंत भी 


` प्रमेयत्व धमेवाका है तो अवश्य ही वह वद्धिमान्‌ ( वह्भिवाला ) दोगा । किन्तु इस 


अनुमानमें प्रयुक्तदठेतु जो प्रमेयत्वहै, वहु अपने वद्भिरूप सध्यके अभाव वाले 
हदमें( साध्याभ।वाधिकरणल्प दमे) भी रहता है, क्योकि वस्तुमात्र श्रमेयः 
कहुलाती है तो हृद भी एक प्रमेय है। इमल्यि श्रमेयत्व' हेतुको साधारण 
अनकान्तिक कह्‌। गया है । 

उक्त अनुमान मे “पवतो वल्िमान्‌' इक्त अनुमिति का करणः ( साधन ) "वद्धि 
व्याप्यं प्रमेयत्वम्‌'--यह्‌ “व्याप्ति ज्ञान! होगा । उसकी प्रतिवन्धक्रता वह्ुयभाववद्वृत्ति- 
प्रमेयत्वम्‌'--इस ज्ञान मे रहेगी, ओर यह्‌ ज्ञान "यथार्थ" भी है एवं च व्याप्ति्ञान- 
के प्रतिवन्धकीभरुत यथाथेज्ञान की "विषयता" उस श्रमेयत्व' हेतु मं भीदै। अतः 
उक्त हेत्वाभास का लक्षण ्रमेपत्व' हेतु में घटितहो जानेसे यह श्रमेयत्वः देतु, 
“साधारण अनैकान्तिक" हेत्वाभास दोष से दूषित रहने से यहां असद्धेतु हो गया है । 

( २ ) असाधारण अनैकान्तिकं का लक्षण-'सवंसपक्ष-विपक्व्यावृत्तो हितुः 
मसाघारणः*--अर्थात्‌ निश्चितस।ध्य वाले जितने भी सपक्ष है तथा निश्चितसाध्याभाव 
वाले जितने भी विपक्ष है, उन सवे जो हेतु" अवृत्ति ( नहीं रहत। ) है, उश्च हेतु 
को असाधारण अनैकान्तिक कहते है । जसे-- "शब्दः नित्यः शब्दत्वात्‌ - यह शब्द, 
नित्य है, शब्दत्वघमवाला होने से । इस अनुमान में "नित्यत्व * साध्य है 1 वह्‌ नित्यत्व 
रूप साध्य, आकाशादिको मे निश्चित रूप से रहता है, इसील्ये “आकाशादिको' को 
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'सपक्ष' कहा जाता है । अतएव उसका लक्षण निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्षः" किया 
जाता है । ओर "नित्यत्व" रूप साध्य का अभाव “वट-पटादिकों में निश्चित रूपसे 
रहता है, इस कारण घट-पटादिक, नित्यत्वरूप साध्य के अभाव वाले होने से "विपक्ष" 
कहा जता है । अतएव उसका लक्षण 'निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्षः' किया जाता 
है । एते सपक्षो मे तथा विपक्षो मे “शब्दत्व' हेतु नहीं रहता है । वहं तो केवर शब्द" 
खूप पक्ष में ही रहता है 1 इसल्यि उस “शब्दत्व" हेतु को “अप्नाधारण जनेकान्तिकः 
कहा जाता है 1 !शब्दत्व" हेतु" मेँ साध्यवत्‌-अवृत्तित्व ( साध्याऽसामानाधिकरण्य ) 
का निश्चय होने पर ही साध्यवत्‌ वृत्तित्वं ( साध्यसामानाधिकरण्य ) रूप व्याप्तिका 
ज्ञान नहीं हो सकेगा । साध्यवत्‌-अवृत्तित्व ( साध्यवदवुत्तित्व }) पद से 'साध्याऽ- 
सामानाधिकरण्य" को समञ्चना चाहिये । उसी तरह “सवंविपक्षव्यावृत्तत्व' पद से भी 
“निश्ितसाध्याऽभावाऽसामानाधिकरण्य' को समञ्लना चाहिये । 

( ३ ) अनुपसंहारी अनैकान्तिक का लक्षण--*अन्वय-व्यतिरेकवु ्टान्तरहितो हेतुः 
अनुपसंहारी'-अर्थात्‌ जो हेतु" अन्वयदृ्टान्त' से भी रहित हो, तथा व्यतिरेक- 
दृष्टान्त" से भी रहित होता है, उसे “अनुपसंहारी कहते हैँ । जेसे--"सवंम्‌ अनित्यं 
प्रमेयत्वात्‌- समस्त ( सवं ) पदार्थं मात्र, अनित्य ह, क्योकि उनमें प्रमेयत्वधमं 
रहता है । इस अनुमान में पदांथंमात्र को “पक्ष बनाया गया है । उस्र पक्ष से भिन्न 
कोई अन्वयहष्टान्त तथा व्यतिरेकटष्टान्त है ही नहीं । इसल्ि श्रमेयत्व' हेतु को यहां 
अनुपसंहारी' अनक! न्तिक वताया गया है । यह्‌ अनुपसंहारी हेतु का ज्ञान भी व्याप्ति 
मे सन्देह उत्पन्न कराकर व्याप्तिज्ञान का प्रतिबन्धक होतादहै। इसमें हष्टान्त का 
अभाव रहता है, यानी यहाँ न कोई सपक्ष है ओर न कोई विपक्ष दहै! तकसङ्ग्रहकार 
अन्नम्भट् ने अनेकान्तिक' के तीन भेद माने हैँ । किन्तु तकभाषाकारने उसके दोही 
भेद बताये हैँ । तथापि “अनुपसंहारी' को भी हेत्वाभास कहना उचित रहै, क्योकि 
“स्वम्‌ अनित्यं प्रमेयत्वात्‌" में सभी तो "पक्ष" के अन्तभ्रुतहो गयादहै। इसल्थयि किसे 
उदाहरण के रूपमे दिखाया जाय ? अर्थात्‌ यत्र-यत्र प्रमेयत्वं तत्रतत्र अनित्यत्वम्‌ 
यथा अमूकः' अथवा यत्र-यत्र अनित्वं नास्ति, तत्रतत्र प्रमेयत्वं नास्ति, यथा अमुकः- 
एेसा नहीं दिखा सकते हैँ । इसव्थयि इस अनुपसंहारी को भी हैत्वाभ।स कहा गया है । 

यस्य प्रतिपक्षभूतं हेत्वन्तरं विद्यते स प्रकरणसमः 1! स एव सत्प्रतिपक्षः 
इति चोच्यते । तद्या “ङब्दोऽनित्यो नित्यधर्मानुपरग्धेः', “शब्दो नित्योऽनित्य- 
धर्मानुपलन्धेः' इति । अत्र साध्यविपरीतसाधकं समाननबमनुमानान्तरं प्रतिपक्ष 
इत्युच्यते । यः पुनरतुल्यबरो न ख प्रतिपक्षः! तथाहि दिपरोतसाधकानुमानं 
त्रिविधं भवति । उपजीष्यम्‌, उपजोवकम्‌, अनु भयं चेति । 

तत्राद्यं बाधकं बलवत्त्वात्‌ ! यथा “अनित्यपरमाणुमतंत्वाद्‌ घटवत्‌" इत्यस्य 
परमाणुताघकानु मानं नित्यत्वं साधयदपि न प्रतिपक्षः । किन्तु बाधकमेवोपजोव्य- 
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त्वात्‌ । तच्च धमिग्राहकत्वात्‌ । न हि प्रमाणेनागृह्यमाणे घर्सिणि परमाणा- 
वनित्यत्वानुमानमिदं सम्भवति, आभयासिद्धेः । अतोऽनेनानुमानेन परमाण्‌- 
ग्राहकस्य प्रामाण्यमप्यनुज्ञातमन्यथाऽस्योदयासम्भवात्‌ 1 तस्मादुपजीव्यं बाधक- 
मेव । उपजीवकं तु दुबंखत्वाद्‌ बाध्यम्‌ ! यथेदमेवानित्यत्वानुमानम्‌ । तृतीय तु 
सत्प्रतिपक्ष समबलत्वात्‌ । 


( ४ ) प्रकरणसम ( सत्प्रतिपक्ष ) देत्वाभास- 

यस्येति । जिस हेतु” का प्रतिपक्षभ्रुत ( साध्यविरोधी अथंका साधक ) “अन्य 
हेतुः विद्म रहता है, उसहेतु को श्रकरणसम" कहते है । इस श्रकरणसम" का 
दूसरा नाम सत्प्रतिपक्ष" भी दै । जैसे-( १) “शब्दः अनित्यः नित्यधर्मानुपलन्धेःः-- 
शब्द अनित्य है, नित्यधमं की उपरुन्धि न होने से। (२) शब्दः नित्यः अनित्य- 
धर्मानुप्ब्धेः--शब्द नित्य है, अनित्यत्वधर्मं की उपलन्धि न होनेसे। इन दो 
अनुमानों में से पहिला अनुमान नैयायिक काटहै ओर दूसरा अनुमान मीमांसक का 
है। यहां दुसरा अनुमान, प्रथम अनुमानमें जो साध्य" है, उसके विपरीत अथं 
( विरोधी अथं) का साधक रहै, इसल्ि वह दूसरा अनुमान भी प्रथम अनुमान 
के समानवल ( तुल्यवल ) वाला है। अतः वह दुस्तरा अनुमान, पूर्वप्रयुक्तं प्रथम 
अनुमानं. का श्रतिपक्ष' कहता दै। किन्तु दुसरा अनुमान यदि तुल्यब्वाका 
( समानवक वाका ) नहीं होता तो उसे श्रतिपक्ष' नहीं कहा जाता। इस भ्रकार 
प्रतिपक्ष के विद्यमान रहने से प्रथम को 'सत्प्रतिपक्ष' कहा जाता है । क्योकि “सत््रति- 
पद का अर्थं है--श्रतिपक्ष' से युक्त ( प्रतिपन्न के सहित ) होना । “साध्यविपरीत 
का साधक अनुमानान्तर ( दूसरा अनुमान ) प्रथम अनुमान के तुल्यबलं वाक न 
होने पर उसने प्रतिपक्ष नहीं कहा जाता" । तथाहौति 1 क्योकि, प्रतिपक्ष कृहलाने वाला 
साध्यविपरीत साधक अनुमान, तीन प्रकार का होता है--( १) उपनोव्य ( दूसरे 
अनुमान आश्रय होने वाला }), (२) उपजीवक ( दूसरे अनुमानपर आचरित होने 
वाखा ), ( ३ ) मनुभय ( आश्रय तथा आधित दोनों से भिन्न ) । 


तत्राद्यमिति । उक्त तीन प्रकारो में से पहिले प्रकार का उपजीव्यभूत--विपरीत 
अनुमान, पूवं के “साध्यानुमान' से वलवान्‌ माना जाता है, इसल्यि उस “उपजीव्य 
भूत विपरीतानुमान को ही “साघ्यानुमान' का वाधक कहा जाता हे । जैसे--“अनित्यः 
परमाणुः मूर्तत्वात्‌ धटवत्‌“ परमाणु अनित्य है मूतं ( परिच्छि्न-परिमाणवान्‌ ) 
होने से, घट के समान । परमाणु के अनित्यत्व का साधन करने वलि इस अनुमान 
का दूसरा अनुमान परमाणु की नित्यता को सिद्ध करता हुआ भी श्रतिपक्ष' नहीं है, 
अपितु "बाधकः ही होत्ताहै। क्योकि वह इसका उपजीव्य ( आश्चरयभूत ).! 
तच्चेति 1 उसे !उपजीव्य' इसि कहा जाता है किं वह धर्मी ( परमाणु ) का साधक 
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है । नहीति । परमाणुरूप धर्मी का अनुमान प्रमाण से यदि ग्रहण न होता तो उसके 
( परमाणु के ) अनित्यत्व का साधक यह अनुमान ही कंसे प्रयुक्त हो सकता था ? 
क्योकि उसका ( अनुमान का ) आश्रयही सिद्ध नहीं है। अत इति। इसल्यि 
परमाणुधमिक अनित्यत्वानुमान से परमाणु साधक नित्यत्वानुमान काबाध करना 
तो दूर रहा, प्रत्युत अनित्वत्वमाधक्र अनुमान से नित्यत्वसाधक अनुमान के प्रामाण्य 
काही समर्थन करिया है । अन्यथा इस अनित्यत्वसाधक् अनुमान का उदय ( उत्पत्ति } 
ही नही होता 1 इसलिये “उपजीव्य ' सवंदंव प्रवर रहने से बाधकदहीहोताहै। उसे 
कभी “वाध्य' नहीं समञ्ञना चाहिये । ओौर “उपजीवकः ( किसी दुसरे पर आधित 
रहने वाका ) उसके सामने दुबल रहने से सवंदा 'वाध्य' रहता है, उसे कभी वाधक 
नहीं समञ्ना चाहिये" 1 जंसे यह परमाणु की अनित्यता का साधक अनुमान, उपजीवक 
होने मे दुत्रक्ता के कारण वाध्य हुआ है। | 


निष्कपं यह दै क्रि शाध्य'के साधनाथं तथा साध्याभावके साधनां एक साथ 
उपस्थित होने वाले दो अनुमानों में उपजीवग्यउपजीवकभाव होने पर उन में 
सत्प्रतिपक्षता नहीं हुआ करती । तृतीयमिति । अनुभय ( उपजीग्य ओर उपजीवक 
से भिन्न ) अनुमानो का जव प्रयोग होता है, तब उन दोनों के तुल्यबल होने से उनमें 
सत्मतिक्षता होती दै । इम सत्प्रतिपक्ष हिनु का ज्ञान भी सक्षात्‌ “अनुभिति'का ही 
प्रतिवन्धक होता है । 

यस्थ प्रत्यक्षादिप्रमणिन पक्षे साध्याभावः परिच्छिन्नः स कालात्ययापटिष्टः । 
स॒एव बाधितविषय इत्युच्यते । यया “अग्निरनुष्णः कृतकत्वाज्जलवत्‌" । अत्र 
कृतकत्वं हेतुः । तस्य च यत्‌ साध्यमनुष्णत्वं तस्याभावः प्रत्यक्षेणेव परिच्छिन्नः । 
त्वगिन्दरियेणाग्नेरुषणत्वपरिच्छेदात्‌ 1 

तया परोऽपि कालात्ययापदिष्टो यथा, धटस्य क्षणिकत्वे साध्ये प्रागुक्तं सतत्वं 
हेतु" । तस्यापि च यत्‌ साध्यं क्षणिकत्वं तस्याऽभावोऽक्षणिकत्वं प्रत्यमिन्ञातकादि- 
लक्षणेन भत्यक्षेण परिच्छिन्नम्‌ 1 स॒ एवायं घटो यो मया पूर्वमुपलन्धः' इति 
भ्रत्यभिज्ञया पूरवानुभवजनितसंस्कारसहकृतेन्द्ियभ्रभवया पूर्वापरकालाकरनया 
घटस्य स्थापित्वपरिच्छेदादिति । 
( ५) कालात्ययापदिष्ट हेत्वाभास- 


यस्येति । निस हतु" के "साध्य" का यभावः प्रत्यक्नादि प्रमाण से "वक्त" मे निश्चित 
( परिच्छिन्न ) रता है, उसे "कालात्ययापदिष्ट' कहते ्है। उसी को 'वाधितविपयः 
भौ कहते ई 1 ययेति । जंसे-- अग्निः अनुष्णः कृतकत्वात्‌ जखवनु--अग्नि अनुष्ण 
ठै, कतक दानि मे, जनक समान । यहां “जभ्निः पक है, “अनुष्णत्व' साध्य है, 
क्तकत्व* दहेतु द्वै, “जनवतत्‌' उदादूरण दै । “अनुष्णत्वः चा अथं है-उष्णम्परा 
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के अभाव का आश्रय । ओर "कृतक" का अथं है--कायं । अत्रेति । इस अनुमान 
मे कृतकत्व' को ^हेतु" बनाया गया है । उस “कृतकत्व" हेतु का जो साध्य 
अनुष्णत्व है, उस अनुष्णत्वरूप साध्य का अभाव यानी “उष्णत्व' ( उष्णस्पशं ), 
अग्निःरूप पक्ष मे प्रत्यक्ष प्रमाण ( त्वगिन्द्रियरूप प्रमाण ) से ही निश्चित है, अर्थात्‌ 
स्पशंनेन्द्रिय ( त्वगिन्द्रिय } के द्वारा अग्नि की उष्णत।का निश्चित रूपसे ज्ञान 
होता है । इसलिये यहाँ पर “कृतकत्व' हेतु, काङात्ययापदिष्ट हो गया है । 

` तथेति । उसी प्रकार दूसरा प्रकार भी इस कालात्ययापदिष्ट का दिया जा रहा 
है । यथेति । जंसे--घटपक्षक क्षणिकत्वसाध्यक मत्त्वहेतुक'-अर्थात्‌ धट' को 
क्षणिक सिद्ध करने के चयि सत्त्व" हेतु का प्रयोग करत हुए बौद्धोंने जो पहिले 
अनुमान किया था, उसमें भी !सत्व' हेतु, काठात्ययापदिष्ट है। क्योकि वोौद्धों के 
इस अनुमान मं (क्षणिकत्व' साध्य है, उसका अभाव होगा-अक्षणिकेत्व', वह्‌ 
प्रत्यभिज्ञा" रूप प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा ही निश्चितदहै। सं एवेति। "स एवायं 
घटः यो मया पूवंमुपल्ज्यः- यह्‌ वही घट दै जिसे मने पहिले देखा था--इस 
पूर्वानुभव से उत्पन्न हुए संस्कार की सहायतासे इन्द्रिय के द्वारा होने वाखी पूवं 
ओर अपर कालके एकत्व को प्रहुण करने वाली प्रत्यभिज्ञा-प्रमाण से "घट के 
स्थायित्व का निश्चय होत। है। अतः बौद्धं का क्षणिकत्वसाधक अनुमान म बाधित 
विपय ही दहै। 


एते चासिद्धादयः पञ्च॒ हेत्वाभासा यथाक्थच्ित॒ पक्षधमंत्वःलन्यतम- 
रूपहीनत्वादहृतवः स्वसाध्यं न साधयन्तीति । 

येऽपि लक्षणस्य केवलव्यतिरेकिदहेतोखयो दोषा अव्याप्र-अतिव्यापि- 
मसम्भवास्तेऽप्यत्रैवान्तभवन्ति, न तु पच्नम्योऽधिकाः। तथाहि, भतिव्धाप्नि- 
व्याप्यत्वासिद्धिः । विपक्षमात्रादव्यावृत्तत्वात्‌ सोपाधिकत्वाच्च 1 यथा गोलक्षणस्य 
पडुत्वस्य 1 गोत्वे हि सास्नादिमत्त्वं प्रयोजकं, न तु पञ्चत्वम्‌ । तथा अव्यापि- 
भगिसिद्धत्वम्‌ । यथा गोलक्षणस्य शाबलेयत्वस्य । एवम्‌ असम्भवोऽपि स्वरूपा- 
सिद्धिः 1 यथा गोलक्षणस्येकश्फत्वस्येति । 

इति हेत्वाभासपदार्थः समाप्तः । 

एते चेति । ये "असिद्ध आदि पाचों हेत्वाभास ( असद्धेतु ) कहे जाते है, ये अपने 
साध्य" का साधन करने मे जसमथं होते है, क्योकि क्षघमता ` ( पक्षसततव ) आदि 
"हेतु" के पच्रूपों मेसे क्सीन किसी एकरूपसे हीन रहते है । अतः ये अहेतु 
है, शुद्ध हेतु नहीं है । शु हेतु ( सद्धेतु ) बही होता है जो अपने पाचों रूपो से युक्त 
होता है। 

लक्षण के दोषों को भौ "हेत्वाभास" कहा जाता है। येऽ्वीवि। लक्षणके दारा 
अपने क्श््य में जो “इतरभेद' ( अलभ्य भेद ) का अनुमान किया जाताहै. उसे 
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"केवलव्यतिरेकी" अनुमान कहते है । यहां हेतु" "केवक्ग्यतिरेकीः षोता है 1 अन्य 
अनुमान मे ्रयुक्त होने वाले हेतुओं में रहने वाले दोषों को जंसे हेत्वाभास कहा 
जाताहै, वैसे ही “लक्षणात्मक हेतु" के दोषों को भी हेत्वाभासः शब्द से कहा 
जाता है। उस लक्षणात्मक हितुके तीन प्रकारके दोष होते है--( १) अम्यक्षि 
( २ ) अतिग्यापि, गौर (३) असंभव । इनमे से “अव्याप्तिः को भागासिद्धि, 
'अतिन्याप्ति को ग्याप्यत्बासिद्धि, ओर "असम्भव" को स्वशूपासिद्धि के अन्तगंत 
भाना गया है । अतः ये "दोष" रूप हेत्वाभास उक्त पांच हेत्वाभासों से पृथक्‌ नहीं है । 
तथाहीति । उसी को बताते है--जो “अतिग्याप्ति' दोष है, वह्‌ “व्याप्यत्वासिद्ध 
ही दहै, क्योकि वह्‌ लक्षण-रूप व्यतिरेकी हेतु, सभी विपक्षो से व्यावृत्तन होकर 
सोपाधिक रहता है 1 यथेति । “गो' का लक्षण “पशुत्व करं तो अतिव्याप्ति अर्थात्‌ 
व्याप्यत्वासिद्धि ही हो जाती है । क्योकि गो' का लक्षण~“पशुत्व' सोपधिक है । क्योकि 
"गोत्व" मे ( गौ" के होने मेँ ) 'सास्नादिमतत्व' ही श्रयोजक' है । जो सास्नादिमान्‌ 
होताहै उसे ही "गौ" कहते है । गोत्व' मे ( गौ ककाने में ) उसका “पशुत्व' ( पशु 
होना ) प्रयोजक नहीं है। “अप्रयोजकः को ही उपाधिः कहते है। इसल्यि 
लक्षणात्मक "पशुत्व' हेतु, सोपाधिक होने से व्याप्यत्वासिद्धदहो गयादहै। तथा विपक्ष 


जो “महिषादि' है उनमें भी यह "पशुत्व' हेतु विद्यमान रहता है । इसचल्यि पणशुत्व' हेतु 
को व्याप्यत्वासिद्ध कहा जाता है । 


तथेति । “अव्याप्ति' दोष “भागासिद्ध' के अन्तगंत है। क्योकि "लक्ष्यः के एक 
भागम “लक्षणः का सम्बन्ध न रहना ही अव्याप्ति" दोष कहृकाता है । ओर "पक्ष" 
के एक भाग में हेतु" के सम्बन्ध का न रहना ही “भागासिद्धि" है । “इतरभेद' का जहां 
अनुमान किया जाता है, वहां "रक्ष्य" ही "पक्ष" होतादै। ओर "लक्षण" को "हेतु" 
कहा जात। है । एवं च “लक्षय के एक भाग मेँ "लक्षण" का अभाव, ओर "पक्ष" के एक 
भाग में हेतु का अभाव रहने से "अव्याप्ति" को “भागासिद्धि" कहा जाता है । यथेति । 
लैसे--गो' का लक्षण यदि “शावलेयत्व' किया जाय तो वह्‌ अव्याप्त" या भागासिद्ध 
कहा जायगा । क्योकि वह लक्षण समस्त गौओ' मे नहीं रहता है । इसलिये लक्ष्यरूप 
“पक्षः के एक भाग मे असिद्धदहै। 


एबभिति । इसी प्रकार “असम्भव ` दोष भी स्वरूपासिद्ध" के ही अन्तगंत माना 
जाता है । समस्त ( सम्पूणं ) लक्ष्यमें ही लक्षण" केन रहनेको (अभावको) 
असम्भवः दोष कहते हँ । भौर सम्पूणं "पक्ष" मे हेतु" के न रहने ( अभाव ) को 
स्वरूपासिद्ध" कहते है । इतरभेदानुमान के सम्पूणं लक्ष्यरूप “पक्ष मे जब लक्षणात्मक 
हेतु का अभाव रहता है, तभी असंभव" दोष माना जाता है । इसल्यि "असम्भवः 
भौर (स्वरूपातिद्धि" की एकरूपता ही समञ्लनी चाहिये । यथेति ! जसे- "गौ" का 
(एकशफत्व' लक्षण यदि करते ह तो वह लक्षण, सम्पूणं लक्ष्यभूत गोमात्र मेँ कीं भी 
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उपलब्ध नदीं होता है । गाय मे एकशफत्व' ( एक खर ) का होना कभी संमव ही 
नहीं है । अतः असम्भव दोष से वह्‌ लक्षण दूषित माना जाता है। अत एव लक्ष्यर्प 
"पक्ष" मे वह्‌ स्वरूपासिद्ध है । 
माधुरी 

उक्त पाच हेत्वाभासं का निरूपण यद्यपि पहिले भी कियाजा चका दै तथापि 
यहां पर पुनः ग्रन्थकार ने कुछ विशेष बातों को बताने के च्य किया है । अतः उसकी 
पुनरुक्ति सप्रयोजन है, निष्प्रयोजन नहीं है । ये सभी पाचों हेत्वाभास न्यायशास्त्ोक्त है, 
तथापि न्यायसूत्रोक्त हेत्वाभासों मे जौर इन वणित हैत्वाभासों मेँ कुछ अन्तर है, उनके 
नामों में ओर स्वरूपमें भी कुष अन्तर दृष्टिगोचर होता है । सूत्रकार ने सब्यभिचार- 
विर्दध-भ्रकरणसम-साध्यसम-जतोतकाला हेत्वाभासाः" न्या० सू° १।१।३५ ) कहकर 
उन हेत्वाभासो के नाम गिनादियिहै। 

तकभाषाकार के हेत्वाभासों मे सवसे प्रथम असिद्ध" नाम का हेत्वाभास वताया 
है, किन्तु इस नाम का सूत्र मं कोई उल्लेख नहीं है । “असिद्ध' के स्थान पर सूत्रकार 
ने भसाध्यसम' को कदाचित्‌ रखा हो, यह्‌ कहू सकते र्ह। किन्तु यह्‌ ठीक नहीं 
प्रतीत हो रहादहै। तकभाषाकारने असिद्ध" हेत्वाभसके तीनभेदभी बतयेरह, 
किन्तु सूत्रकार एवं भाष्यकार ने उनको कहीं भी नहीं बताया है। उसी तरह इसके 
'उदाहूरण' में भिन्नता है । जंसे--भाव्यकार ने 'साध्यसम' का उदाहरण श्रव्यं छाया 
गतिमत्त्वात्‌" दिया है । यहां "छायाः को-पक्ष, द्रव्यत्व" को-साध्य, ओौर "गतिमत्त्व 
को-हेतुके रूपमे रखा गया है। परन्तु “छाया' में गतिमतत्व'ः का अभी निश्चय दही 
नहींहो पायाहै। नैयायिकोंका कहनादहैकि छाया' में "गति" नहींहै। किसी 
आवरक द्रव्य के उपस्थित होने पर श्रकाश' का जब अभावहो जातादहै, तब उस 
'अभाव' को ही छायाः शब्दसे कहा जातादै। छाया चलति" यह्‌ प्रतीतितो 
'प्रकाश' मे अथव! आवरक द्रव्यमें हुआ करती दहै। उनकी गति से ही “छाया चर्ति' 
यह्‌ प्रतीति होती है । अतः "छाया" में "गति"ल्प हेतु का अभाव होने से यहां साध्य 
सम" है । उसी तरह सव्यभिचार" का लक्षण सूत्रकारने “अनेकान्तिकः सन्यभिच[रः' 
किया है । अतः सूत्रकार ओर तकभाषाकार के सन्यभिचार' को समान कह सक्ते हैँ 
किन्तु तकंभाषाकार ने सव्यभिचार'केदोभेदकरदियिहँ।ये भेद सूत्र भौर उसके 
भ।ष्य मे उपलब्ध नहीं होते ह । . श्रकरणसम' के उदाहरण मे कुछ भिन्नता रहने 
पर भी दोनों मे उसकी समानता है । तक्रंभाषाकार ने श्रकरणसम' को सत्प्रतिपक्षः 
नामसे भी बताया है। किन्तु इस दुसरे नाम का उल्लेख सूत्र या भ्य मे उपलन्ध 
नहीं है । सूत्रकारोक्त "काकात्ययापदिष्ट' अथवा कालातीत" का उल्लेख तकंभाषाकार 
ने भीउसीनामसे कियादहै। किन्तु उसके स्वरूप निणंय में भित्तता अपनाईदहै। 
भाष्य को देखने से इस हेत्वाभास की अनेकविध वग्याख्याओंके होने कौ संभावना 
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की जा सकती है। श्रतिज्ञाः आदि अवयवो को व्युत्क्रम से कहना भी कारात्यया- 
पदिष्ट' सम॑ज्ञा जति था । किन्तु भाष्यकारः ने उसका खण्डन करते हुए उसका लक्षण 
ओर उदाहरण जो दिया है, उसकी अपेक्नां तकभाषाकार का लक्षण ओर उदाहूरण 
सररू ओर बोध्गम्य हो पाया है) 
न्यायशास्त्र के समानतन्त्र वंशेषिक शास्त्र ने दहेतु" के "पक्षसत्त्वादि" पांच रूपों 
के बजाम्‌ उसके तीन ही रूप्ये कश भानाहै। अतः वशेपिक ने "विरुद्धानिद्धमन्दिग्ध- 
मलिङ्खं ` काश्यपोऽत्रवीत्‌"--( ३ ` विरुद्ध, ( २ ) असिद्ध, (३ ) सन्दिग्ध ( अनैका- 
न्ति ) धै. तीन हेत्वाभासं बताये हँ । इन तीनो के अतिरिक्त ( १) "अनध्यवसितः 
नाम क्छ हेत्वाभास भी बताया है! अक्षपाद ओर कणाद दोनों आचार्यो के अनुगामी 
भासरवंज्ञ' ने भी अपने ग्रह मे उक्त छह हेत्वाभासोंका निरूपण किया है। इनमें 
न्याय के पांच ौर वंशेषिक्रोक्त “अनध्यवसित' का भी संग्रह हआ है । दिङ्नाग नामक 
बोद्ध आचाय के नराय प्रवेशः मे “असिद्ध, विखद्ध, अनैकान्तिक" तीन ही हेत्वाभास 
बताये गये हँ । सांब्यशास्त्र ( सांख्यकारिका ) की 'माठरवृत्ति" मे भी इन्टीं तीन 
हेत्वाभासं को कहा गया है । सिद्धसेन, वादिदेव आदि _जैनाचा्यो ने तीन हैत्वाभासों 
कोही माना है, एेसा ्रमाणवात्तिक' से प्रतीत होता है। “असिद्ध हेत्वाभास के तीन 
ही भेद तकभाषाकार ने क्रियिदै, किन्तु प्रशस्तपादने उसके चार भेद वताये है 
८१) उभयासिद्ध, ( २ ) अन्यतरासिद्ध, (३ ) तद्धावासिद्ध, ओर (४) अनुमया- 
सिद्ध । दिङ्नाग ने तथा माठराचायं ने भी असिद्धके चार भेद किये हैं। 


इति हेत्वाभासपदाथंः समाप्तः । 


छलनिरूपणम्‌ 


अभिप्रायान्तरेण प्रयुक्तस्य शब्दस्यार्थान्तरं परिकल्प्य दूषणाभिधानं छलम्‌ । 
यथा “नवकम्बरोऽयं देवदत्तः" इति वाक्ये नूतनाभिप्रायेण प्रयुक्तस्य नवज्ञब्द- 
स्या्थान्तरमाहङ्क्य कश्चित्‌ दषयति । “नास्य नव कम्बलाः सन्ति दरिद्रत्वात्‌ ! 
न ह्यस्य इयमपि सम्भाग्यते कुतो नव' इति! स च वादी छलवादितया ज्ञायते 1 

इति छलपदा्थः समाप्तः 1 

अभिग्रायान्तरेणेति । अन्य अभिप्राय से (अन्य अथं के तात्पयं से ) प्रयुक्त किये 
गये शब्द का अन्य ( दूसराही ) अयं मानकर दोप" प्रदर्शन को “छृल' कहते है । 
यथेति । जंसे--"नवकम्बलोऽयं देवदत्तः" इम वाक्य में "नवीन" ( नूतन ) अथं के 
तात्सयं ( अन्निप्राय) से प्रयुक्त जो नवः शब्ददटै, उसका दूसरा ही (अन्य) 
नवसंख्या' रूप अथं मानकर अन्य व्यक्ति उक्त कथन ( नवकम्बखोऽयं देवदत्तः ) में 
दोष प्रदशेन करने ल्ग जाय कि “दवदत्त तो इतना दरिद्रहै कि उसके पासतोदो 
कम्बल भी नहींहै, तव नौ कम्बल उसके पामन कहाँ दोग? इस प्रकार अभिप्रेत अयं 
से भिन्न अथं की कल्पना करके 'नवकम्बखोऽग्रं देवदत्तः कटने वाले के वाक्य को मिथ्या 
( ्ूठ ) सिद्ध करना ही छल" है । अभिप्राय यह्‌ है कि किसी के कथन में उक्तरीति से 
स्वकपोरकल्पित ( मन-गट्न्त ) अथं की कल्पना करके दोप प्रदशंन कर उसे मिथ्या 
( ञ्ूठ ) वादी सिद्ध करन वाले व्यक्ति को “छलवादी' कहा जाता है । 

माधुरी 

सूत्रकार के अनुसार-"वचनविघातोऽयं विकल्पोपपत्त्या छलम्‌” । ( न्या° सु° 
१।२।१० ) अर्थात्‌ भिन्न अ्थंका ग्रहण कर वादी के वचन का जो खण्डन किया जाता 
है, उसे छलः कहते हैं । इस छर" पदाथ के तीन भेद किये गये है--( १ ) वाक्छल, 
( २) सामान्यछक, ( ३ ) उपचारछल । 
( १) वाकछल-- 

अविन्ञेषाभिहितेऽये वक्षतुरभिप्रायादर्थान्तरकल्पना वाक्छलम्‌ 1' जेसे--नवकम्बरो- 
ऽयं देवदत्तः" में "नव “ शब्द का शक्याथं नूतन" (नवीन) भीदरहै, ओर “नवसंख्या 
(नौ) भी शक्याथं है। किन्तु वक्ता का तात्पयं नव" शन्दसे श्ूतन' के अथे है। 
'नवसंख्या' के अथं में नहीं है । तथापि "नव" शब्द से नवसंख्या' रूप अयथं कौ कल्पना 
करके "वक्ता" को जो मिथ्या ठहराया गया, वह्‌ “छल' अर्थात्‌ वाक्छल' के वर पर ही 
किया गया है । “नवः-इस .साम।न्यशब्दरूप वाणी में “छल होने के कारण, इसे 
'वाकृछल' शब्द से कहा गया है । 


( २) सामान्यछल- 
'सम्भवतोऽर्थस्यातिसामान्ययोगादसम्भूताथ कल्पनं सामान्यछलम्‌' । हो सकने योग्य 
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अथं की विवक्षित अथं में रहने वाले तथा उसको छोड़ने वाले समान धमं के सम्बन्ध 
से असम्भूताथंकल्पना ( न हो सकने योग्य अथं की कल्पना ) को 'सामान्यच्छर' कहते ` 
है । जैसे--किसी व्यक्ति ने केवर प्रशंसा करने के च्यि कहा कि (असौ ब्राह्मणः विद्या- 
चरणसम्पन्नः' अर्थात्‌ यह्‌ ब्राह्मण विद्या ओर आचरण से सम्पन्न है-इस वाक्यको 
सुनकर सुनने वाला कडता है कि यह्‌ वक्ता, उक्त ब्राह्मणः मेँ श्राह्यणत्व'रूप हेतु ` 
बताकर विद्या ओर आचरणः को सिद्धकररहाहै। इस प्रकार कल्पना करके "वक्ता 

से उसने कहा किं श्रह्मणत्व' के होने मात्रसे ( ब्राह्मणत्व-हेतु से) विद्या ओर 
आचरण की सिद्धि नहींहो सकती, क्योकि उपनयनसंस्काररहित त्रात्यन्राह्यणः में 
ब्राह्मणत्व के विद्यमान रहने पर भी विद्या ओर आचरण का अभाव, ही उसमें 
दीखता है। यदि विद्या ओौर आचरणशीकहोनेमें ब्राह्यणत्व'ही हेतुहो तो उस 
ब्रात्य-ब्राह्यण मे भी विद्या ओर आचरण होना चाहिये, ओर उसे पुजनीय मानना 
चाहिये--इस प्रकार "आपत्ति" ( दोष ) देना ही-ब्राह्यणत्व' रूप सामान्यधमं को 

( विद्रान्‌ तथा मूखं दोनो मे ) लेकर “छर करना ही--“सामान्यछक' कहा जाता है । 

( ३ ) उपचारच्छल- 

'वमविकलत्पनिर्देशेऽथंसद्धूावप्रतिषेव उपचारच्छलम्‌'-- मुख्य तथा गौण ( लाक्षणिक ) ` 
अर्थोमेसे किसी एक अथं ङ्प धमंके आशय से शब्द प्रयोग करने पर उसके 
विरुद्ध अथं को मानकर उस अथं की सत्ता का निषेध करना 'उपचारछक' कहा 
जाता है। अभिप्राय यहहै किवादीने मुख्य या ङाक्षणिक अथं में “शब्द प्रयोग 
किया, किन्तु प्रतिवादी ने उसके विपरीत वृत्ति का आश्रय लेकर शक्यार्थं ( वाच्यार्थं ) 
या लक्ष्यां को लेकर वादी के अथं की सत्ता का निषेध जहां किया हो, वहां उपचार- 
छर समज्ञा जाता है । जंसे-'मश्वाः क्रोशन्ति" किसी ने 'मच्' शब्द का लाक्षणिक 
अथं में प्रयोग करके वाक्य कहा, किन्तु श्रोता ने मच्च शब्द का शक्याथं ( मुख्यायं ) 
मानकर उससे कहा क्रि मचच' तो कभी मी शब्द नहीं करते है, अपितु "मचखस्थितः 
व्यक्तिही शब्द क्रिया करते हैँ । अतः 'मश्वाः क्रोशन्ति" कैसे कहु रहे हो ? इस 
प्रकार डटि देना उपचारछक के बर्‌ पर हभा करता है । तथा दूसरा उदाहुरण- 
किसी ने अहम्‌" शब्द का शक्यां के तात्पयं से “आत्मा' के अथं मेँ प्रयोग करते हृए 
कहा कि “अहं नित्यः", तव श्रोता ने "अहम्‌" शन्द को कक्ष्याथं के तात्पर्यं से "शरीरः 
के अर्थंमें लेकर ( कल्पना करके ) वक्ताको डाँट दिया कि तू तो मता-पितासे 
उत्पन्न हअ है, तू" कंसे "नित्य" हो सकता है ? इत प्रकर से उसकी "नित्यता" का 
निषेध कर देना, “उपचारछ्ल' के प्रभावसे ही हुआ है। तीनों भकार के “छल 
का “शब्दगुणः मे अन्तभवि होता है। 

इति छल्पदा्थं समाप्तः । 





जातिनिरूपणम्‌ 


असदृत्तरं जातिः \ सा च उत्कषंसम-अपकषंसम-आदिभेदेन बहुविधा । 
विस्तरभिया नेह कुस्स्नोच्यते ! तत्राव्याप्ेन टृष्टान्तगतधर्मेण साध्ये पके 
व्यापकधमंस्यापादनम्‌ उत्कषंसमा जातिः । तथा शब्दोऽनित्यः कृतकत्वाद्‌ 
घटवदिः्युक्तं कथ्िदेवमाह्‌ "यदि कृतकत्वेन हेतुना घटवच्छब्दोऽनित्यः स्यात्‌ 
तहि तेनैव हेतुना तद्रदेव शब्दः सावयवोऽपि स्यात्‌ 1" 
अपकषंसमा तु हष्टान्तग्तेन घर्मेणान्याप्रेनाव्यापकस्य धर्माभावस्या- 
पादनम्‌ ! ४ प्रयोगे कश्चिदेवमाह “यदि कृतकेन हेतुना घटवच्छब्दोऽ 
नित्यः स्यात्‌ तेनेव हेतुना घटवदेव हि शब्दः धावणोऽपि न स्यात्‌ 1 न हि घटः 
भावण' इति । 
इति जातिपदाथः समाप्तः । 


मसदृत्तरमिति 1 असत्‌ ( अनुचित-असङ्खत ) उत्तर को “जातिः कहते है! सा 
छेति । ओौर वह्‌ “उत्कषंसम' “मपकषंसम' आदि भेद से वहत प्रकार ( २४ प्रकार ) 
को बताई गईटहै। विस्तार के भय से उनका सम्पूणंतया वणंन यहाँ नहीं कर 
रहे हैँ । उदाहरण के चयि ग्रन्थकारदो ही उदाहरणोंको दे रहे रै। 

उत्कषंसम-- तत्रेति । उनमें से इष्टान्तगत अन्याप्त ( अव्याप्य ) धर्मंके द्वारा 
'साध्य' अर्थात्‌ "पक्ष" ( अनुमिति विशेष्यत्वेन मभिमत पक्ष ) मे “अव्यापक धमे" का 
आपादन करना ही “उत्कषंसम' नाम की “जाति' कहुलाती है । अभिप्राय यह्‌ है--पक्ष' 
मे न रहनेवाले ओर “दृष्टान्त में रहने वाले धमं" कौ "पक्ष" मे आपत्ति बताना 
'उत्कषंसमजाति' कही जाती है । 


ययेति । “शब्दः अनित्यः कतकत्वात्‌ घटवत्‌-एेसा अनुमान किसी के द्वारा 
किये जाने पर, उसका खण्डन करने की इच्छा से किसी दूसरे ने कह दिया किं यदि 
“कृतकत्व' हेतु से “घट” के समान "शब्द" अनित्य है, तो उसी @ृतकत्व' हेतु से उसी 
चट” के समान "शब्द" को “सावयव' भी होना चाहिये । क्योकिं “घट. में “अनित्यत्व' 
ओर “सावयवत्व" दोनों के साथ समानरूप से रहने वाला @कृतकत्व', जव “शब्द' में 
रहेगा, तो अपने एक साथी “अनित्यत्व' को लेकर ही रहेगा, मौर `अपने दुसरे साथी 
'सावयवत्व" को छोड़ देगा--यह कैसे हो सक्ता है? ेसा व्यवहार करनेमें कोई 
नियामक नही है । एवं च “कृतकत्व' हेतु से “घट म जो अनित्यत्व का अनुमान 
किया जाता है, उसके विरोध में उक्तं असत्‌ “उत्तर दिया जा रहा है-इसख््यि यह्‌ 


निमररस्थाननिरूपणम्‌ 


पराजयरेतुः निग्रहस्थानम्‌ \ तच्च न्यून-अधिक-मपसिद्धान्त-अर्थान्तर अ- 
प्रतिभा मतानुजा विरोघ-आदिभेदाद्‌ बहूुविधमपि विस्तरभयाश्नेह छत्स्नभूच्यते । 
यद्‌ विवक्षितार्थे किच्िदूनं तन्त्युनस्‌ ! विवक्षितात्‌ किञ्िदधिकम्‌ अधिकम्‌ । 
सिद्धान्तादपध्वसः अपसिद्धान्तः प्रकृतेनानभिसम्बद्धा्थवचनम्‌ अर्थान्तरम्‌ 
उत्तरापरिस्फूतिः अप्रतिभा 1 पराभिमतस्वार्थस्य स्वप्रतिकूलस्य स्वयमेवाभ्नु- 
ज्ञानं स्वीकारो मतानुज्ञा । इष्टाथभद्धे विरोधः । 

इति निग्रहस्थानपदार्थंः समाप्तः । 
पराजवहेतरिति । पराजय ( हार) प्राप्त होने मे जो निमित्त ( हतु-कारण ) 
होता है, उसे “निग्रहस्यान' कहते हँ । अर्यात्‌ जिस बात के कहने पर मनुष्य पराजित 
समज्ञा जाता है, उसे "निग्रहस्यान' कहा गया है । इसी अभिप्राये तकभाषाकारने 
“निग्रहस्थान' का उक्त लक्षण किया है । तच्चेति । वह ( निग्रहस्यान ) न्यून, अधिक, 
अपसिद्धान्त, अर्थान्तर, अप्रतिभा, मतानुज्ञा, विरोध आदि भेदों के कारणं वाईस 
(२२) भ्रकारकादटहै, यद्यपि ग्रन्थविस्तरके भय से इस अ्रन्थमे उसे पूर्णतया नहीं 
बता रहे है । तथापि उसके सात भेदो को बताया गया है । 
( १) न्यन-यदिति! जो "वक्रस्य, वक्ता के विवक्षित अथं से कम रह जाय, 
यानी अपने "वक्तव्य" को पूर्णरूप से न वोक प्राना ही न्यून" नामका निग्रहस्थान 
होता है । 
( २ ) अधिक-विवक्षितादिति । अपने विवर्धितवक्तव्य से कुछ अधिक कट्‌ देना 
"अधिक" नाम का निग्रहस्यान होता है। 
( ३ ) अपसिद्धान्त-सिद्धान्तादिति । स्वीज्गतसिद्धन्त से च्युत होना ही “अप- 
सिद्धान्त" नामका निग्रहस्यान होता है। 
( ४ ) अर्यान्तर--प्रहृतेनेति । प्रङृतविषय ( अभीष्ट अथं ) से असम्बद्धं अथं 
को कहना अर्थान्तिर' नामका निग्रहुस्थान होता है । 
( ५) अप्रतिभा--उत्तरेति । प्रश्न उपस्थित होने पर “उत्तर' का न सूल्लना 
"अप्रतिभा नामका निग्रहुस्थान है । | 
( ६ ) मतानुज्ञा--परामिमतेति । दुसरे के अभिमत ( सम्मत, अमीष्ट ) ओर 
अपने प्रतिकुक ( अनभिमत ) अथंको स्वयं स्वीकार करलेना "मतानुज्ञा" नामका 
निग्रटस्थान होता है। 

( ७ ) विरोव-इष्टा्येति । अपने अभीष्ट ( अभिमत ) अ्थंका स्वयं खण्डन 
कर देना “विरोधः नाम क। निश्रहस्थान कहुटाता है । 
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माधुरी 

तकभषकार ने केवल सात निग्रहस्थानोंका ही निरूपण किया है । सूव्रकारने 
वाईस निग्रहस्थानो को वताया है, ओर उनके लक्षण तथा उदाहरण भी वताय हं ! 
( १ ) प्रतिज्ञाहानिः, (२ ) प्रतिज्ञान्तरम्‌, (३ ) प्रतिज्ञाविरोधः, (४) प्रतिज्ञा- 
संन्यासः, ( ‰ ) हेत्वन्तरम्‌, ( ६ ) अर्थान्तरम्‌, ( ७ ) निरथंकम्‌, ( = ) विज्ञातार्थम्‌, 
( ९ ) अपाथकम्‌, (१० ) अप्राप्तकालम्‌, ( ११) न्युनम्‌, ( १२ ) अधिकम्‌, 
( १३ ) पुनरुक्तम्‌, ( १४) अननुमाषाणम्‌, ( १५ ) अज्ञानम्‌, ( १६ ) अप्रतिभा, 
( १७ ) विक्षेपः, ( १८ ) मतानुज्ञा, ( १९ ) पयेनुथोज्योपेक्षणम्‌, ( २० ) निरनुयो- 
ज्यानुयोगः ( २१ ) अपसिद्धान्तः, ( २२ ) देताभासाः 

सूत्रकार ने ( १।२।१९ वे सूत्र के द्वारा) "विप्रतिपत्तिरप्रतिपत्तिश्च निग्रहु- 
स्थानम्‌" यह लक्षण निग्रहस्यान का कियाहै1 ओौर भाष्यकार ने "निग्रहस्थानं खलु 
पराजयप्राप्तिः' कह कर उसकी व्याख्याकीटै। इसी अर्भिप्रायको ध्यानमें रख 
कर तकंभाषाकार ने “पराजय हेतुः निग्रहस्थानम्‌ कहा टै 1 "निग्रहस्थान' शन्द की 
व्युत्पत्ति करते हुए वृत्तिकार विश्वनाथ कते हँ--“निग्रहस्य खलीकारस्य स्यानं ज्ञापनं 
निग्रहस्थानम्‌" ! एवं च पराजय के ज्ञापक हेतु को निग्रहस्थान का जाता है । 

न्यायशास्त्र यदयपि तत्त्वज्ञान के निरूपणाथं प्रवृत्त हुआ है, तथापि उस्र तत्त्वनिर्णय 
मे उपकारक होने से छक, जाति, निग्रहस्यानो का यहां सविस्तर निरूपण करना 
आवश्यक समञ्ञा गयादै। भाष्यकारका कट्नादै कि ““छल्जातिनिग्रहस्थानानां 
पृथगुपदेश उपलक्षणार्थमिति । उपलक्षितानां स्ववाक्ये परिवजंनं छरुज।तिनिग्रह्‌- 
स्थानानां परवाक्ये पर्यनुयोगः । जते परेण प्रयुज्य मानायाः सुकुभः समाधिः, स्वयं 
च सुकरः प्रयोग इति ।' इस वात को हम पहिले भौ वता चुके है । 

शास्त्राथं के समय मध्यस्थपुरुष, किसी वादी या प्रतिवादी को जिन परिस्थितियों 
मे "पराजित" घोषित कर सकता है उसी को ^निग्रहस्थान' कहा जाता है । सवं प्रथम 
वाद के नियमों का निर्धारण न्यायसूत्रकारने ही कियाथा। उसीकी दिशा- का 
अनुसरण कर॒ श्रीचरकाचायं ने अपनी चरकसंहिता में भी उनको बताया है । तत्‌- 
पश्चात्‌ बौद्धो ने भी निग्रहस्थानों को अपनाया । अतएव उनके तकशास्त्र तथा उपाय- 
हृदय आदि ग्रन्थो में निग्रहस्थानों का निहूपण, न्याय ओौर चरक के निरूपण से भिक्ता- 
जुकुता उपक्न्व होता है 1 तदनन्तर धर्मकीर्ति ने अपने 'वादन्याय' ग्रन्थमें न्याय के 
निग्रहस्थानों का खण्डन करके स्वतन्त्ररूप से नवीन निग्रहस्थानों को वताया । तदनन्तर 
अकलङ्कुदेव जेनाचार्यने भी स्वतन्त्र्पस निग्रहस्थानो का] निरूपण किया । अत 


न्याय वौद्ध र जैन ये तीन परम्पराएं निग्रहस्थानो ॐ निरूपण मं पाई जाती दह । 
एति निग्रहस्थानपदार्यः समाक्षः 





६२० तकंभाषा [ जातिनिरूपण 


'जात्यत्तर' कहलाता है । उक्त उदाहरण के द्वारा यह्‌स्पप्होरहारहै कि शब्द 
मे अविद्यमान “सावयवत्व' रूपम एक नवीन धम" का आपादन ( आरोप) करने से 
"णनब्द मे उत्कपं का आपादन दहो रहा है। अतः यहां पर “उत्कषंसमजाति' समञ्नी 
चाहिये । “कृतकत्व' हेतु तो दोनों ( अनित्यत्व ओर गावयवत्व ) के साधनम 
तुल्य हे । 

अपकषंसम- अपकषं समेति । “उत्कषंसम' के विपरीत यह “अपकषंसम' जाति 
होती है 1 यहाँ पर “हष्टान्त' मे रहने वाले अव्याप्त ( अव्याप्य ) धमं से अग्यापक धमं 
के अभाव का आपादन किया जाता है, उसी को “अपकषंसम' जाति कहते हैँ । 

यथेति । जसे पूवं क्रिये गये अनुमान प्रयोगमें कोई व्यक्तियह्‌ कह किं “यदि 
कृतकत्व हेतु से घट के समान “शब्द' अनित्य दै, तो उसी !कृतकत्व' हेतु से “घट! के 
समान ही "शब्द" भी श्रोत्रग्राह्य नहीं होगा, क्यो "घट" श्रात्रग्राह्य नहीं है । हष्टान्त- 
भरत घट मे रहने वाला "कृतकत्व' धमं, अपने साथी घटगत अनित्यत्व ओर अश्रा- 
वणत्व इन दो धर्मोमें से एक अनित्यत्वकोही अपने साथ शब्दण्मेले जाय ओर 
अन्य "अश्चावणत्व साथीको अपने साथ वहांन ले जाय"--यह कथन, "घट में 
कृतकत्व हेतुक अनित्यत्वसाध्यक क्रिये जने वाले अनुमानके विरोधमें किया जा 
रहा है । इसच्यि यह असदुत्तर है । यह्‌ असदुत्तर ही “अपकपेस्म' जातिके नाम 
से कटा गया है । क्योकि “णब्द' मं उसके धमं ( अश्रावणत्व ) के अभाव का आपादन 
( आरोपण ) कर उसकी ( शब्द की ) न्यूनता ( अपक्षं }) का आपादन क्रिया जा 
रहा है । आपादकीभ्रूत “कृतकत्व', दोनों ( अनित्यत्व ओर श्रावणत्व } का समान 
साथी हे । 

माधुरी 

सूत्रकार ने “जाति' का लक्षण (साघम्यं-वचघ्याभ्यिां प्रत्यवस्थानं जातिः" किसी 
के “पक्ष' का जब केवर 'साधम्यं' अथवा वैधर्म्यं" के बर पर खण्डनात्मक उत्तर 
दिया जाता है, तब उस उत्तर को “जाति' कहा करते हैँ । परोक्त हेतु मे उसकी "जनि" 
( उत्पत्ति ) होने से उसे “ज।ति' कहा जाता है। यह्‌ जाति २४ ( चौबीस ) प्रकार 
की होती है- 

( १) साधम्यंसमा, (२) वैधम्यसमा, (३) उतव्कषंसमा, ( ४). अपकर्षसमा, 
( ५) वण्यंसमा, ( ६ ) अवण्यंसमा, ( ७ ) विकल्पसमा, ( ८ ) साध्यसमा, (९) 
प्राप्तिसमा, ( १० ) अप्राप्तिसमा, ( ११) प्रसङ्खसमा, ( १२ ) प्रतिदृष्टान्तसमा, 
( १३ ) अनुत्पत्तिसमा, ( १४ ) संशयसमा, ( १५ ) प्रकरणसमा, ( १६ ) हेतुसम।, 
( १७ ) अर्थापत्तिसमा, ( १८ ) अविशेषसमा, ( १९ ) उपपत्तिसमा, {२० ) 
उपलन्धिसमा, ( २१ ) अनुपरुन्धिसमा, ( २२ ) नित्यसमा, (२३ ) अनित्यसमा, 
( २४ ) का्य्तमा । 
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न्यायदशंन की तरह अन्यद्शंनों भे भी "जाति" को असदुत्तरके रूपमेंही माना 
है। सूत्रकारने “जाति' ओर निग्रहस्यानः के वतानेमे सम्पूणं एक अध्याय ही 
खचं कर दिया है! अपने सिद्धान्त की रक्षा करने के चयि आवश्यकता पड़ने पर 
"छल ' तथा “असदुत्तरस्वरूप जाति" का प्रयोग करना भी आवश्यक वताया गया है 1 
वौद्धाचार्यो ने तथा जेनाचार्योँ ने “छट' आदिके प्रयोगकी वड़ी निन्दाकीटहै। 
किन्तु नैयायिको की परम्परा मेँ "छल" आदिके प्रयोग करनेके समर्थनमें कटा 
गया है- 
' दुःशिक्षितकुतर्काशलेशवाचाकिताननाः । 
शक्याः किमन्यथा जेत्‌ वितण्डाटोपपण्डिताः ॥ 
गतानुगतिको लोकः कुमार्ग तत्प्रतारितः। 
मा गादितिच्छलादीनि प्राह कारुणिको मुनिः ॥ 
किन्तु इसके विपरीत वौद्धाचाययंधमंकीति ने "वादन्याय' मेँ कहा है--"“तत्त्वरक्षणा्थं 
सद्धिरूपहतंग्यमेव च्छलादिविजिगीपुभिरिति चेत्‌, न-चपेट-शस्त्रप्रहार-दीपनादिभिर- 
पीति वक्तव्यम्‌ । तस्मान्न ज्यायानयं तत्त्वरक्षणोपायः 1” 
उसके पश्चात्‌ “जाति' ओर “छल' प्रयोग करने का खण्डन जैनाचार्यो ने भी किया 
दै, किन्तु उनके ग्रन्थों में भी "जाति" आदि का वर्णन उपक्ग्ध होतादहै। बौद्धो के 
श्रमाण्षमुच्चय", "वादविधि' आदि ग्रन्थों मे नैयायिको के परिगणित जाति भेदोंसे 
भी तीन अधिक जाति भेद ( कायंभेद, अनुक्ति, स्वाथंविर्द्ध ) बताये गयेदहैं। 
(उपायहूदय' ्रन्थ मे /जाति' के दशभेद ओरवडादियि ँ। जोइस प्रकारर्है- 
( १) भेदाभेद, ( २) प्रश्नवाहुत्योत्तरात्पता, ( ३ ) प्रष्नाल्पतोत्तरवाहुल्य, ( ४ ) 
हेतुसम, ( ५ ) व्याप्तिस्म-अग्याप्तिसम, (६) विरुद्ध, (७) अविरुद्ध, (८) 
असंशय, ( ९ ) श्रुतिसम, ( १० ) श्रुतिभिन्न । 
इससे यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि “छल' आदि के प्रयोग को अभीष्ट न मानते 
हुए भी वौद्ध ओर जैन दाशंनिक विद्धानौं ने उसकी उपेक्षा नहीं कौ है । नयायिकोंने 
भी उसकी कहीं भी प्रशंसा नहीं की दै, तश्रातरि अपने ग्रन्थो में उसका वर्णन इसीच्ियि 
उन्होने क्रिया है कि यद्वि वादी अथवा प्रतिवादी उनका आश्य करने तो वे इस “छर 
अथवा "जाति को अच्छी तरह समञ्ञ पाय ओर उमकरा समुचित निराक्ररण कर सकं । 


इति जातिपदायः समाप्तः ॥ 








निग्रहस्थाननिरूपणम्‌ 


पराजयहेतुः निग्रहस्थानम्‌ ! तच्च न्युन-अधिक-मपसिद्धान्त-अर्थान्तर अ- 
प्रतिभा मतानुजा विरोघ-आदिभेदाद्‌ बहुविधमपि विस्तरभया्नेह कत्स्नमुच्यते । 
यद्‌ विवक्षितार्थे किच्िडूनं तन्न्यूनम्‌ ! विवक्षितात्‌ किञ्िदधिकम्‌ अधिकम्‌ । 
सिद्धान्तादपध्वंसः अपसिद्धान्तः प्रकृतेनानभिसम्बद्धाथवचनम्‌ अर्थान्तरम्‌ 
उत्त रापरिस्फतिः अप्रतिभा 1 पराभिमतस्वार्थस्य स्वप्रतिकूकस्य स्वयमेवाम्यनु- 
ज्ञानं स्वीकारो मतानुज्ञा । इष्टाथंभद्के विरोधः \ 

इति निग्रहस्थानपदाथंः समाप्तः । 

पराजषहेतरिति \ पराजय ( हार ) प्राप्त होने मे जो निमित्त ( हेतु-कारण ) 
होता है, उसे निग्रहस्थान" कहते ह । अर्थात्‌ जिस बात के कहने पर मनुष्य पराजित 
समञ्ला जाता है, उसे 'निग्रहस्थान' कहा गया है । इसी अभिप्रायसरे तकभाषाकारने 
“निग्रहस्थान' का उक्त कक्षण किया है ! तच्चेति । वह ( निग्रहस्थान ) न्यून, अधिक, 
अपसिद्धान्त, अर्थान्तर, अप्रतिभा, मतानुज्ञा, विरोध आदि भेदोंके कारण वाईस 
(२२) प्रकारकाहै, यद्यपि ्रन्थविस्तरके भय से इस ग्रन्थ मे उसे पूर्णतया नहीं 
वता रहे ह । तथापि उसके सात भेदो को बताया गया है । 

( १ ) च्यून- यदिति \ जो "वक्तव्य, वक्ता के विवक्षित अ्थंसे कम रह्‌ जाय, 
यानी अपने "वक्तव्य को पूर्णरूप से न बोर पाना ही न्यूनः नामका निग्रहस्थान 
होता है । 

( २ ) अधिक-विवक्षितादिति 1 अपने विवर्लितवक्तव्य से कुछ अधिक कहु देना 
“अधिक” नाम का निग्रहस्थान होता है। 

( ३ ) अपसिद्धान्त-सिद्धान्तादिति । स्वीक्नतसिद्धन्त से च्युत होना दही “अप- 
सिद्धान्त" नामका निग्रहस्थान होता है। 

( ४ ) अर्यान्तिर--प्रकृतेनेति । प्रङतविषय ( अभीष्ट अथं ) से असम्बद्धं अथं 
को कहना अर्थान्तर' नामका निग्रहस्थान होता है । 

( ५) अप्रतिभा-उत्तरेति । प्रश्न उपस्थित होने प्रर “उत्तर' का न सृञ्लना 
"अप्रतिभा नामका निग्रहस्थान है । | 

( ६ ) मतानुज्ञा--पराभिमतेति \ दुसरे के अर््भिमत ( सम्मत, अमीष्ट ) ओर 
अपने प्रतिकूल { अनभिमत ) अथंको स्वयं स्वीकार कर लेना "मतानुज्ञा" नामका 
निग्रहस्थान होता दहै। 

( ७ ) विरोध-इश्टायति । अपने अभीष्ट ( अभिमत ) अथंका स्वयं खण्डन 
कर देना "विरोध नाम क। निभ्रहस्थान कहुलाता है । 


ज च जि” कया 


। 
॥ 
| 
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माधुरी 

तकंभाषाकार ने केवकं सात निग्रहस्थानोंकादही निरूपण कियादहै। सूतव्रकारने 
वाईस निग्रहस्थानो को वताया है, ओर उनके लक्षण तथा उदाहरण भी वतय 
( १ ) प्रतिज्ञाहानिः, (२ ) प्रतिज्ञान्तरम्‌, (३) प्रतिज्ञाविरोधः, (४) प्रतिज्ञा 
संन्यासः, ( ५ ) हेत्वन्तरम्‌, ( ६ ) अर्थान्तरम्‌, ( ७ ) निरथंकम्‌, ( = ) विज्ञाताथंम्‌, 
( ९ ) अपाथकम्‌, (१० ) अप्राप्तकाकम्‌, (११) न्यूनम्‌, ( १२ ) अधिकम्‌, 
( १३ ) पुनरुक्तम्‌, ( १४ ) अननुमापाणम्‌, ( १५ ) अज्ञानम्‌, ( १६ ) अप्रतिभा, 
( १७ ) विक्षेपः, ( १८ ) मतानुज्ञा, ( १९ ) पयनुयोज्योपेक्षणम्‌, ( २० ) निरनुयो- 
ज्यानुयोगः ( २१ ) अपसिद्धान्तः, { २२ ) देत्वाभासाः 

सूत्रकार ने ( १।२।१९ वे सूत्रके द्वारा }) 'विप्रतिपत्तिरप्रतिपत्तिश्च निग्रह्‌ 
स्थानम्‌" यह॒ लक्षण निग्रहस्यान का कियादहै। ओर भाष्यकार ने "निग्रहस्थानं खलु 
पराजयप्राप्तिः' कह कर उसकी व्याख्याकीदटै। इसी अर्भिप्रायको ध्यानमें रख 
कर तकभाषाकार ने “पराजय हेतुः निग्रहस्थानम्‌" कहा है 1 “निग्रहस्थान' शब्द की 
व्युत्पत्ति करते हुए वृत्तिकार विश्वनाथ कहते टै-*निग्रहस्य खलोकारस्य स्थानं ज्ञापनं 
निग्रहस्थानम्‌" । एवं च पराजय के ज्ञापकहेतु को निग्रहस्थान कहा जाता है । 

न्यायशास्त्र यद्यपि तत्त्वज्ञान के निरूपणाथं प्रवृत्त हुआ है, तथापि उस्र तत्त्वनिणंय 
मे उपकारक होने से छक, जाति, निग्रहस्थानो का यहां सविस्तर निरूपण करना 
आवश्यक समज्ञा गयादटै। भाष्यकार का कहना दै कि ““छकजातिनिग्रहस्थानानां 
पृथगुपदेश उपलक्षणाथंमिति । उपलक्षितानां स्ववाक्ये परिवजंनं छल्जातिनिग्रह- 
स्थानानां परवाक्ये पयंनुयोगः । जातेश्च परेण प्रयुज्यमानायाः सूरुभः समाधिः, स्वयं 
च सुकरः प्रयोग इति ।“ इस वात को हम पहिले भौ वता चुके हैँ । 

शास्त्राथं के समय मध्यस्थपुरुष, किसी वादी या प्रतिवादी को जिन परिस्थितियों 
में "पराजित" घोषित कर सकता है उसी को ^निग्रहस्यान' कहा जाता है । सवं प्रथम 
वाद के नियमोंका निर्धारण न्यायसूत्रकारने ही क्ियाथा। उसीकी दिशा- का 
अनुसरण कर श्रीचरकाचायं ने अपनी चरकसंहिता में भी उनको बताया है । तत्‌- 
पश्चात्‌ बौद्धो ने भौ निग्रहस्थानों को अपनाया । अतएव उनकं तकशास्त्र तथा उपाय 
हृदय आदि ग्रन्थों मेँ निग्रहस्थानों का निरूपण, न्याय जीर चरकं के निरूपण से मिख्ता- 
जुकता उ पर्व्य होता है । तदनन्तर ध्मकोति ने अपने 'वादन्याय' ग्रन्थमें न्याय के 
निग्रहस्थानों का खण्डन करके स्वतन्वररूप से नवीन निग्रहस्थानों को वताया । तदनन्तर 

कल्कुदेव जैनाचायं ने भी स्वतन्त्ररूमस निग्रहस्यानो का निरूपण किया । अतः 
न्याय बौद्ध जीर जैन ये तीन परम्परां निग्रहस्थानो > निरूपण मं पाई जाती द । 
इति निग्रहस्थानपदार्यः समाक्षः । 








उपसंहारः 


इहात्यन्तमुपयुक्तानां स्वरूपभेदेन भूयो भूयः प्रतिपादनम्‌ । यदनति प्रयोजनं 
तदलक्षणमदोषाय ! एतावतैव बारब्युत्पत्तिसिद्धेः \ 


| इति श्रीकेश्रवमिश्रविरचिता तक भाषा समाप्ता ॥ 


ग्रन्थ का उपसंहार- 
इहेति । इस तकंभाषा ग्रन्थ में अत्यन्त उपयोगी हेत्वाभास आदि पदार्थोका 

पुनः-पुनः प्रतिपादन कुछ भिन्न स्वरूप मे क्रिया गया है, जिसका अधिक उपयोग नहीं ई 
है, तथापि उसका लक्षण आदिन करना दोषावह नहीं है। क्योकि जितना निरूपण 
किया गया है, उतने मत्रसे ही न्यायशास्त्रमे प्रवेश चाहने वाले जिज्ञासु बाककों 
की न्यायशास्त्र के ल्यि अपेक्षित व्युत्पत्ति ( ज्ञान ) सिद्ध हो जाती दहै। 

कृष्णनाम जगदेकमङ्खलं कण्ठपोठमररीकरोषि चेत्‌ । 

शास्त्ररत्ननिचयप्रभा स्फुरेन्मानसे तव सदेव नि्मठे ॥ 

महामहो पाध्याय-श्नोसदाक्ञिदशास्त्रितनुजनुपा,पद्मभ्रुषण-पण्डित राजराजेश्र- 
जास्तरिचरणान्तेवासिना, मुसल्छगांवकरोपनामकेन शोगजानन- 
ज्ञास्त्रिणा विरचिता तकभाषाया “माघुरी'-त्याल्या 
व्याख्या श्रीमद्गुरुचरणानुग्रहात्‌ पण॑ताम्प्राप्ता । 
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